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Resumo

Esta dissertacdo explora as relacdes entre memoria e identidade. Para tanto tomo as
comemoracdes herero em Okahandja como o espago etnografico para analise, refletindo
sobre a criacdo de um projeto identitario herero que tem como principio articulador a
memoria do colonialismo alemao e, mais tarde, sul-africano. Nesse sentido, penso em ‘atos
de memoria’ como ‘atos de identidade’ procurando abordar tanto memoria como identidade
a partir de uma perspectiva processual, isto €, focando em processos de projecao e feedback
que me permitiram pensar em ambos como processos criativos e ndo condigdes intrinsecas

do ser.

Palavras-chave: Comemorag¢des herero. Memoria e identidade. Namibia

Abstract

In this dissertation I explore the relations between memory and identity. For that I take the
herero commemorations in Okahandja as the ethnographic focus for analysis,
contemplating the creation of a herero identitary project which has the memory of German
an South African colonialism as its articulatory principle. In that sense I think of ‘acts of
memory’ as ‘acts of identity’ approaching memory and identity from a processual
perspective, that is, focusing in processo of projection and feedback that allowed me to

think both as creative processes and not as intrinsic conditions of being.

Keywords: Herero commemorations. Memory and Identity. Namibia.
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Introducao

“Finalmente terminou”, disse Goliat, enquanto sentava exausto em um banco a
minha frente. Ele havia coordenado grande parte do evento que recém terminara. Eu
também me sentia exausto, havia estado em pé e no sol pelas tltimas oito horas tentando ao
maximo me manter atento a tudo que ocorria a despeito de minha fome e desanimo. Era o
fim da tarde do dia 24 de agosto de 2008, um domingo, o ultimo dia das ja “tradicionais”
comemoracgdes herero em Okahandja, situada a 70km de Windhoek, capital da Namibia, sul
do continente africano.

H4 85 anos o corpo do primeiro chefe supremo herero (headman), Samuel
Maharero, chegava nesta cidade para ser enterrado ao lado de seu pai, Maharero e seu avo,
Tjamuaha — que haviam sido grandes lideres, mas ndo chegaram a alcangar a supremacia tal
como Samuel. Seu corpo foi recebido com grande respeito e clamor, o filho voltava a terra
de seus pais a0 mesmo tempo em que inspirava, pela primeira vez na historia, a criagdo de
um amplo projeto identitario para os hereros que, dezenove anos antes, estiveram perto da
extingdo apds um breve, porém marcante conflito com os colonizadores alemaes.

O enterro de Samuel Maharero, em 1923, encerra um longo processo de
centralizacao politica entre os hereros (primeiramente proposta por Tjamuaha em 1860) e
dé4 inicio a uma forma de identificagdo que legitima o poder centralizado. Desde entdo,
hereros de diferentes partes do sul do continente, retornam anualmente a Okahandja para
celebrar a historia destes e outros herois hereros durante trés dias de comemoragoes.

O evento ¢ marcado, entre outras coisas, pela marcha até os timulos daqueles trés
lideres e de outros, bem como discursos politicos que enfatizam a unidade herero e
reforcam os pedidos de reparagdo historica pela guerra contra os alemaes. Homens e
mulheres, em uma profusdo de cores, nos fazem recordar os periodos da colonizagdo. No
entanto, as mulheres com seus longos e também ‘tradicionais’ vestidos vitorianos € os
homens com seus trajes militares, semelhantes aos uniformes dos exércitos alemaes e
britanicos ndo fazem referéncia apenas ao passado, mas também as distintas maneiras pelas
quais eles foram capazes de sobreviver enquanto grupo e, portanto, a experiéncia atual

destas comunidades.



Muitos significados foram atribuidos a estas comemoracdes e meu interesse ¢é
procurar entender o papel que elas cumprem, enquanto um exercicio mnemonico, na
construgdo de determinado projeto identitario herero. Apds uma primeira experiéncia com
este mesmo grupo entre o final de 2005 e inicio de 2006, em Okondjatu, um vilarejo herero
a quase 300 km da capital (onde trabalhei com as relagdes entre o complexo de
ancestralidade herero — o Okuruwo — e o cristianismo protestante no local), eu me dirigiria

agora para uma analise mais arriscada, talvez justamente porque mais ampla.

1. Primeiras contextualizacoes

Este estudo compreende as sociedades que habitavam a que desde o inicio do século
XIX foi primeiramente denominada Damaralandia e que, pouco antes da instituicdo do
colonialismo alemado, seria oficialmente reconhecida como a Hererolandia, hoje parte da
regido norte da Namibia (o pais possui pouco menos de dois milhdes de habitantes e a

lingua oficial € o ingl€s).
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Jon Bridgman ressalta que ‘damaras’ era a forma como os grupos hottentots, do
grupo lingliistico khoisan (os namas, ja que hoje o termo ‘hottentot’ ¢ tido como pejorativo)
chamavam os ‘hereros’ e significa apenas “homens negros” (1981: 16). O termo
Damaralandia teria sido utilizado pela primeira vez em 1837 pelo capitdo inglés J. E.
Alexander em seu “An Expedition of Discovery into the Interior of Africa” (cf.
SILVESTER & GEWALD, 2003: 71). O termo ‘herero’, por sua vez, acredita-se que seja
derivado do otjiherero erero (o passado, ontem), traduzido como “as pessoas antigas™ (cf.
SILVESTER & GEWALD, 2003: 65-66).'

O uso do termo ‘damaras’ pelos europeus se prolonga até as ultimas décadas do
século XIX e pode ser explicado pelo fato de que os primeiros contatos entre os europeus €
as sociedades das planicies centrais da Namibia terem sido mediadas pelas populacdes
namas no sul da regido (ESTERHUYSE, 1968). Foi apenas em 1884, quando os alemaes
oficialmente declararam a entdo Africa do Sudoeste como parte de seu império, hasteando a
bandeira alema no delta do Rio Swakop e mais tarde em Sandwich Harbour (ambos
situados na regiao central da costa de sua recém criada colonia) que estabeleceram-se rotas
diretas até a Hererolandia cruzando o arido deserto do Namib.

Neste processo historico € que, ‘herero’, de um termos utilizado por populacdes que
afirmavam-se simplesmente como ‘as antigas’” passa a ser utilizado pelos europeus como
um termo de categorizacao social. ‘Herero’ foi entdo tomada como uma unidade (‘tribal’,
‘étnica’) territorialmente, culturalmente e lingiiisticamente bem delimitada. No decorrer da
historia o que se percebe, no entanto, ¢ que os habitantes locais ndo atribuiram o mesmo
significado a palavra ‘herero’ usando, assim, o termo de maneiras distintas para dar sentido
as mudangas politicas que ocorriam em suas comunidades. Em 1923, enfim, este termo foi
acrescido de um novo significado nos permitindo pensar na criagdo, pela primeira vez na
historia, de ‘sociedade herero’ unificada politicamente e legitimada por um critério de

identificagdo historico.

! Outra hipotese, defendida em 1997 por Dag Henrichsen, seria de que o termo ‘herero’, em sua origem,
significaria ‘possuidor de gado’. Ou seja, estaria mais relacionado a uma categoria econdmica ou técnica do
que uma categoria existencial. (cf. KRUGER, 2003: 9).

2 Lévi-Strauss nos faz perceber que este é um tipo de auto-categorizagdo muito comum: “Logo, cada cultura
se afirma como a unica verdadeira e digna de ser vivida; ignora as outras, chega mesmo a nega-las como
culturas. A maior parte dos povos a que nés chamamos primitivos designam-se a si mesmos com nomes que
significam ‘os verdadeiros’, ‘os bons’, os ‘excelentes’, ou mesmo ‘os homens’ simplesmente; e aplicam
adjetivos aos outros que lhes denegam a condi¢ao humana, como ‘macacos de terra’ ou ‘ovos de piolho’ (p.
1986: 26).
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1. Namibia 1830 — 1925. Redesenhado com base em Pool, 1990: 2.

Hoje, os hereros fazem parte de 7% da popula¢do namibiana, constituindo uma das
‘minorias’ do pais. Sua populacdo varia entre 120 mil e 135 mil pessoas vivendo
majoritariamente na Namibia (mais de 110 mil), os demais estariam divididos entre os
paises vizinhos Botswana, Angola e Africa do Sul. Originalmente comunidades semi-
ndmades pastoralistas, hoje os hereros servem em sua totalidade como mao-de-obra nas
fazendas do pais ou nas grandes cidades.

‘Herero’ ¢, assim, ¢ um instrumento necessario para denominar as relagdes sociais
as quais me ponho aqui para refletir. Meu esforco ndo serd, no entanto, julgar a

legitimidade de tal categoria e de seus critérios de identificagdo, antes, para citar Jean-Loup
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Amselle, acredito que como antropologo meu esfor¢co devera ser “esclarecer o modo pelo

qual identidades especificas ... se tornaram o que elas sdo” (1998: xvi).

2. Da identidade 2 memoria

No final de Novembro de 2005 eu embarcava para aquela que seria minha primeira
experiéncia de campo. Desembarquei na Namibia, sul do continente africano e dois dia
depois eu ja estava em Okondjatu. Fui muito bem recebido no vilarejo e logo nas primeiras
semanas eu ja havia sido informado de muitas pequenas coisas sobre diferentes aspectos da
vida social didria daquelas pessoas. Minhas inten¢des iniciais de trabalhar com religido
foram inclusive deixadas de lado por um tempo, pois a quantidade de experiéncias que
despertavam meu interesse e curiosidade dispersava meu pensamento em diferentes
diregdes. Em um momento eu conversava com o representante do comité de
desenvolvimento local sobre os problemas econdmicos e sociais do vilarejo; em outro com
os jovens sobre a falta de empregos e as suas relagdes com a capital do pais (fixada a pouco
menos de 300 km do vilarejo e mais de 6 horas pelas precarias estradas de chao). Mais
tarde ainda, encontraria um grupo de pessoas de meia idade, ja casados e com filhos,
rememorando as histérias de seus pais sobre os dias da colonizagdo e do Apartheid.

Em uma tarde, conversava com um grupo de jovens sobre suas auto-percepgoes
enquanto hereros. O orgulho por seu passado valente e guerreiro — algo comum aos jovens
— era o que mais se falava. No meio da conversa um outro rapaz se junta ao nosso pequeno
grupo. Neste exato momento eles me explicavam sobre as diferengas de atitude entre
hereros e ovambos (hoje o maior grupo étnico na Namibia), no que automaticamente
perguntei ao recém chegado: “entdo, vocé é herero?”. Sua resposta, sem charme ou
elegancia: “sim. E vocé?”. Minha réplica (pensando no futebol, no samba, e no carnaval?)
surge igualmente sem encanto algum: “Eu sou brasileiro”. Nosso didlogo se desenvolve,
finalmente, da simples curiosidade inicial em um interessante posfacio: “Ok, mas eu quis
dizer qual a sua na¢do?”. O poema perde um pouco o ritmo quando tento respondé-lo:
“bem, sim, sabe ... la eu sou apenas ‘brasileiro’. Quer dizer ... ”. Minha sentenca segue
explicando que existem grupos étnicos no Brasil, mas que eu ndo fago exatamente parte

deles, no que tentei esbocar ainda uma pequena genealogia de minha familia. Certamente
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nada que pudesse responder a questdo colocada, como me ficou claro nas expressoes
confusas de todos ao meu redor.

Deste simples didlogo duas questdes podem ser abstraidas. Primeiro e mais
visivelmente temos a possibilidade de refletir sobre a questdo nacional na Namibia. Ou
seja, em si, o soletrar daquelas sentencgas ja d4 mostras da complexidade de se pretender
formular (encontrar talvez) o que vem a ser ‘Namibia’ (ou qualquer outra nagdo nas
conjunturas atuais dos Estados modernos africanos). Além disso, langam-se as bases para se
pensar a apropriagdo feita por aquelas pessoas da categoria ‘herero’. O que significa, afinal
de contas, ser ‘herero’ e que critério aqueles jovens usam ao afirmarem-se como tal?

Esta ¢ a pergunta inicial e mais elementar deste trabalho. Certamente, existem
muitas formas de ser herero, cada individuo cria para si um repertorio de critérios, os quais
utiliza da maneira que lhe parecer mais adequada a cada situagdo. Aqui, portanto, escolho
uma situagdo especifica a partir da qual poderemos elaborar ao menos uma hipotese aquela
pergunta. Minha escolha sdo as comemoracdes herero em Okahandja. Elas sdo, se assim
posso dizer, meu ‘problema etnografico’, inspiradoras e inspiradas pelo ‘problema teorico’
da criacdo de ‘identidades’.

Ao falar em ‘identidade’ estou pensando em um constante processo de
identificacdo/categorizacdo e ndao em uma condicdo imanente, fluida, multipla,
fragmentada, negociada e construida do ser. Nao que as ‘identidades’ nao sejam, de fato,
fluidas, multiplas ou negociadas, mas atentar a isto ¢ desnecessario. Nao s6 porque outros
autores ja o fizeram, mas porque acredito que ao refletirmos sobre esses ‘processos de
identificacdo’ (e ndo sobre ‘identidade’), admitindo que eles sdo intrinsecos a vida social,
mudaremos o foco da questao de ‘o que €’ para ‘como se faz’.

Sdo Rogers Brubaker e Frederick Cooper (2000) que propdem tal possibilidade.
Partindo de uma desconfianga do termo ‘identidade’ eles elaboraram uma critica a nogao
apontando para as diferentes formas que a palavra ¢ comumente utilizada na academia,
propondo desmembrar o termo, perguntando se ¢ de identidade mesmo que falamos — € nao
de identificagdo, categorizagdo, auto-determinacao, localizacdo social ou comunalidade. As
ciéncias sociais € humanas se renderam demais a palavra ‘identidade’, segue a hipdtese dos

autores.
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No limite, o que os autores estdo afirmando ¢ a necessidade de pensarmos a
identidade enquanto um processo € nao uma condi¢do. Nisto eles argumentam em favor de
conceitos mais claros e operacionais. Isto, significa, em outras palavras que deveriamos ter
o cuidado de nd3o iniciar nossas discussdes “com muitos conceitos carregados de
significagdo, conceitos que prejulgam todo o problema” (LEACH, 2005: 36).

Uma das formas de contornar estes problemas ¢ pensar em um processo de
‘identificacdo/categorizagao’. Para Brubaker e Cooper estes termos sao mais adequados
para explicar algumas situagdes empiricas por serem “fermos ativos, processuais,
derivados de verbos, e que chamam a mente atos de identificacdo e categorizagdo
particulares levados a cabo por identificadores e categorizadores particulares” (2000: 17).
Nesse sentido, parecera apenas Obvio a necessidade de especificar que agentes sdao estes.
No entanto, se analisarmos esse processo, veremos que ele s6 se completa (para iniciar
novamente) na resposta a agdo. Ou seja, devemos entender que a possibilidade de
categorizar esta relacionada com a possibilidade de identificar, sendo que a ag¢do do
primeiro pode (e acredito que geralmente o ¢) ser transformada pelo feedback, pela resposta
e apropriacdo do segundo.

Assim, quando falo em ‘projetos de identidade’ estou falando sim em atos de
identificacdo e categorizacao, mas também em atos de feedback, focalizagao/difusao, nova
projecao, etc. O que significa considerar um longo, intermitente € constante processo que
comeca no momento em que, como em um processo cismogenético (Bateson, 1935, 1990
[1939]), dois individuos ou grupos se diferenciam (e isso em algum grau, ndo em esséncia).
Nao héd mais a necessidade de buscar uma esséncia, € tampouco pensar em invengao das
tradicdes como se algo puro existisse (HOBSBAWN & RANGER, 1997). Recusamos a
esséncia e pureza de uma ‘identidade’ justamente para reconhecer a impossibilidade de ja
ter existido algum tipo de prototipo identitario fora da historia®, fora de relagdes sociais e,
portanto, de constantes jogos de identificacdo: projecao, focalizacao/difusado e feedback.

Sigo, aqui, a inspiracao do estudo de R. B. Le Page e Andre Tabouret-Keller sobre
algumas comunidades lingiiisticas crioulas no Caribe e suas migragdes a Europa. Os
autores defendem que atos lingiiisticos devem ser percebidos “como uma série de atos de

identidade nos quais as pessoas revelam tanto suas identidades pessoais como suas buscas

3 Marcel Mauss, ja apontava para esta ilusdo do puro: “A gramatica pura, a logica pura, a arte pura estdo a
nossa frente e nao atras de nés” (2005: 398)

13



por posicoes sociais” (1985: 14). Assim, se me encontro com um determinado grupo
(familiar, de trabalho, religioso, etdrio, etc.) eu usarei o padrdo lingiiistico que, acredito,
esta de acordo, focado com o critério de identificagdo do grupo. Eu estarei, nesse sentido,
projetando ao grupo em questdo o meu entendimento em relagdo ao mesmo, ao que obterei
por parte dele um feedback (uma nova projecdo), pelo qual perceberei se minha projecao
inicial estd mais ou menos de acordo (focada) com o feedback dos outros membros do
grupo ou nao (difusa). No ultimo caso, se realmente motivado para participar do grupo,
terei que ter a habilidade para entdo modificar meu comportamento lingiiistico, quer dizer,
precisarei focar minha proje¢do inicial. Nessa nova projecdo, todas as etapas anteriores
serdo novamente postas em jogo, um processo que ocasionara a criacdo de um padrao
lingiiistico proprio ao grupo em questao. (p. 181-2).

No cerne da questdo estd a preocupacao geral dos autores sobre as diferentes formas
pelas quais os individuos percebem e criam seus vinculos com 0s grupos sociais através de
atributos lingiiisticos, admitindo ainda que “o individuo cria para ele mesmo padroes do
seu comportamento lingiiistico para se parecer com aqueles do grupo ou grupos com os
quais de tempo em tempo ele deseja ser identificado, ou para ser diferente daqueles de
quem ele deseja ser distinguido” (1985: 181).

Com essas hipoteses em mente, os autores afirmam que ao se confrontarem com as
realidades empiricas de suas pesquisas, eles foram levados a considerar o problema da
‘etnicidade’ que, mesmo percebida como um outro tipo de ‘ato de identidade’ sujeita aos
mesmos jogos de projecdo e feedback que a ‘linguagem’ parecia também estar relacionado
ao mesmo jogo de proje¢des semanticas®. Nesse sentido, eles afirmam, “a linguagem era
ocasionalmente, mas ndo sempre, utilizada como um critério de identificagdo
etnica” (1985: 215). Em outras palavras, as proje¢des lingliisticas (atos de fala) podem ser
tomadas como critérios para defini¢do étnica (atos de identidade). Porém, os individuos
podem utilizar outros critérios para tal identificagdo.’

Enfim, se voltarmos a premissa inicial defendida por Le Page e Tabouret-Keller

perceberemos que, trocados os termos de referéncia a ‘linguagem’ o mesmo pode se aplicar

*“Ja que reivindicagdes sobre etnicidade estdo geralmente envolvidas com questdes lingiiisticas, nés as
examinamos também, bem como a natureza da relagdo entre etnicidade e linguagem” (LE PAGE &
TABOURET-KELLER, 1985: 15). “E evidente que ‘linguagem’ tem um papel muito complexo no que tange
a identidade étnica, nacional ou racial” (p. 238).

’ Permitindo, assim, que individuos com padrdes lingiiisticos diferentes sejam identificados € se identifiquem
com determinado grupo étnico a partir de outros critérios. (LE PAGE & TABOURET-KELLER, 1985: 221).

14



a outros atos de identidade, como se tivéssemos um modelo de como se ddo os processos de

identificagdo:
“Enquanto o individuo fala, ele é percebido utilizando a linguagem sempre com referéncia aos
modelos internos do universo que ele construiu para si mesmo, ele projeta em palavras imagens
daquele universo (ou, daqueles universos) na tela social, e essas imagens podem ser mais ou menos
nitidamente focadas, ou mais ou menos difusas, em relagdo uma com a outra ou em relagdo aquelas
projetadas por outros durante suas interagoes com ele. Enquanto ele fala, ele esta convidando
outras pessoas para compartilhar sua visdo do universo (mesmo que isso signifique concordar em
manter-se fora dele!), e o feedback que ele recebe o levara a focar suas proprias imagens mais

nitidamente ou a fazer que seus proprios universos se tornem mais focados com aqueles projetados
pelos outros” (LE PAGE & TABOURET-KELLER, 1985: 115-6).

Temos, entdo, a existéncia de algo ao qual se identificar e algo pelo qual nos
identificamos. Diferentes individuos poderdo se identificar a um mesmo grupo, mas utilizar
critérios muito distintos. De fato, veremos que, para alguns, falar otjiherero ¢ o que os
vincula a uma certa identidade ‘herero’, enquanto que para outros isto seria dado por lagos
de parentesco, ou por possuirem um QOkuruwo, onde hereros encontram seus pais mortos,
ou ainda (justamente pelo contrario), por serem cristaos.

Assim, cada uma das categorias sociais com as quais um individuo se identifica
possui um certo repertério de critérios que estabelecem identificagdo entre a categoria
social e o individuo, sendo que este repertdrio pode ser constantemente manipulado pelos
proprios individuos. Estes critérios, por sua vez, sao legitimados por aqueles jogos de
projecao e feedkback. Sao todos, assim, ‘projetos de identidade’, formas de expressar e se
situar no mundo das relagdes sociais.

Ao analisar a histéria destes grupos hereros estarei atento a este repertdrio.
Perceberemos também que até¢ 1923 o esfor¢o destas comunidades era em construir um
grupo politico unitario que pudesse lutar contra um inimigo em comum € nao criar
sentimentos duradouros de pertencimento. Colocando isto em relagdo aos esforgos
europeus de categorizagdo — quando entdo o que entrou em jogo foi o constante esfor¢o
colonial em projetar uma identidade étnica ‘herero’ — veremos que o feedback daqueles
grupos estava em completa difusdo com a projecdo colonial. Neste jogo, ambos grupos
estavam justamente “comvidando outras pessoas para compartilhar sua visdo do
universo” (LE PAGE & TABOURET-KELLER, 1985: 116).

As projecoes européias para identificagdo dos hereros se davam, em termos gerais, a

partir da idéia de que eles faziam parte de uma Unica ‘etnia’ que alcancava e restringia o
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comportamento de todos os individuos.® Diante destas proje¢des identitarias, no entanto, o
que os hereros (e tantos outros) demonstraram foi justamente que as sociedades colonizadas
“nunca foram simplesmente modificados a imagem européia® (COMAROFF &

3

COMAROFF, 1993: xi) e que, além disso, o periodo colonial ndo foi exatamente “um
periodo de distor¢oes pelo poder”, no qual o “poder foi usado para for¢ar os africanos em
identidades distorcidas” (RANGER & WEBNER, 1996: 273). A estrutura, por mais poder
que ela tenha, por mais hegemonica que seja, estard sempre em relacdo horizontal com a
agéncia dos individuos contestados. (SAHIINS, 1981; COMAROFF & COMAROFF,
1991).

Neste caso, entdo, eu estaria inclinado a entender ‘etnia’ como a crenca ou o desejo
por parte de um poder hegemoOnico (e estes podem ser tanto colonizadores como as
estruturas atuais de governo) de que tais grupos sejam, de fato, constrangidos e restritos a
fronteiras (culturais, lingiiisticas, territoriais) bem delimitadas.” No entanto, poucos
critérios, como veremos, ‘jogam a favor’ da manutencao de fronteiras, sejam elas de que
tipos forem.

Assim, as constantes projecdes coloniais a possibilidade de delimitar a Hererolandia
e, em seguida, os proprios hereros, sempre estiveram sujeitas aos feedbacks daqueles aos
quais tais limites deveriam se aplicar®. Nestes jogos cismogenéticos, por sua vez, temos a
criacdo de ainda outras formas distintas de se pensar ‘herero’. O enterro de Samuel
Mabharero, por exemplo, foi justamente uma proje¢do imprevista de um projeto identitario
herero. “O inesperado é a regra”, Balandier, ao que parece, ndo estava errado (1966:
264-5).

Atentando para este evento veremos que ali, pela primeira vez na historia, deu-se a

criagdo de um projeto de identifica¢do herero unitario. Um critério ao qual todos os hereros

¢ Os esforgos europeus se assemelhavam, de fato, com o que Barth comentou sobre a categoria ‘etnia’ na
antropologia da metade do ultimo século. Ele afirma que ela servia para “designar uma populagdo que: 1. é
perpetuada em grande parte biologicamente 2. compartilha valores culturais fundamentais, percebidos
publicamente em formas culturais 3. forma um campo de identifica¢do e interagdo 4. possui membros que se
identificam e sdo identificados por outros como constituindo uma categoria distinguivel de outras categorias
da mesma ordem” (1969: 10-1).

" Nisso fago eco aos trabalhos de Archie Mafeje (1971, 2001), Edward Said (1978), Johannes Fabian (1983),
V. Y. Mudimbe (1988), John e Jean Comaroff (1991, 1992, 1997), Robert Young (1995) e outros que
procuraram demonstrar os esfor¢os de colonizadores e antropdlogos para limitar e constranger seus grupos de
governo/estudo, tornando-os, entre outras coisas, o proprio Ocidente virado de cabega para baixo.

¥ Vale ressaltar: dependia ndo s6 da apropriagdo e agéncia dos individuos, mas também da agéncia da
natureza: das secas, das pestes que atacavam os gados e dos proprios gados em busca de pasto.
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poderiam se identificar a despeito da guerra ou de qualquer outra particularidade. Este
critério ¢ a histéria da guerra contra os alemaes, o exterminio das populacdes herero e a
eventual sobrevivéncia destes grupos, sendo que ¢ a partir de mecanismos mnemonicos que
os individuos podem se identificar com aquele critério histérico. Aqui, entdo, sou levado a
expandir as reflexdes sobre ‘atos de identidade’ e pensar em ‘atos de memoria’.

A idéia de projecdo prevista no estudo de Le Page e Tabouret-Keller, parte do
pressuposto que ‘atos de fala’ sdo ‘atos de identidade’ e que estes, ja vimos, sdo construidos
na relacdo entre projecdo e feedback. Ora, se pensarmos em ‘atos de memoria’ ao invés de
‘atos de fala’, veremos que esta simples equagdo também pode se aplicar. Assim como a
linguagem esta susceptivel a imprevisibilidades, a memoria ndo € um campo do qual se tem
consenso. Dessa forma, seria correto dizer, tal como foi afirmado sobre a identidade, que a
memoria “de um grupo se estabelece nas projegoes que os individuos fazem dos conceitos
que cada um tem a respeito do grupo” (1985: 2).

As projecdes das quais falo, nesse caso, sao construcdes herero de uma memoria
herdada, isto €, que ndo se refere a vida fisica de uma pessoa, elas fazem sentido também ao
grupo. Nesse sentido, as palavras de Michel Pollak me parecem frutiferas, quando este

afirma que

“se podemos dizer que, em todos os niveis, a memoria é um fenomeno construido social e
individualmente, quando se trata da memoria herdada, podemos também dizer que ha uma ligag¢do
fenomenologica muito estreita entre a memoria e o sentimento de identidade”. (1992: 204).

O que estou querendo demonstrar, no entanto, ndo ¢ apenas a ligagcdo entre memoria
e uma certa ‘identidade’ herero, mas que esta proje¢do, proclamada, vivenciada,
corporificada naquelas comemoracgdes estd, de fato, centrada na memoria e ndo, por
exemplo, no Okuruwo, nas estruturas de parentesco, na politica, etc.

Meu argumento central segue entdo da seguinte maneira. Desde pelo menos 1860 as
varias comunidades herero estavam envolvidas em alguns processos de centralizacao que,
no limite, significavam a possibilidade de se pensar em uma unidade politica herero que
abrangesse todos os agrupamentos independentes e autonomos dessas populagdes. Apods a
guerra contra os alemaes nao havia mais condigdes fisicas (politicas e sociais) para isto. O
enterro de Samuel Maharero, seguido pela oficializacdo das comemoragdes anuais, foi o

que permitiu o re-surgimento daquele ideal centralizador que agora era legitimado também

17



pela criacdo de um critério inico de identificagdo ao qual os hereros, indistintamente de
seus outros pertencimentos, podiam se identificar.

Se as antigas estruturas foram destruidas outras se criariam no contexto urbano que
se formava durante o governo sul-africano. E nesse sentido que Abner Cohen, pensando
‘etnias’ como ‘grupos de interesse informais’, afirma que “alguns grupos étnicos fazem uso
extensivo de idiomas religiosos ao organizar essas fungoes [0 problema da distingao,
comunicacao politica, tomada de decisdes, autoridade, ideologia e disciplina]. Outros
grupos usam o parentesco, ou outras formas de relagoes morais”. Além disso, continua
Cohen, “no decorrer do tempo, o mesmo grupo poderda mudar de um principio articulador
para outro como resultado das mudangas dentro do sistema politico encapsulado, ou de
outros desenvolvimentos tanto dentro como fora do grupo” (1969: 5-6).

Ora, no caso herero, ndo ¢ possivel utilizar a religido como esse atributo (ja que
muitos sdo cristdos e ndo participam mais no complexo de ancestralidade), nem mesmo o
parentesco ou a politica (que, como veremos, sdo ambos fatores de divisdo). Assim, na
tentativa de conjugar pessoas com vinculos religiosos, familiares e politicos distintos, faz-
se uso da memoria como o principal critério na construcdo identitaria de um grupo. A
memoria €, assim, o principio articulador desta nova unidade. As comemoracdes de
Okahandja projetam um critério de identificacdo para este ‘todo’ herero que se baseia em
uma seqiiéncia histérica particular de eventos. Cada membro desta unidade, por sua vez, a
partir de ‘atos de memoria’, utilizard certos mecanismos mnemonicos para identificar-se

com aquele critério.

3. As comemorac¢oes em Okahandja

Era o fim de tarde do dia 20 de agosto de 2008. Eu estava sentado em frente da sede
do comando herero em Okahandja, distante alguns minutos do pequeno centro da cidade.
Dali a trés dias o local seria palco para as comemoracdes herero que durariam até o dia 24
do mesmo més. Goliat, organizador geral do evento, chegou perto das 19hs. Haviamos
combinado de nos encontrar para conversar.

Eu ja estava 14 fazia mais de uma hora e ja havia passado a tarde junto com outros
homens que limpavam a area ao redor da sede. Assim que Goliat chegou, sentou ao meu

lado em um banco situado fora do salao e, logo apds cumprimentar a todos, me perguntou
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quase sem respirar: “entdo, o que vocé deseja saber meu amigo?”. Eu percebi que ele ainda
estava se recuperando do seu dia de trabalho. Disse para ele ndo se preocupar muito com
isso, enquanto acendia um cigarro e puxava uma outra conversa qualquer.

Enfim, comegamos a falar das comemoragdes, algumas questdes gerais, nada de
mais. No meio de nossa conversa, enquanto Goliat relatava as relacdes de sua familia com
os alemaes (sua mae ¢ filha de um alemao), lhe perguntei qual era, afinal, a grande questao
por tras das comemoragoes; o que ele, como organizador e tendo vivido isto desde pequeno,
pensava o que ali ocorria todo ano. Sua resposta percorria alguns dos trajetos historicos
tratados no ultimo capitulo, mas focava na questdo do genocidio perpetrado pelos alemaes,
na relagdo entre hereros e alemaes que precedeu a guerra e nas formas como os hereros

encontraram para sobreviver. Ao final, ele acrescentou:

“Nos nunca iremos esquecer. Nos sabemos que os alemdes sdo super poderosos, nos ndo podemos
fazer mais nada além de sermos o que somos: hereros. Nos so podemos orar para deus, talvez deus
nos ajude de outras maneiras. Nos somos muito pobres. Ndo temos nada, nem sequer um avido para
decidir que um dia nos iremos matar todos os alemdes. (visadas). Eles sdo super poderosos, mesmo
que pudéssemos nos vingar, eles virdo novamente e terminardo com a gente. NOs apenas precisamos
a assisténcia deles. .... Nos ndo temos problemas com os alemdes (vivendo na Namibia). Nos ndo
temos problemas com eles porque o que aconteceu, aconteceu. Estd no passado, passado distante”.

Hoje, revendo estas palavras, duas perguntas me véem a mente, duas questdes que
sdo, de fato, inspiradoras para esta dissertacdo. (1) O que exatamente nao sera esquecido?
E, tdo importante como, (2) como ndo serd esquecido? Apenas apOs atentar para estas
questdes ¢ que poderei, enfim, elaborar uma hipotese ao meu ‘problema tedrico’ inicial.
Assim, ao me perguntar o que significa afirmar-se ‘herero’, delimitei o espaco das
comemoragdes como um local privilegiado na elaboragdo de uma possivel resposta a esta
indaga¢do. Para entender como as comemoragdes sdo criadoras de um ‘projeto identitario
herero’, no entanto, deveremos atentar para esse esforco mnemonico explicitado por Goliat:
“Nos nunca iremos esquecer”.

O capitulo que se segue a esta introducdo €, entdo, uma elaboracdo da primeira
pergunta. Estarei atentando justamente ao ‘que’, aos fatos que devem ser mantidos,
revividos a cada geragdo. Para isto, destaco trés momentos centrais da histéria das
comunidades herero: O enterro de Tjamuaha em 1861, de seu filho Maharero Tjamuaha em
1890 e de seu neto Samuel Maharero, em 1923 a partir do qual comemoragdes e projegoes

1dentitarias serdo criadas.
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O segundo capitulo, por sua vez, ¢ uma tentativa de explicar o ‘como’, as formas
pelas quais os eventos do passado podem ser mantidos nas comemoragdes. Meu esforgo
serd o de descrever as comemoragdes herero de Okahandja a partir de minha experiéncia no
evento em agosto de 2008, me atentando a alguns de seus detalhes e o que cada um pode
evocar da histéria das comunidades herero. A descrigao dos fatos sera, assim, cruzada com
outras informagdes necessarias para um melhor entendimento do evento. No limite,
estaremos observando os mecanismos pelos quais a memoria daquele primeiro capitulo
pode ser mantida.

Enfim, apenas apds elaborar estas reflexdes ¢ que poderei me dirigir ao ultimo
capitulo para explorar, enfim, como ¢ que nesse processo — entre um ‘que’ € um ‘como’
particulares — se da a criacdo de uma projecao identitaria herero especifica. Para isto, me
deterei a idéia de ‘atos de memoria’, procurando explicitar o que quero dizer ao usar o
termo e como ele pode se tornar uma ferramenta importante nos projetos de identificacao
de determinado grupo.

Certamente existem muitas coisas além do ‘que’ no primeiro capitulo que estdo
relacionadas com a historia herero e que sdo mantidas também de formas distintas do
‘como’ que apresentarei em seguida. Como ja afirmei, minha delimitagdo sdo as
comemoracdes em Okahandja e ¢ a partir dali que procurei responder, afinal de contas, o
que significa dizer-se herero. Pensar em ‘atos de memoria’, por sua vez, ¢ igualmente
apenas uma ferramenta entre tantas outras. Nao pretendo dar a nenhuma destas questdes
contornos de originalidade além do simples fato de serem distintas de outras historias e
mecanismos semelhantes.

Como ressalva ¢ interessante destacar que o sentimento que tais comemoragoes
inspiram ndo ¢ necessariamente o mesmo entre todos os hereros. Ou seja, ndo ha uma tnica
comunidade (certamente imaginada) social herero. Essa projecdo ndo dita o dia a dia de
todos hereros, mas ela certamente faz muito sentido quando se esta a tratar, por exemplo,
dos pedidos por reparacao historica que t€m como pergunta central, afinal de contas, como
definir o ‘que’ ¢ e ‘quem’ ¢ ‘herero’. As projecdes e percepgoes, ja disse, sdo muitas. Essas

comemoracdes sao, talvez, a mais visivel delas, ou apenas a qual eu tive acesso.

% %k ok
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Cabe ainda algumas palavras sobre este ‘acesso’. Minha chegada em Okahandja foi
mediada por Matuzee um amigo que conheci em 2005 durante minha primeira experiéncia
com os hereros em Okondjatu. Cheguei na cidade com o contato de um amigo de Matuzee
que havia se disponibilizado para me apresentar o universo das comemoragdes herero. Esta
pessoa, por sua vez, ndo pdde me acompanhar o que fez com que o fato de ter apenas um
més para realizar a pesquisa se tornasse um desafio ainda maior.

Uma semana antes das comemoragoes fui até a location e — sabendo de uma reuniao
para dar os ultimos ajustes ao evento — esperei que alguém aparece. Foi ai que conheci
Goliat que mesmo envolvido com a organizagdo das comemoragdes me ajudou a
compreender um pouco mais do que acontecia ali. Além dele, conheci outros lideres com os
quais, no entanto, ndo consegui estabelecer uma boa relagdo (uns por obstaculos
lingiiisticos, outros por ser branco e, por isso, percebido como ‘alemao’). Isto apenas para
que minha entrada em campo fique esbocada e que assim o leitor possa ter a0 menos uma

idéia a partir de onde este trabalho se ergueu.
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Percursos historicos: a formacio de uma unidade politica herero

Na manha do dia 23 de agosto de 1923, uma comitiva de 150 hereros a cavalo e
1.500 a pé (a maior parte vestindo uniformes do antigo exército alemdo e das
contemporaneas forcas britanicas), além do magistrado local e outros brancos, esperavam
na estagio ferroviaria de Okahandja, distrito do entdo protetorado sul africano da Africa do
Sudoeste, a chegada do corpo de Samuel Maharero. Este era acompanhado por seu filho
Friedrich Maharero e mais 49 compatriotas vindos de Serowe, a capital do reino de
Bamangwato, em Bechuanalandia (atualmente Botswana).

Samuel havia morrido em margo daquele ano. Antes de morrer, no entanto, ele
deixou claro para seu filho Friedrich seu desejo de ser enterrado em Okahandja.” Foi apenas
cinco meses depois, no entanto, que ele enfim foi re-enterrado ao lado de seu pai,
Maharero, e seu avd, Tjamuaha, naquela que era reconhecida como a capital da familia
Maharero e um dos centros mais importantes da politica e poder herero desde a década de
1860.

Dois dias depois, 26 de agosto, ndo menos de 2.500 hereros uniformizados e mais
170 montados e uniformizados (POOL, 1991: 300) compareceram para as cerimdnias de
sepultamento. Contando ainda com um numero desconhecido de mulheres, o evento foi
provavelmente o maior da regido desde as guerras de 1904-1908 (alemaes versus hereros e
namas) e 1914-1915 (Unido Sul-africana versus alemaes durante a primeira guerra
mundial). Para além de suas dimensodes fisicas, o impacto simbolico nas estruturas da
sociedade herero ali presente, também alcancaria propor¢des inesperadas. (HARTMANN,
1999: 125).

Pela primeira vez, aqueles que haviam sobrevivido aos efeitos nefastos da guerra de
1904 contra os alemaes se encontravam: hereros que estavam exilados em Bechuanaldndia,
Angola e Africa do Sul; hereros que foram contratados para trabalhar nas fazendas dos

novos e antigos colonos; além daqueles jovens que foram alistados no e contra o exército

? Para que seu desejo fosse comprido o governo sul-africano tinha que conceder passes de viagem para
Friedrich e seus compatriotas, o que foi submetido apenas nos primeiros dias de agosto. Até entdo, o corpo
havia sido temporariamente enterrado em Serowe. Durante este tempo, como poderiamos esperar, diversos
rumores rondavam a veracidade dos fatos: ““ ‘Ele estd vindo?’ ‘Ele realmente esta morto?’ ‘Ele escapou
secretamente do exilio para aparecer algum dia, poderosamente para libertar seu povo’” (POOL, 1991:
297).
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alemao, todos marchavam juntos como uma unica unidade. Uma unidade, como veremos,
multicolorida e aberta a constantes contestagdes, mas que compartilhava uma mesma
historia. Assim, além de reunir distintos grupos hereros, o funeral de Samuel Maharero
“também serviu para enfatizar aos hereros sua especifica identidade enquanto hereros,
com uma historia especifica, por terem passado pelo inferno da guerra” (GEWALD, 1999:
285).

Em maio do ano seguinte foi inaugurada uma lapide nos timulos dos trés grandes
lideres que passaram a serem visitados anualmente. Enfim, pouco mais de uma década
depois, instituiu-se o dia 26 de agosto como a data oficial para as visitas aos timulos destes
e, mais tarde, outros lideres hereros. O evento marcou a criagdo de um projeto identitario
herero que acompanhava a legitimacdo de projeto politico de centralizacdo das varias
comunidades herero que existia desde pelo menos 1860.

Nao foi Samuel Maharero em si, mas os trés dias de cerimdnia e os distintos grupos
hereros ali presentes que puderam criar, juntos, (e também “pela primeira vez”), um critério
com o qual aqueles hereros, indistintamente da multiplicidade de seus outros vinculos com
o mundo, poderiam se identificar: a historia da guerra colonial e a eventual sobrevivéncia.
De fato, no funeral foram conjugadas todas as varias camadas deste ‘universo herero’. Se,
olhando de fora, o evento ¢ percebido como um tUnico corpo identitdrio ¢ porque aquele
critério historico foi criado a partir de um “arranjo de compromissos” (NGAVIRUE, 1997:
195) que permitiu que todas as particularidades das varias comunidades herero fossem
tecidas, em um esforgo de bricolagem, por um mesmo fio.

Como veremos nas proximas paginas € justamente por este projeto identitario herero
reconhecer a existéncia de diferentes grupos e chefes, de distintos clas, de hereros cristdos e
ndo-cristdos, etc., que ele pdde ser tdo amplamente aceito de forma como até entdo ndo
havia acontecido na histdria daqueles grupos. As comemoragdes em Okahandja sdo, assim,
um esforco unico de projecao identitaria, resultado de um longo processo de centralizagao

politica, no decorrer do qual a categoria ‘herero’ foi sendo constantemente modificada.
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1. “Nos somos hereros”

Acredita-se que os hereros fazem parte do que foi reconhecido como a ‘grande
expansdo bantu’ iniciada no século XVI e que se estabilizou no inicio do século XIX."
Teria sido a partir de processos centripetos e cumulativos desde o coragdo do mundo bantu
que, em 1500, as primeiras populagdes herero chegaram a regido sul do continente,
abrangendo partes do que hoje ¢ sul da Angola, centro e norte da Namibia e por¢des dos
limites ocidentais de Botswana (DIERKS, 2002: 6).

Outras evidéncias arqueoldgicas, no entanto, sugerem que ja no inicio do século XII
os ancestrais dos atuais hereros haviam se consolidado nas regides do norte da Namibia.
Nesta hipotese, os hereros sao deslocados do cerne da expansao bantu e colocados junto a
dispersdo dos grupos influenciados pela era do metal, sendo estes “fazendeiros de
produg¢do mista, que semeavam um pouco de milhete e mantinham algum gado e, é claro,
aumentavam consideravelmente sua dieta cacando” (OLIVIER, 1966: 371)."" Assim, teria
sido a partir de 1100 que tais populagdes adentraram a regido da Namibia “através de
varias rotas, em grupos pequenos e essencialmente auto-suficientes”, chegando por volta
de 1500 ao extremo noroeste namibiano e, em 1750, nas planicies centrais do pais, onde
hoje temos Okahandja e Windhoek (VAN ROOYEN, 1984: 59)."

Neste processo, alguns grupos ficaram pelo caminho, sendo que outros seguiram em

frente até os limites do Lago Ngami em Botswana."” Foi nessa constante busca por

!9 Para uma revisfo inicial sobre a problematica Bantu ver Roland Olivier (1966; 2001), Joseph Greenberg
(1981), Jan Vansina (1990; 1985), Christopher Ehret (2001a; 2001b). Além de Jean-Pierre Chrétien (1985)
para uma revisao historica sobre a constru¢do do mundo ‘bantu’ enquanto um problema intelectual.

' Nesse sentido, ¢ interessante perceber que as condi¢des geogréficas das regides nas quais estes primeiros
grupos hereros se estabeleceram eram justamente favoraveis a este tipo de ‘cultura’ (GEWALD, 1999: 11-2).
12 Acredito poderemos situar aqui a critica de Christopher Ehret (2001: 5) sobre a suposta grande ‘expansio
bantu’. Para ele ‘There was no one great ‘Bantu Expansion.’ Instead, an immense variety of regional and
local histories of agricultural expansion, of cross-cultural encounter, and of social, political, and cultural
change lie behind the vast distribution of Bantu speech communities we find today. This is not, by the way,
some new idea”. Nesse sentido, poderiamos (e talvez deveriamos) situar a expacdo da era do metal como
apenas mais um fator de propuls@o de um constante e interminavel processo de migracao e dispersao.

¥ Edwin N. Wilmsen (1989), em seu Land Filled with Flies e seu trabalho posterior Further Lessons in
Kalahari Ethnography and History (2003) nos possibilitam perceber muito claramente a intensidade dos
contatos, trocas e empréstimos entre os diferentes grupos vivendo na regido do Kalahari. Ainda sobre a
existéncia de grupos hereros vivendo no que hoje ¢ Botswana e as relagdes entre estes e os grupos vivendo no
territorio da Africa do Sudoeste, ver os trabalhos de Isaac Schapera (1979), Notes on Some Herero
Genealogies; Kirsten Alnaes (1989), Living with the Past: the Songs of the Herero in Botswana; George
Manase (1999), The Politics of Separation: the case of the Ovaherero of Ngamiland;, Deborah Durham
(1999), The Predicament of Dress: Polyvalency and the Ironies of Cultural Identity; Jan-Bart Gewald (2002),
‘1 Was Afraid of Samuel, Thererfore I Came to Sekgoma’: Herero Refugees and Patronage Politics in
Ngamiland, Bechuanaland Protectorate, 1890-1914”.
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melhores pastos para seus rebanhos que deu-se a dispersdo de grupos reconhecidos como
falantes de otjiherero. Assim, podemos considerar a existéncia de sete grupos herero em
Angola (ESTERMANN, 1981: xxvii), pelo menos trés na Namibia (GEWALD, 1999) e um
nimero de distintos descendentes destes grupos em Botswana (VIVELO, 1974: 40). Nisto,
cria-se uma profusdo de etndnimos que cada autor procura resolver de uma maneira
distinta, ora separando termos, ora conjugando-os debaixo de um unico termo. Me deterei
as comunidades circunscritas na Namibia.

Zedekia Ngavirue (1997: 32), nas paginas iniciais de seu Political Parties and
Interest Groups in South West Africa, afirma que os hereros na Namibia sdo divididos em
trés grupos: o maior € mais rico ovaherero; o mais pobre ovatjimba; e os Hereros Orientais
ovambanderu.' Jan-Bart Gewald (1999: 12), por sua vez, em seu Herero Heroes,
igualmente tentando especificar o objeto de seu estudo, afirma que os povos que falam
dialetos do otjiherero na regido da Namibia foram glossados como ovaherero,
ovambanderu, ovahimba, ovatjimba, ovazemba e vakwandu, mas que historicamente eles
foram divididos em trés grupos, assim distinguidos por determinantes ambientais e
distribuicdo geografica, tais sejam: ovaherero, ovahimba e ovambanderu. Cada um destes
estava engajado em praticas pastoralistas em diferentes regides do pais (respectivamente
nas planicies centrais da regido, no Kaokoveld no extremo noroeste e no deserto do
Kalahari a oeste).

Os ovatjimbas, destacados por Ngavirue passam a existir, nas andlises de Gewald, a
partir de 1830. Eles sdo hereros que tiveram seu gado roubado e agora sobrevivem apenas
da caga e coleta para sua sobrevivéncia. Sdo os hereros pobres: ‘eles se tornaram
ovatjimba” (GEWALD, 1999: 20). Isto ndo estd em desacordo com a definicdo que
Ngavirue (1997: 32) da ao termo: “ovatjimba, derivado de ondjimba = antbear", como
uma caracteriza¢do de seu modo de vida”. O que se sobrepde aqui ¢ que para Ngavirue, 0s
ovatjimbas vivem no Kaokoveld, enquanto que Gewald — sem necessariamente negar que

parte desta populacao tenha de fato vivido 14 — considera que, a partir de 1830, estes grupos

4 Aqui o prefixo ‘ova’ é um artigo traduzido simplesmente como ‘os’. Os substantivos, em otjiherero se
caracterizam pela jungdo do artigo com o substantivo propriamente dito. Assim, ‘ovatjimba’ significa
simplesmente ‘os tjimbas’ (‘omutjimba’, por sua vez, sendo aplicado a apenas uma pessoa ‘um tjimba’).
'3 Um mamifero muito similar ao nosso Tamanduéd Bandeira que se alimenta basicamente de formigas e
outros pequenos insetos.
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estiveram em sua maioria ao redor das estagdes missiondrias, procurando outros modos de
sobreviver a imanente perda de suas posses.

Ngavirue comenta a existéncia de ovahimbas apenas uma unica vez em seu texto e
os localiza no extremo noroeste da regido, fora dos limites da entio Africa do Sudoeste, no
intersticio entre o império portugués em Angola e o império alemdo e sul-africano
(p6s-1919) na Namibia (1997: 237). Gewald, como ja disse, considerava os seus trés grupos
como pastoralistas, suas diferencas sendo basicamente de cunho ambiental. Nisto, os
ovatjimbas eram excluidos, considerados um quarto grupo, empobrecidos pelos constantes
roubos ao seu rebanho, sendo que tais individuos poderiam ter pertencido a qualquer uma
daquelas trés grandes categorias antes de “se fornarem ovatjimbas”.

Ainda gostaria de citar o trabalho de Johann Willem Friedrich van Rooyen (1984),
A Sociological Study of Ideology Among the Herero of Central Namibia, no qual ele afirma
que os hereros na Namibia consistem de quatro grandes divisdes: os himbas e tjimbas na
Kaokoland, os mbanderu ao leste e os herero ‘propriamente dito’ nas regides centrais do
territorio. Seu trabalho tratara destes ultimos, excluindo os demais grupos e considerando
ainda que “os hereros descritos neste estudo tiveram um papel central na Namibia mesmo
antes da chegada dos primeiros europeus” (p. 3). Van Rooyen considera os quatro grupos,
mas acredita que os hereros ‘propriamente ditos’ caracterizam “um segmento relativamente
homogéneo e acessivel da sociedade namibiana” (ibid), desconsiderando, assim, os
vinculos (para citar apenas um) de parentesco entre ovahereros e ovambanderus, por
exemplo.

Aparentemente tentando resolver este problema, Gewald (1999: 13), afirma que
usard o termo ‘herero’ coletivamente para se referir a todos grupos de fala otjiherero e que
usara os termos especificos mbanderu, himba e assim sucessivamente, quando o contexto
demandar. Ngavirue (1997), por sua vez, limita seu estudo aqueles que fazem parte do que
ele chama de ovahereros e ovambanderus, seguindo também o estudo de H. G. Luttig
(1933: 48-55), para quem mitologicamente havia uma unidade entre os dois grupos e que a
divisdo posterior teria servido funcionalmente para o propdsito dos casamentos cruzados.

Em ambos os casos o etnonimo ‘herero’ foi o escolhido para significar todas aquelas
varias comunidades, mas isto ¢ mais do que a escolha de um termo, ¢ a escolha de uma

historia também. Nesse sentido, veremos que todos aqueles que tratam de alguma forma
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com a historia herero e os concomitantes desenvolvimentos historicos do contato com os
europeus, ao falarem em ‘herero’ estdo incluindo debaixo desta categoria todos aqueles
sub-grupos, dando prioridade, por sua vez, a historia e trajetdria das chefaturas ovaherero
ou pelo menos parecem considera-la como mais legitima que as demais na constru¢cdo de
um ‘sentimento de pertenca’ herero.

Devemos relacionar isto a situacdo colonial que comecou a se desenvolver no
territorio desde o inicio do século XIX com a chegada dos primeiros missionarios e
mercadores. Assim, antes do fim do século XIX, ja& existiam grandes assentamentos hereros
auténomos, governados por chefes proporcionalmente mais ricos do que a maioria'®. No
inicio dos esforcos alemdes para colonizar o territério era justamente o assentamento de
Okahandja, sob o poder de Tjamuaha, aquele que tinha mais prestigio entre o seus e 0s
proprios alemaes, sendo que foi a partir desta familia em particular que iniciou-se os
esfor¢cos de dominagdo alema do territorio.

Tudo isso apenas para dizer que minha utilizagdo do termo ‘herero’ sera feita aqui
de forma a possibilitar a descri¢ao das estruturas politicas e sociais de todos estes grupos
que, apesar de pertencer a distintos clas e assentamentos, compartilhavam uma lingua, além
de elementos politicos, econdmicos € cosmoldgicos.

No entanto, estarei justamente dando preferéncia a historia ovaherero, por concordar
com aqueles autores que foi a partir dela que surgiram os primeiros esfor¢os para unir todos
aqueles grupos sob uma unica unidade politica. Nesse sentido, tratarei aqui de trés
momentos centrais nos quais perceberemos tipos distintos de projetos politicos, sendo que a
partir de cada um deles langarei luz as estruturas organizacionais herero e suas eventuais
transformagdes. Observarei, assim, os eventos que se seguiram a morte de Tjamuaha,
Mabharero e, por fim, Samuel Maharero. Os entendo como centrais, justamente por acreditar
que eles sdo eventos que inauguraram “uma nova forma de agdo historica que ndo estava
inscrita no inventdrio daquela sita¢do”, eles sao, nas palavras de Veena das (1995: 5),

eventos criticos. Além disso, € importante ressaltar que ¢ apenas com a legitimacao destes

1 ““By the time of the formal (although hardly the effective) inception of German colonialism in 1884-1885,
most Otjiherero-speakers in central Namibia were grouped under four main leaders: Maharero, based on
Okahandja; Kambazembi at the Waterberg, Manasse Tjiseseta at Omaruru, and Kahimemua, leader of the
Mbanderu, a Herero phratry, at Otjihaenena in the east. Of these, Maharero was the most powerful , and it
was his son and successor, Samuel Maharero, who was formally made chief of ‘the Herero’ by the Germans
in 1891”7 (WALLACE, 2003: 357).
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projetos politicos que passamos a pensar em um critério de identificagdo com tal unidade,

ou seja, em projetos de identidade.

1.1 Tjamuaha

Nas ultimas semanas do ano de 1861, Tjamuaha morreu. Ele que havia chegado a
Okahandja um homem de pouca importancia, deixava uma valiosa heranca para seus
descendentes. Em seus ultimos momentos de vida Maharero, seu herdeiro, foi chamado e

pelo pai admoestado:

“o tempo chegou de erguer o jugo dos namas sobre os hereros; de lutar para remové-lo; e unir
todos os de fala otjiherero. Eles devem ser governados por apenas uma pessoa, e esta pessoa deve
ser um guia poderoso para aqueles que o apontaram como lider; e eles ndo devem ser cegos, como
eles foram no tempo de Kakuuoko [Jonker Afrikaner, o chefe oorlan]” (cf. HEYWOOD et al, 1986:
23).

O periodo de luto pela morte Tjamuaha foi a primeiro projeto politico herero, que
pretendia unir a todos “os de fala otjiherero” contra um inimigo em comum. Tal unido
politica existiu durante um periodo especifico, mas assim que o inimigo foi derrotado, o
critério da unido se viu entdo desmantelar, perder seu sentido. Assim, o processo se parece
com ‘sincretismo’ das comunidades cretenses que quando diante de um inimigo em
comum, esqueciam suas desavencas € uniam-se como um unico corpo militar. Seu filho
Maharero, no entanto, continuo a projetar a possibilidade de uma unido herero que, no
limite significava modificar as estruturas politicas até entdo existentes dentro destas varias
comunidades herero.

Sem o intuito de esgotar estas questdes, me parece necessario expor sumariamente a
organizagdo politica e social de tais grupos. O universo das relagdes herero esta firmado em
dois vinculos de descendéncia: o eanda (omaanda, pl.) e o oruzo (otuzo, pl.). O primeiro,
dominio matrilinear, rege os aspectos econdmicos ¢ as propriedades do grupo; enquanto
que o oruzo, dominio patrilinear, rege o sistema religioso.

A existéncia do eanda esta relacionada com o ecumeno original no qual, sob o
comando de Ndjambi Karunga, o criador de todas as coisas, homens e mulheres e todos os
animais emergiram em pares da arvore Omborombonga (Combretum imberbe Waura). Nao
havia ainda luz e, como todos estavam com medo, o homem de um dos casais originais

(todos os grupos humanos estavam ali representados) acendeu uma fogueira e muitos
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animais fugiram, sendo estes, hoje, os animais selvagens. Em seguida, Ndjambi criou o dia
e todos puderam perceber que cavalos, vacas, ovelhas e outros animais domésticos nao
haviam fugido. Foi decidido que os animais seriam divididos entre cada casal. Neste
momento, Mukuru e Kamungarunga, os hereros ancestrais, rapidamente escolheram o boi e
a vaca. Enquanto todos discutiam sobre os outros animais, o casal herero tomou o seu
caminho e eventualmente deram a luz a oito mulheres que, apds terem sido misticamente
influenciadas ao entrarem em contato com a natureza, deram entdo a luz a homens e
mulheres dos quais os hereros descendem. (SILVESTER & GEWALD, 2003: 66-7; VAN
ROOYEN, 1984: 79).

Estas oito mulheres sdo as ancestrais originais e representam a instituicdo do eanda
que esta relacionada com a divisao de todos os hereros em clas. Os ofuzo, por sua vez, nao
se sabe como surgiram. Eles representam a divisdo dos hereros em ordens e o numero
destas ordens parece variar. Em 1919 falava-se em 16 otuzo (SILVESTER & GEWALD,
2003: 68), mais tarde, outros autores falaram em 20 (VAN ROOYEN, 1984: 80;
NGAVIRUE, 1997: 33) e at¢ 36 (GEWALD, 1999: 41).

Tém-se assim, uma filiacdo patrilinear que se concretiza na formagdo de
assentamentos (ozonganda, onganda, sg.) que consistem de um ou mais agrupamentos
domeésticos independentes, formados ao redor de uma familia residencial extensa e sob a
lideranga de um omuhona (ovahona, pl.) que, além de ter qualidades para liderar, deveria
também possuir um grande rebanho e ter a habilidade de encontrar, sempre que necessario,
novos pastos para seu gado e o daqueles sob seu governo. E o onganda que divide os
hereros em pequenos grupos independentes e autdbnomos. Mas apesar da divisdo espacial,
tanto eanda quanto oruzo servem como ordens de um pertencimento mais amplo, ou seja,
além do onganda: o primeiro, de maior extensao, a partir da identificagdo com um dos oito
clas; o segundo, de menor extensdo, a partir da identificagdo com um ancestral patrilinear."”

Diferentemente de como ocorre com o oruzo, o segmento matrilinear € reconhecido
pelo nome de um fendmeno natural, uma planta, uma caracteristica ou uma personalidade
(enquanto que o patrilinear ¢ reconhecido pelo nome de um ancestral). As regras de

casamento sdo virilocais, endogamicas para o eanda e exogamicas para o oruzo (ou seja, a

7 A dificuldade de se enumerar os ofuzo parece estar relacionado justamente ao fato da possibilidade de que
em cada geragdo novos ‘ancestrais’ surjam fora de uma das ordens anteriores: isto tanto pelo prestigio deste
homem quando vivo, quanto por sua ambi¢do de estabelecer-se em um novo onganda, sendo, assim, o
primeiro homem de seu oruzo.
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mulher deverd morar em um outro onganda, sob os cuidados de outros ancestrais, mas
pertencer ao mesmo eanda do marido). Caso tais regras sejam observadas, os filhos deste
casal estardo vinculados tanto ao oruzo quanto ao eanda do pai.

Além disso, ndo s6 os homens, mas o gado também esta divido entre aqueles do
eanda ¢ aqueles do oruzo."® Os primeiros fazem parte da propriedade comum de um
onganda, estao a disposicdo de qualquer um, mas nao como propriedade individual. Eles
sao dados em empréstimo. O administrador dos mesmos devera ser o descendente mais
velho da esposa mais velha do omuhona. Ja o gado do oruzo ¢é separado e inalienavel,
possui fung¢do ritual na manuten¢do do Okuruwo, lugar de contato entre mortos e vivos, pais
e filhos”. Um homem ndo pode possuir um Qkuruwo sem esses animais separados
(Ozondere, Ozomwaha, ou Ozongombe®™) que devem ser guardados no curral situado a
oeste’’, em frente a casa do homem responsavel pelos rituais diarios (omuini wOkuruwo),
sendo que, entre os dois, se encontra a estrutura fisica do Okuruwo. Além disso, vale
ressaltar que o responsavel pelo Okuruwo, caso seja considerado um omuhona sera também
o lider do assentamento. Com sua morte devera assumir o posto um dos seus herdeiros que

conhega 0s esquemas rituais.”

¥ Os herero s3o um povo pastoril e, por isso, o gado estd fortemente presente em todas as areas de sua vida.
Ao nascer, a primeira coisa que a crianga recebe ¢ um bezerro que sera seu e ficara aos seus cuidados; nas
demais fases da vida de um individuo (inicio da puberdade, casamento, nascimento dos filhos e morte) o gado
estara sempre presente. Porém, ao contrario do que se poderia imaginar, o gado ndo ¢, por isso, divinizado,
eles sdo vistos, isto sim, como simbolos importantes na cosmologia social herero, sdo parte central na
‘tradi¢do’, possuindo certos atributos sagrados, mas nem por isso sendo idolatrados tal como em certas
religides orientais.

' Local separado (mais do que sagrado) que fica sob o cuidado de um homem e de seu nticleo familiar
(homem, mulher e seus filhos), deve encontrar-se entre a casa do ‘velho’ — como também sdo chamados os
homens especialistas rituais — e seu curral — onde fica o seu gado separado. Ali, sdo colocados alguns galhos
no chdo, e estes sdo cercados por trés troncos pequenos de arvores, onde o filho se sentara para falar com seus
pais. O filho deve visitar o Okuruwo diariamente, ao nascer do sol e ao por do sol, quando ento, os “espiritos
dos mortos sopram as brasas” trazidas de dentro de sua casa ¢ colocadas sob os galhos, levantando assim uma
pequena fumaga que pode ser vista por todos no terreno, lembrando-os sempre de seus pais, ja falecidos, e que
hoje sdo os responsaveis pelo cuidado dos que ainda vivem. Diante dos galhos, queimando vagarosamente, o
homem conversa com seus ancestrais, presta-lhes reveréncia e garante, assim, o bem estar de sua familia.

2 F dificil saber exatamente que termo usar. Apenas um trabalho de campo mais demorado podera responder.
O primeiro termo ¢ usado por Gibson (1956), o segundo por Abati (1992) e o terceiro foi usado por um
interlocutor com o qual trabalhei durante meu proprio trabalho de campo.

2! Os animais guardados junto ao curral, como ja disse sdo diferentes dos outros. Um homem ndo pode perdé-
los ou té-los saqueado, isto interromperia as relagdes entre vivos e mortos. Esta é apenas uma porg¢do do gado,
os demais, que fazem parte da heranga do eanda ficam divididos pelos cattle-posts criados pela regido e sob o
cuidado dos jovens membros do onganda.

22 Para um aprofundamento maior ver Luttig (1933), Gibson (1956), Crandall (1996), van Rooyen (1984),
Castro (2006; 2008), Abati (1992).
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Temos entdo que, tal como percebemos nas etnografias de grupos pastoralistas em
Africa®, as comunidades herero caracterizam-se por uma forte descentralizacdo e alta
mobilidade. A centralizagdo de uma lideranca era restrita aos limites dos ozonganda, um
assentamento sob a lideranca de um omukuru, chefe de um oruzo. O poder deste chefe em
concentrar e adquirir aderentes estava completamente limitado a satisfagdo que os ultimos
sentiam debaixo de seu cuidado e caso algum lhes desagradasse eles nao hesitariam em
“votar com seus pes’.

No que concerne as regras preferenciais da distribui¢do da heranca de um homem
devemos igualmente considerar a divisdo entre eanda e oruzo, sendo as posses econdmicas,
politicas e religiosas de um homem estdo separadas diferentemente, uns como heranca
matrilinear outros como heranga patrilinear. Assim, as vitvas, o Okuruwo (junto com as
vacas separadas, bem como outros materiais ritualisticos), as armas e a posi¢dao politica
eram considerados parte da heranca do oruzo. Enquanto que os demais bens materiais do
falecido, principalmente o rebanho nao-separado, ou seja o aliendvel, os varios postos de
gado e os pocos espalhados pelo seu territorio, seguiam pelo eanda. (GEWALD, 1999:
41-2).

A prioridade na linha hereditaria do oruzo seguia a geragao dos irmaos do falecido.
Assim, o irmao mais velho deveria herdar suas posses patrilineares. Caso este estivesse
morto a herancga poderia seguir para o filho do irmao mais velho, para o irmao vivo mais
velho ou, ainda, para o filho mais velho da principal mulher do falecido. Quanto a heranga
do seu eanda, a prioridade era para a familia de sua mae. Assim, o filho de sua irma era o
principal concorrente aos bens do eanda. De fato, nem todos os bens de um homem morto
eram requisitados, sendo que passada a divisao dos principais bens, o que sobrava eram
dividido entre seus irmaos ¢ filhos (GIBSON, 1956: 135; VAN ROOYEN, 1984: 80-1).

Na pratica, quando da morte de um homem, seus familiares do eanda e do oruzo se
reuniam para dividir os bens levando em considerag@o outros aspectos além destas formulas
ideais. Um homem com poucas habilidades para liderar, por exemplo, ndo poderia ser o
responsavel pela posi¢do politica do falecido, assim como um cristdo ndo poderia herdar o

Okuruwo. Além disso, era também comum que um concorrente rico abrisse mao de parte da

 Tal como o caso classico dos Nuer (EVANS-PRITCHARD, 1993 [1940]).
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sua heranga (do rebanho do eanda, por exemplo) em favor de algum outro familiar
(geralmente o filho de sua irma).

Caso um homem seja irmao de pai e mao do falecido ele podera concorrer & ambas
as partes da heranga, mas como sdo muitas as varidveis em jogo durante tais disputas esse
geralmente nao ¢ o caso (POOL, 1991: 77). Assim, principalmente quando o que esta em
jogo sdo grandes propriedades ou uma posicao de poder privilegiada, este processo pode
demorar mais de um ano para ser completamente resolvido, com as partes em disputa
procurando manipular o apoio de outros chefes para favorecer-lhes.

E sob estas regras ideais de politica e governo que o enterro de Tjamuaha ocorre ¢
também as égides das quais as disputas pela heranca se dardo. Antes de voltarmos ao
enterro, no entanto, vale a pena atentar para alguns aspectos gerais da historia dos hereros
sobre a lideranca de Tjamuaha. Isto fara com que os eventos seguintes sejam entendidos de
forma mais panoramica dentro de uma seqiiéncia de eventos.

Tjamuaha, junto com Kahitjene, foi o primeiro lider herero a povoar Okahandja nos
primeiros anos da década de 1830. Anteriormente ele vivia ao leste de Okahandja, em um
vilarejo chamado Otjikune. Constantemente em busca por melhores pastos para seus
rebanhos, estes dois lideres se dirigiam cada vez mais ao sul. Neste trajeto, catalisado pelas
secas que assolavam a regido, estes grupos encontraram os namas onde hoje se situa a
capital Windhoek e iniciaram uma longa disputa pelo territério. Nesta época, Tjamuaha era
relativamente pobre e de pouco prestigio. No entanto, em menos de 30 anos ele seria um
dos quatro maiores lideres hereros (em gado e prestigio) de toda Africa do Sudoeste.

No primeiro encontro com as populacdes namas, os hereros ndo tiveram nenhum
problema em encontrar lugar para seus rebanhos, ja que os primeiros nao tinham forgas
para resistir. No entanto, na metade daquela mesma década, algumas comunidades nama
procuraram pelo lider oorlam, Jonker Afrikaner, para intervir na situagdo, expulsando os
hereros da regido. Em troca, lhe foi prometido uma porg¢ao de terra a sua escolha.

Os oorlans eram conhecidos como um dos produtos da expansdao comercial e
agricola na entdo coldnia britdnica do Cabo, hoje Africa do Sul. Eles faziam parte de
comunidades khoi que haviam perdido suas posses para os brancos e eram agora forcados a
trabalhar para eles. Jonker Afrikaner, era o filho de Jager Afrikaner que nos ultimos anos

do século XVIII se revoltou contra os brancos e, apds matar seu senhor, tomou posse de
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suas armas e demais possessdes, formando seu comando que vivia como um grupo
autbnomo que roubava rebanhos e outros bens com o fim de fazer comércio com os
europeus. Além disso, eles eram cristdos em sua maioria, se vestiam como europeus e
sabiam como manusear armas e carros-de-boi. Em termos gerais, nas palavras de Brigitte
Lau, reconhecida historiadora sul-africana, eles eram “khois que haviam adotado elementos
da cultura e tecnologia Boer” (LAU, 1986: 29).

Assim, expulsos as populagdes herero, Jonker fundou Klein Windhoek (atualmente
Windhoek, capital da Namibia) onde comegou a estabelecer-se enquanto o maior chefe da
regido, pilhando os rebanhos dos hereros proximo a ele. Tjamuaha e Kabhitjene, temendo
que pudessem perder todos os seus rebanhos resolveram fazer se alia com Jonker. Em 1842,
sob os olhares do Reverendo Hahn, da missdo Rhenish, um acordo foi estabelecido e os
dois lideres herero moveram seus assentamentos para Klein Windhoek, conforme havia
exigido Jonker.

Dessa forma, Tjamuaha e Kahitjene se tornaram vassalos do lider oorlan e, como
tais, eram submissos a ele e responsaveis por pilhar os rebanhos de outros grupos, entre eles
assentamentos hereros também. No entanto, dois anos depois Kahitjene, percebendo que
sua situacdo s6 poderia piorar resolveu voltar para Okahandja. Nisto, Jonker passou a
roubar seus rebanhos e em 1850 atacou e destruiu todo o assentamento de Kahitjene,
matando homens, mulheres e criancas. Tjamuaha e seu herdeiro Maharero (que na década
de 1840 ja tinha 20 anos e um lugar de destaque no assentamento de seu pai), por sua vez,
permaneceram em Windhoek até 1848, quando entdo voltaram para Okahandja com seu
proprio rebanho e parte do rebanho de Jonker que havia sido alienado a eles.

Nisto, Tjamuaha ainda ndo havia rompido com Jonker que, em 1854, deixou
Windhoek para se assentar proximo do rebanho de Tjamuaha e outros chefes herero e do
seu proprio gado na regido de Okahandja onde eles viveram em relativa paz até a morte dos
dois grandes lideres em 1861. A esta altura, a maioria dos grupos hereros na regidao, haviam
migrado para o norte, em direcdo ao Kaokoveld, apenas Tjamuaha havia conseguido
manter-se na regido de forma relativamente instavel. Esta migra¢do for¢ada fez com que
Jonker precisasse buscar outras fontes de gado. Para isto, ele reuniu seu comando para

roubar o rebanho dos Ovambos ao norte, préximo ao rio Kunene. Nesta viagem eles
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apreenderam mais de 20 000 cabecas de gado os quais em pouco tempo morreram atacados
por uma doenga. Jonker, igualmente, foi contaminado e chegou a Okahandja doente.

Durante as investidas de Jonker na entdo Ovambolandia, Tjamuaha aproveitou para
visitar seus familiares, lideres hereros, que haviam migrado para o norte. “Durante a
visita”, segue a narrativa de A. Kaputu (cf. HEYWOOD et al, 1986), “eles concordaram
que Kakuuoko [como Jonker era conhecido em otjiherero] estava agora velho. Tjamuaha
trouxe essa mensagem a eles como o que os havia traido, ja que seu gado ndo havia sido
saqueado por Kakuuoko. Assim, na reunido eles concordaram que Kakuuoko ... ndo seria
mais capaz de causar problemas”. Além disso, admitindo também que sua morte estava
proxima e que Christian, seu herdeiro, ndo teria 0 mesmo poder que seu pai, eles decidiram
que “seria sabio se todos eles se unissem para eleger um unico lider ..... Todos
concordaram em eleger algum dos herdeiros das casas reais” (p. 15-6). De volta a
Okahandja, Tjamuaha chamou os demais lideres hereros da regido para passar a mesma
mensagem: “que eles devem ter um unico lider, paz e reconciliagdo, e que aquela nagdo
divida, deveria unir-se” (p. 16).

Seguindo a narrativa de Kaputu seremos inclinados a perceber ai o primeiro projeto
politico herero prevendo a unido de ‘todos os de fala otjiherero”. Uma proje¢do de
unificacdo a partir da escolha de um chefe sobre todos os outros, algo que nao existia além
dos contornos de um onganda. No entanto, acompanhando a historia de Kaputu, veremos
que tal projeto ¢ abandonado assim que o conflito com os oorlans termina, minando a
legitimag@o do projeto inicial de Tjamuaha. Nao havia ainda nada além da existéncia de um
Inimigo em comum que Servisse como critério para tal unido.

Assim, temos que tal como a morte de seu filho e, depois, seu neto, a morte de
Tjamuaha, ou melhor, os eventos que se seguiram ao seu enterro, projetaram a realidade
daqueles grupos um critério de identificagdo que se propunha unir todas as varias
comunidades herero sob um unico grande grupo herero. O esfor¢o de 1961 estava baseado
na guerra, na necessidade da unido contra um inimigo comum, era apenas um projeto
politico que ndo pode estabelecer vinculos que fossem além desta fun¢do inicial. Foi por
isso que, vencido o inimigo, tal projecao perdeu seu sentido. Além disso, € interessante
refletir sobre tal projecdo como resultado da longa relagdo entre Tjamuaha e as estruturas

de governo dos oorlans sob o governo centralizado de Jonker, a partir do qual “a sociedade
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herero apropriou-se de novos termos para definir posigoes e estruturas que até entdo ndo
existiam” (GEWALD, 1999: 23).

Tjamuaha, além de omuhona, era também responsavel pelo Okuruwo. Conforme as
regras em relacdo a morte do lider de um oruzo, quando este morre, seu Okuruwo deve ser
apagado e um longo processo de luto se inicia, terminando apenas quando todos os
familiares do morto tiverem comparecido para se despedir. Neste processo, o herdeiro do
oruzo do morto deverd acender um novo Okuruwo e escolher um outro assentamento para o
onganda de seu pai, para onde todos sob sua lideranga o seguirdo.

Quando da morte de Tjamuaha, Maharero foi aquele que herdou sua posi¢do dentro
do oruzo. Ele foi o responsavel por apagar o Okuruwo de seu pai e acendé-lo novamente,
agora sob sua responsabilidade e em outro assentamento. Heinrich Vedder, comentando o

acontecimento, afirmou que

“fazendo isto, Maharero tinha de fato tomado o controle do povo herero. Todas as antigas cabanas
foram desertadas, e novas foram construidas ao redor do novo Okuruwo. Todos os antigos fogos
deveriam ser agora extinguidos, e todos que quisessem ter um fogo para si na sua cabana deveria
buscar brasas ardentes e acendé-las no fogo de Maharero. Todos os familiares que agora estavam
voltando para suas casas também deveriam tomar algumas brasas com eles de volta para casa. ....
O que realmente importava era que o fogo e ndo as brasas, deveria ser levado por cada um para
sua casa” (1966: 328)

Conjugando estas informagdes a forma como os hereros dividiam seu mundo (entre
eanda e oruzo), sou levado a pensar que a viagem de Tjamuaha ao Kaokoveld e toda a
mobilizacdo do novo fogo de Maharero estavam circunscritas as relagdes matrilineares e
patrilineares de ambos. Ou seja, a projecao, ao que parece, se deu na tela social especifica
do cla e da ordem de Tjamuaha e ndo, como muitos parecem supor, ao conjunto de grupos
que falavam otjiherero.

Assim, o critério da guerra como elemento de identificacdo de todos os hereros
parece nao ter funcionado da forma planejada. Apesar de outros grupos terem se unido as
empreitadas de Maharero que se seguiram a morte de seu pai, estes grupos nao estavam
com isso retroagindo de forma focada a proje¢do de uma unido politica englobante. Isto,
talvez, pelo simples fato de que nem todos experimentaram a mesma relacdo com a guerra.
A maior parte dos hereros nao estavam proximas aos oorlans. Além do grupo de Tjamuaha,
Mabharero e aqueles a eles subordinados, ndo haviam hereros proéximos a Okahandja. Os

grupos que haviam migrado para o norte 20 anos antes € que comegavam a re-construir
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suas riquezas eram os mais proximos da realidade dos grupos em Okahandja, enquanto que
os mbanderus, ao sudeste, praticamente nao foram influenciados pelo dominio Oorlam.

O enterro de Tjamuaha, assim, propiciou uma renovagao do vinculo de identificagao
entre aqueles do seu eanda e oruzo, mas ndo, como ele parecia desejar, a unido entre todos
os hereros. Para que isso acontecesse, antes teriam que ser instituidos chefes clanicos, o que
até entdo nao existia e acabou por se configurar durante a vida de Maharero que, a partir de
um novo critério, passa a projetar de forma mais contundente a possibilidade de que “fodos

os de fala otjiherero” se unam sob uma unica lideranga.*

1.2 Maharero Tjamuaha

Apo6s o fim do tempo de luto, o novo fogo foi levado ao novo onganda. Maharero
deixou o assentamento onde seu pai vivia e agora estava enterrado e se dirigiu ao planalto
da Montanha Kaiser Wilhelm, no leste de Okahandja, de onde ele poderia observar o que
ocorria no assentamento de Christian Afrikaner, herdeiro de Jonker. Nos primeiros meses,
no entanto, Maharero levou seu gado, suas mulheres e criangas para Otjimbingwe onde
Zerau, seu aliado morava, protegido pela missdo Rhenish e por Charles John Andersson,
importante comerciante na regido. Ambos, missiondrios e comerciante viriam a influenciar
o conflito no ano seguinte. A mudanga se deu no inicio de 1863 e em junho Christian e seus
aliados atacaram Otjimbingwe, onde foram derrotados. (Christian morreu nesta batalha e
foi substituido por seu irmao Jan Jonker Afrikaner como lider dos oorlans).

Desde a morte de seu pai, Maharero vinha conduzindo reunides com distintos
lideres herero e estabelecendo relagcdes com cada um deles. Antes mesmo da morte de seu
pai, Maharero ja era reconhecido por suas qualidades de guerra, ¢ a estas propriedades que
Kaputu (cf. HEYWOOQOD et al, 1986: 28) recorre ao afirmar a importancia de Maharero nos
anos que seguiram a morte de seu pai. Vedder (1966: 326), por sua vez, afirma que a
posicdo proeminente do herdeiro de Tjamuaha se deu pelo fato de que ele era um dos
poucos guardides do Okuruwo que ainda restavam, ja que muitos dos outros foram mortos

durante os conflitos com os oorlans. Fato ¢ que tais critérios ndo podem ser bem

# Nesse sentido, pensar em termos de uma ‘guerra de liberdade Herero’ contra o dominio Oorlam, como por
vezes foi entendida (VEDDER, 1966), ndo parece muito correto. A guerra que se seguiu a morte de Tjamuaha
foi a luta do oruzo de Maharero contra o grupo de Christian e, depois, Jan Jonker Afrikaner, e ndo de toda a
populacdo herero. Os Unicos que ainda estavam sob o dominio e, de fato, préximo aos oorlans era o grupo de
Mabharero.
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distinguidos. Certamente foram ambos os fatores que influenciaram na posi¢do de destaque
assumida por Maharero que, junto com outros grupos hereros, finalmente derrotou a alianca
oorlan em 1869.

Entre 1862 e 1869, Maharero tornou-se um dos maiores e mais importantes chefes
hereros no territorio. Este percurso em direcdo a chefia suprema, no entanto, ndo se deu
exatamente pelo seu Okuruwo ou suas habilidades na guerra, mas pela sua manipulacao das
regras de casamento. Em 1862, Maharero estava relacionado com o cla de Kambazembi,
Manasse, Kamureti, Kukuri, além de Kakondo, pertencente ao cld dos Mbanderus
(VEDDER, 1966; HEYWOOD et al, 1986). Em dezembro de 1863, Maharero possuia nove
mulheres e até o fim da sua vida, estimula-se que ele tenha tido sessenta mulheres. Ora, o
alcance que isto lhe dava em termos de trocas e obrigagdes com os outros grupos do
territdrio ¢ imenso.

Com todos estes vinculos diante de si foi que Maharero lutou e derrotou as forcas
oorlans. No entanto, ao fim da empreitada, Maharero nao foi capaz de se tornar chefe
supremo. Ele era apenas um lider de guerra. Além disso, durante este periodo, os hereros
ndo alcancaram a tdo deseja devolucdo de sua autonomia, antes, ao fim da década de 1960,
eles haviam trocado a influéncia oorlan pela influéncia dos comerciantes e missionarios:
“os eventos da década de 1860 sdo significantes, acima de tudo, por marcarem o fim da
independéncia economica na Namalandia e Damaralandia [Hererolandia]” (LAU, 1986:
29).

Ainda assim, a década de 1870 ¢ considerada como a ‘era dourada’ das populacdes
hereros. Nesse sentido, a sociedade herero, “como uma sociedade pastoralista par
excellence (Rinderhalter), tal como retratado na literatura etnogrdfica, foi um resultado
dos processos de transformacgdo na segunda parte do século XIX” (HENRICHSEN, apud
KRUGER, 2003: 8). Junto a este processo deu-se o desenvolvimento de grupos hereros
mais centralizados, com chefes, generais de guerra e conselheiros que, até entdo, nao
faziam parte da organizagdo politica herero. Como bem aponta Willy Njanekua em sua
narrativa sobre os clas hereros, “entre os hereros deste pais cada cld tem o seu chefe; cada
cla tem uma supremacia. Mas isto foi formalmente reconhecido apenas durante a guerra

entre os namas e os hereros em Otjimbingwe ..... Maharero entdo fez uma regra dizendo
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que a guerra podia vir de fora, mas entre os hereros mesmos ndo deveria haver
guerra” (cf. HEYWOOD et al, 1986: 134).

Maharero estava propondo ao universo das varias comunidades herero ndo so a
necessidade da unido, mas a candidatura dele enquanto chefe supremo sobre todos os
outros. Isto, no entanto, ndo se deu como o esperado. Apesar de todos os casamentos, ao
fim, os hereros se viram centralizados ao redor de cada ‘chefe clanico’, homens poderosos,
prestigiados e ricos (ovahona) que compartilhavam valores, trocavam pessoas e bens, mas a
ndo ser em momentos de guerra, mantinham-se enquanto unidades autobnomas uma das
outras.

Junto a estes fendmenos deve ser lembrada a crescente presenca européia no
territorio e o estabelecimento oficial da colonia alema em 1880 que passava a competir com
Mabharero e os demais grupos pelo territdrio e suas potencialidades econdmicas. Pouco a
pouco, com a assinatura de tratados de prote¢do, competicdo por outras vias de comércio,
além das pestes que assolavam o gado, Maharero foi perdendo sua riqueza inicial e, em
1890, quando de sua morte, morreu pobre, apesar de ainda prestigiado.

Sua morte, assim como a morte de seu pai, ndo foi um evento sem significado. O
evento marcou a renovag¢do de uma proposta politica abrangente das varias comunidades
herero. A época de sua morte, Maharero em Okahandja, junto com Manasse Tjisiseta em
Omaruro, Kambazembi em Otjozondjupa ¢ Kahimemua Nguvauva em Otjihaenena eram
chefes de quatro chefaturas altamente centralizadas “que juntas formavam uma
confederacdo fracamente estruturada na qual Maharero era nominalmente o mais
importante” (GEWALD, 1999: 33). Com a morte de Maharero, a possibilidade de que um
dos outros trés lideres assumisse a lideranga do grupo poderia ser o elemento que faltava
para a institui¢do oficial de um chefe supremo entre os hereros.

Durante os arranjos para a distribuicdo da heranca (tanto por parte do eanda como
do oruzo de Maharero), onde procurou-se seguir os ideais herero para tais aspectos da vida
social, uma for¢a exterior, fora dos limites da politica herero, fez com que o filho de
Maharero com sua quarta mulher, Samuel Maharero, fraco politica e economicamente, mas
com o apoio dos missiondrios e representantes alemaes na regido, se tornasse o primeiro

chefe supremo entre os hereros.
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Isto, ¢ claro, ndo ocorreu sem contestacao. O esforgo e a eventual sujei¢do de toda a
Hererolandia ao poder de Samuel dependeu mais dos tratados esquematizados pelos
alemaes junto com Samuel Maharero, do que a aceitacao dessa lideranga por parte das

comunidades herero. Assim foi que, ao fim de quatro anos de disputa,

“utilizando os alemdes, Samuel Maharero foi capaz de atravessar todas as convengoes associadas
com a herang¢a do Oruzuo e do Eanda. Efetivamente Samuel foi capaz de dar um passo além dos
limites da sociedade herero e ainda influenciar diretamente aqueles que continuaram confinados a
ela” (GEWALD, 1999: 58).

Assim, de um dos lideres de uma minoria cristd ¢ manipulando o conceito de
primogenitura do universo alemdo, Samuel foi capaz iniciar pela primeira vez na historia
uma real centralizagdo politica entre os hereros. Isto se deu mais pelo reconhecimento
externo do que interno, mas foi justamente a partir do primeiro que ele foi capaz de
subjugar toda a Hererlandia ao seu governo.

Dessa forma, mostrando uma forte tendéncia a centralizacdo, os eventos que se
seguiram ao enterro de Maharero, apesar de acabarem por criar uma centralizagdo politica,
ndo foram capazes de elaborar um critério unico, além da potencial forga militar a
disposicdo daquele que assumisse o lugar de Maharero, com o qual todos os hereros
pudessem se identificar. Continuamos, entdo, a falar em uma fraca unidade politica sem

vinculos legitimados de identificagao.

1.3 Samuel Maharero

Samuel assumiu a lideran¢a dos hereros em um periodo no qual eles voltavam a
sofrer constantes perdas devido a extensdo das vias comerciais que davam espago para que
se formassem grupos tais como aquele de Jonker Afrikaner que vivam do roubo de gado
das populagdes herero (a esta altura as Gnicas na Africa do Sudoeste que ainda possuiam
gado). Além disso, ao fim da década de 1890 duas pestes foram responsaveis por dizimar
grande parte dos rebanhos que ainda estavam sob o cuidado daqueles grupos.

Sua nomeag¢ao como chefe de Okahandja e chefe supremo sob os hereros foi
marcada por uma re-elaboracao das regras de distribuicdo de heranca. Samuel era o filho de
Maharero com sua quarta mulher, Katare. Ele pertencia assim, ao eanda de Kandjijirira e
ndo tinha nenhum direito em relagdo ao eanda Otjuruzumo, de Maharero. Em relagdo a

heranga do oruzo Ohorongo, de seu pai e, portanto, do qual Samuel fazia parte, ele era o
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quarto concorrente. Antes dele vinha Tjetjo, filho da irma de Maharero, Nicodemos, filho
de Kavikunua, o irmdo falecido de Maharero e Assa Riarua, meio-irmdo de Maharero que
havia casado com a vitva de Kavikunua.

Samuel Maharero era cristdo e isto o desqualificava para tomar tanto as vilvas
como o Okuruwo de seu pai que foram entregues a Kavizeri, irmao adotivo de Maharero e
reconhecido por seu conhecimento das praticas do Okuruwo. Quanto as armas elas foram
entregues para Riarua que era o Comandante das tropas de Maharero. Sobraria, enfim, a
posicdo de chefe de Okahandja que Riarua, como o herdeiro mais velho de Tjamuaha,
também recebeu como heranga. No fim, Samuel acabou por receber a casa de tijolos que
Maharero possuia na parte cristd de Okahandja, j4 que ele mesmo era cristdo e a casa nao
foi requisitada por nenhum concorrente a heranga do eanda.

Samuel passa entdo a insistir em adquirir também a lideranga do onganda de seu pai
em Okahandja. Mas tendo pouco respaldo politico (o que seu concorrente, Riarua, tinha em
grande quantidade) ele lan¢a mdo da influéncia dos missionarios e também do irmdo de sua
mae, Simoni que lhe da suporte material com algumas cabegas de gado. No entanto, para
obter o apoio dos europeus, Samuel utilizou em seu argumento as regras de heranca dos
proprios alemaes, afirmando que por ser o filho mais velho do falecido ele deveria herdar
suas posses. Ultrapassando, entdo, as regras de heranga herero (GEWALD, 1999: 45).

Assim, com seus constantes esfor¢os para obter o apoio do governo alemao (através
dos missiondrios), em agosto de 1891 Samuel ¢ oficialmente reconhecido pelos alemaes
como chefe supremo dos hereros. Este reconhecimento, por sua vez, ndo era suficiente e
Samuel tornou-se chefe supremo de pessoas que ndo o reconheciam como tal e de
territorios que estavam além de seu alcance e sob os constantes ataques de Hendrik
Witbooi.

Devido a estes fatores, Riarua e os demais chefes hereros ndo davam importancia
para a posicdo que Samuel tinha adquirido, ela era, de fato, ficticia. Toda a regido de
Okahandja, nesta época, estava a mercé dos comandos de Hendrik que desde 1880 havia
assumido sua missdo de destruir e conquistar os assentamentos hereros em toda regido
como vinganga por um ataque inesperado sob seu comando e que, ele acreditava, teria sido
ordenado por Maharero e liderado por Samuel. Isto fez com que além dos missionarios e

hereros cristaos de poucas posses, todos se mudassem para outros assentamentos.
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Em um ano, no entanto, Samuel havia firmado um acordo com Hendrik, tornando
Okahandja, uma vez mais, um local seguro e politicamente interessante para viver e
governar. Assim, com o respaldo do governo alemao, Samuel surpreendeu a todos em seus
esfor¢os politicos para terminar com a ameaca do comando de Hendrik. Dessa forma, em
1894, apds manipular alemaes e hereros, Samuel foi capaz de utilizar as forcas alemas ao
seu poder para forgar as partes concorrentes a reconhecé-lo como chefe supremo entre os
hereros (POOL, 1991: 99).

De 1894 a 1896 Samuel, junto com Theodor Leutwein, novo governador alemdo na
regido, expandiu seu poder forcando tratados de paz sobre todos os seus concorrentes.
Neste processo, no entanto, Samuel e os hereros viram suas terras e rebanhos serem
gradualmente entregues para os europeus. Ao fim da década de 1890, no entanto, os
primeiros desentendimentos entre Samuel e o governo colonial comegaram a emergir a
medida que Samuel percebeu que se continuasse a entregar terra e gado, ficaria, ao fim,
sem nada mais para ele e seus subordinados.

E nesse processo de constante desapropriagdo que ocorre o qué viria a marcar a
historia de todos os hereros, a guerra de 1904. Comeco por ela, para depois voltar ao
primeiro paragrafo neste capitulo: o enterro de Samuel Maharero em Okahandja e a
possibilidade de uma projecdo identitaria herero que fundamente a projecdo politica de
centralizacdo proposta até entdo, legitimando-a e tornando-a mais do que a unido para a
guerra. Pela primeira vez na histdria criou-se um critério de identificagdo aceito por todos a
despeito de seus vinculos matrilineares e patrilineares, a despeito das trai¢des do passado e
de qualquer outro vinculo social que cortasse as comunidades herero.

A guerra, que teve inicio em janeiro de 1904, em Okahandja, comegou justamente
com o conflito entre Samuel Maharero e seus liderados contra os alemaes devido a motivos
ndo muito claros. Em uma carta escrita para Sekgoma Letsholathebe, solicitando um local
para se assentar com seu grupo em Batawana, distrito da administragdo britanica, Samuel
afirma acreditar que “o inicio do problema foi que eu dei aos ingleses alguns meninos para
trabalhar em Johannesburg” (cf. GEWALD, 1999: 179). Mais tarde, estudiosos
procuraram descrever os eventos como produtos de um longo processo de desapropriacao
de terras e gado por parte do governo alemao (NGAVIRUE, 1997). Nas palavras de Horst

Drechsler “foi uma sistematica expropria¢do dos hereros e sua conseqiiente perda de
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direitos que os impeliu a sua insurrei¢do nacional contra o imperialismo alemao” (1980:
132). Outras perspectivas académicas propdem ainda diferentes explicagdes, como € o caso,
por exemplo, do recém citado Jan-Bart Gewald (1999), que procurou entender as causas do
conflito a partir da frustragdo das percepgdes européias sobre o que seria a vida daquelas
sociedades com as quais eles se defrontavam e as quais deveriam converter tanto ao
cristianismo como a civilizagao.

Esse ndo esclarecimento desenvolveu-se também na forma como a guerra foi
descrita. A tendéncia dentro da historiografia académica, por exemplo, foi pensa-la como
“as guerras de resisténcia dos hereros e dos namas” (NGAVIRUE, 1997: 115). Uma
vertente politica-militante, no entanto, diz ter sido este o primeiro movimento nacionalista
namibiano, qualificando-a como a primeira guerra da liberagdo nacional (SWAPO, 1981)
ou a grande guerra de resisténcia (DIERKS, 2002) — termos geralmente defendidos por
aqueles que buscavam continuidades entre os movimentos pela liberagao nacional p6s-1950
e as guerras anti-coloniais (ver também DRECHSLER, 1980; BRIDGMAN, 1981).” Uma
terceira abordagem iria ainda afirmar que nods deveriamos insistir em descrever tais
acontecimentos como “a guerra namibiana de resisténcia anti-colonial”, ressaltando
também que “o uso de Namibia neste caso teria um significado geografico e, em menor
medida, também politico e ideologico” (ALEXANDER, 1988: 195).

Seja qual for a abordagem assumida, ¢ indiscutivel o fato de que por mais curta que
tenha sido a participacdo herero efetiva neste conflito (pouco mais de 10 meses), a reagdo
alema a resisténcia herero — tida como uma de tipo “genocida” (KOESSLER, 2006 & 2007,
STONE, 2007) — “levou a completa destrui¢do da sociedade herero tal como existia antes
da guerra. Como resultado da guerra, os hereros perderam todos seus direitos a terra,
gado, lideranga e sua propria religiao” (GEWALD, 1999: 191).

A destruicdo, diferentemente do inicio da batalha em si, pode ter seu momento
especifico determinado. Poucos contestardao que, apds 10 meses de luta contra os alemaes,
os hereros que, a esta altura, ja haviam sofrido muitas baixas, tiveram sua sentenca final de
destrui¢dao no dia 2 de outubro de 1904. Foi o general Lothar Von Throtha (conhecido por

suas batalhas contra os Wahehe, na Africa Oriental Alema, atual Tanzania) que proclamou:

» Uma tendéncia claramente defendida por Terence Ranger em seus artigos “Connexions between 'Primary
Resistance' Movements and Modern Mass Nationalism in East and Central Africa (I e 11)” (1968a; 1968b) e,
alguns anos mais tarde, reconsiderada por ele em seu “The People in African Resistance: A Review” (1977).

42



“Eu, o grande general das tropas alemds envio esta carta aos hereros: os hereros ndo pertencem
mais aos alemdes. .... Dentro das fronteiras alemds todo herero, com ou sem arma, com ou sem
gado, levara tiro. Eu ndo vou mais aceitar mulheres e criancas. Eu os devolverei ao seu povo ou os
deixarei levar tiros. Essas sdo minhas palavras aos hereros” (cf. GEWALD, 1999: 172-3)

Assim, desde os primeiros tiros em Okahandja at¢ a declaracdo final de von
Throtha, 10 meses depois, os hereros foram completamente desmantelados, dispersos por
toda a regido: alguns grupos seguiram para o norte, em dire¢do a Ovambolandia; outros
conseguiram cruzar o pais at¢ Walvis Bay, territorio britdnico situado na metade do litoral
namibiano; alguns foram capazes de viver por longos anos em locais desabitados na regido
central da Namibia em meio as montanhas e formagdes rochosas; € por fim, ainda outros —
este foi o caso do grupo de Samuel —, ap6s vagarem pelo deserto do Kalahari em busca de
fontes de agua conseguiram chegar até a também britdnica Bechuanaladndia (atual
Botswana) de onde muitos jamais retornariam (seja por vontade propria ou pela imposi¢ao
do exército alemao e, depois, pelas forcas sul-africanas que preferiram manter estes grupos
separados dos demais, devido aos receios de que um possivel novo levante anti-colonial
voltasse a ocorrer).

Ao fim da guerra, em 1908, j& ndo existiam forgas ‘“nativas” organizadas que
pudessem se opor as investidas alemas. Aqueles que participaram da guerra haviam sido
dispersos e sofrido fortes baixas em seus contingentes, enquanto que outros — como 0s
ovambos — ‘poupados’ durante a guerra, se viram forcados a migrar para trabalhar no
desenvolvimento da coldnia alema que agora padecia com poucos recursos € — como alguns
politicos alemaes previram durante os massacres — pouca mao-de-obra.

Seguem-se, assim, oito anos (1907-1915) comumente descritos como “um tempo de
sofrimento e miséria para os africanos” (PREIN, 1994: 100) ou, como Horst Drechsler
(1980) descreveu, a época da “paz do cemitério”. Outros estudiosos, no entanto, analisando
alguns acontecimentos desse periodo, procuraram destacar as formas de resisténcia
anticolonial silenciada e criativa, “prestando uma cuidadosa atengdo a complexa natureza
da consciéncia bem como aos varios significados envoltos na resisténcia” (PREIN, 1994:
121).

Esta consciéncia teria sido expressa na apropriagdo, por parte dos jovens da época,

sobreviventes da guerra e mado-de-obra barata, de itens e idiomas europeus no dificil
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contexto no qual eles se encontravam, criticando, assim, a dependéncia dos mais velhos e

suas constantes suplicas ao suporte colonial®

. Este foi o caso dos jovens hereros que
permaneceram no territorio e foram absorvidos pelo exército alemao e viviam, agora, nas
reservas para eles destinadas e ao alcance do governo colonial.

Tais jovens eram divididos em diferentes comandos em cada uma das reservas. Ali,
eles se reuniam para praticas similares a experiéncia militar européia. Eles usavam roupas
do exército alemdo (com o tempo o exército britdnico também se tornou fonte de
empréstimo), caps, utilizavam pedacos de madeira como armas e, inclusive, trocavam
cartas entre uma reserva € outra.

Estas atitudes, conjugadas as constantes fugas dos trabalhadores das fazendas
alemas geraram um certo ar de suspeita de que tais grupos estariam reorganizando-se para
reiniciar as lutas anti-coloniais. No entanto, mais do que insurgéncias anti-coloniais,
aquelas pessoas estavam preocupadas com demandas mais imediatas (como a busca pela
liberdade, terra e gado).”

Foi com a expectativa de que essas demandas fossem respondidas que, com o inicio
da primeira guerra mundial, hereros e a maioria dos grupos no territorio se juntaram aos
sul-africanos nos confrontos com os alemaes. Logo ap6s o primeiro ano de guerra, a ainda
Africa do Sudoeste passou as mios do governo Britanico (via Africa do Sul) que, de saida
teve de lidar com uma populagio alema hostil*® e uma populagio africana potencialmente
hostil. Assim, a0 mesmo tempo em que temia uma tentativa alema de re-introduzir seu
governo, a Unido precisava manter ao seu lado as populagdes africanas. No intuito de levar
isso a cabo procurou-se tanto enfatizar a ineficiéncia alemd para governar o territorio
(esfor¢o que culminou na escrita de relatorios sobre a forma como os alemaes tratavam as

sociedades por eles subjugadas, mais tarde compilados no que ficou conhecido como o

6 “Contrary to the opinion of many European observers, however, Africans did not simply mimic European
culture when they wore European clothes or sang German songs. Similar to Africans pugnacious use of
Christian idioms, they frequently employed European items as satirical weapons that were directed more
against black authorities than whites” (PREIN, 1994: 117).

%7 Bom ressaltar que o aparato colonial alemio pds-1907 “was hardly determined by legislative debates
among the colonisers. Instead, Africans and Germans negotiated the structure of colonial society in their
daily confrontations” (PREIN, 1994: 104).

%8 Para um estudo mais detalhando (porém pouco etnografico) sobre a situagdo dos alemaes ap6s a perda do
territorio ver Creating Germans Abroad. Cultural Policies and National Identity in Namibia (WALTHER,
2002).
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Blue Book®), quanto reproduzir uma politica colonial mais conciliatéria com as populagdes
locais.

Assim, acreditando nas promessas de auto-determinagdo e re-apropriagao dos bens
perdidos durante o governo alemao — e aproveitando este periodo de transi¢do, marcado por
fracas exigéncias coloniais —, varios grupos hereros que haviam migrado para outros
territorios durantes a guerra de 1904 e o periodo de miséria que se seguiu a 1907,
comecaram a retornar ao territorio:

“Namibianos em geral e pastoralistas herero em particular foram rapidos em usar a oportunidade

para recuperar algumas das perdas sofridas sob o regime alemdo, tanto adquirindo meios de

producdo como recriando novas estruturas sociais e politicas nas fundagoes destruidas depois da

campanha de exterminag¢do em 1904 contra os hereros. .... Hereros de todo territorio comecaram a
voltar a Okahandja, o antigo centro dos chefes supremos” (WERNER, 1990: 479)

Werner ressalta ainda que o processo de gradualmente se re-estabelecer nas suas
terras ‘ancestrais’ foi acompanhado também “de tentativas por parte de alguns hereros de
reorganizarem-se em uma base étnica como uma comunidade rural mais coerente” (p.
480). Nesse sentido, parte daqueles movimentos mal entendidos como ‘mimicas’ do
exército alemao tiveram um papel importante. Tal foi o caso do movimento Truppenspieler
(literalmente “brincando de soldado”).

Com suas origens tragadas a metade da década de 1890 — quando Samuel Maharero
distribuiu lengos vermelhos para serem colocados nos chapéus dos jovens de seu exército —,
o movimento como tal foi criado apenas depois da derrota herero em 1904, sendo reportado
pela primeira vez apenas em 1916 como uma organizagdo perigosa a autonomia da Unido.*
Sua estrutura e pratica era militar. Cada distrito tinha seu proprio regimento, com nome
proprio, especialidades e seus proprios lideres. O movimento representava a criagdo de uma
estrutura para re-organizar as comunidades herero agora dispersas, transformando-se mais
tarde em uma sociedade de ajuda (benefit society).

Assim, o clima que se seguiu nestes primeiros anos de dominio sul-africano foi de
auto-determinagdo e independéncia do territorio (BELFIGLIO, 1979). Houve uma

fermentagdo entre os diferentes grupos que voltavam a Namibia, um revivalismo das

% Para uma revisdo anotada do mesmo ver Words Cannot be Found: German Colonial Rule in Namibia
(SILVESTER & GEWALD, 2003).

0 “In 1916 .... farmers had complained about labourers drilling at night, and after enquiries the military
magistrate in Okahandja found that workers in the ‘neighbourhood are all in touch with the

movement” (WERNER, 1990: 482).
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“antigas praticas” (NGAVIRUE, 1997; WALLACE, 2003; SWAPO, 1981). No entanto,
logo ao fim da primeira guerra mundial, quando a Africa do Sul tornou-se oficialmente
responsavel pelo desenvolvimento do territorio e dos seus habitantes®', as expectativas das
populacdes locais em relagdo ao governo sul-africano foram frustradas e iniciou-se o
estabelecimento de um rigido sistema de segregacdo imposto pela criagdo de reservas
nativas (claramente reservatdrios de trabalho) que, restritas a pequenas e pouco produtivas
por¢des do territorio, viram o pais ser leiloado e o aumento da populagdo branca quase
dobrar em menos de 10 anos (KATJAVIVI, 1988).

A partir deste momento, os movimentos recém criados com o intuito de unir os
dispersos e politicamente desorganizados grupos do territorio entram em cena como grupos
potencialmente anti-coloniais. Tal € o caso do Truppenspieler que com o enterro de Samuel
Mabharero foi investido de simbolos e significados exclusivamente hereros, claramente
expresso na criagdo da associacdo herero Otjiserandu ou Red Band Organisation que a
partir de 1923 foi responsavel pela coordenagdo das comemoragdes anuais da morte de
Samuel. Até hoje, o 26 de agosto, o Dia Herero ou Dia da Bandeira Vermelha (como
também ¢ conhecido), ¢ caracterizado pela marcha de tropas.

Uma breve observagdo deve ser feita ao fato de que a proposta defendida pelo
Otjiserandu era mais do que a criagdo de um Unico grupo herero, mas o re-estabelecimento
de Samuel como seu chefe supremo. Com a morte de Samuel, tais esfor¢os ndo puderam
ser concretizados como se esperava, mas os conflitos com o movimento se estenderam
ainda por longos anos, com a exigéncia de que o cargo de chefe supremo fosse entregue ao
filho de Samuel, Friedrich Maharero e nao para Hosea Kutako, escolhido pelo governo.

Enfim, podemos fechar o ciclo histérico que, apesar de respeitar a cronologia dos
fatos ndo se pretende completo. Voltamos aquele 23 de agosto de 1923. A maioria dos
hereros chegou a estagdo de trem agrupados em companhias (os comandos), cada uma com
seu proprio comandante. Eles vestiam uniformes alemaes e britanicos e vinham de
diferentes localidades para acompanhar o enterro daquele que foi oficialmente o primeiro

chefe supremo herero.

3 No dia 17 de dezembro de 1920, a Africa do Sul, ao lado dos britanicos, tornou-se oficialmente responsavel
pelo desenvolvimento do territdrio e dos seus habitantes. No decreto assinado sob os termos da entdo Liga das
Nagdes a administragao sul africana deveria “promover ao maximo o bem-estar material e moral e o
progresso social dos habitantes do territorio ... o [pais] Mandatdrio deve proibir o trafico de escravos e o
trabalho for¢ado exceto para trabalhos e sérvios publicos essenciais, e neste caso apenas com remuneracdo
adequada” (cf. KATJAVIVI, 1988: 13).
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Da estagdo, a procissdo seguiu até a location®, onde o caixdo foi escoltado a casa de
Traugott Maharero, filho de Samuel e chefe dos hereros em Okahandja. L4 o corpo
permaneceu at¢ domingo, dia 26, enquanto outras pessoas ainda chegavam de diferentes
regides do pais para prestar reveréncia e acompanhar as cerimdnias de enterramento que se
seguiriam durante os proximos dois dias.

A cerimonia foi organizada por Friedrich e outros hereros que queriam dar ao seu
pai e chefe toda a honra possivel. De fato, as autoridades coloniais que participaram do
evento afirmaram nunca terem visto uma ceriméOnia ‘nativa’ tdo bem organizada (cf.
GEWALD, 1999: 279). As quatro horas da tarde daquele domingo o caixdo de Samuel foi
posto a frente da casa de Traugott. De um lado escoltado pela multidao de homens, do outro
pelas mulheres. Com exceg¢ao dos filhos de Samuel Maharero e Hosea Kutako (um dos
principais representantes de Samuel na ainda Africa do Sudoeste e futuro chefe supremo
sob os hereros), praticamente todos os homens estavam mais uma vez vestidos ou com
uniformes do antigo exército alemdo, ou com os uniformes do exército britanico da época.

Hosea Kutako foi o mestre de cerimonias e deu inicio aos procedimentos
convocando a todos: “Ele veio, ele vai, o Sol” (GEWALD, 1999: 278). Em seguida um
catequista herero leu uma passagem da biblia e toda a multiddo iniciou o trajeto de pouco
menos de dois quilometros até a igreja da missao Rhenish. L4, o caixdao foi levado até o
pulpito. Poucos conseguiram sentar dentro do templo. A frente, de um lado os filhos de
Samuel e Hosea Kutako, do outro os oficiais do governo. Durante todo o trajeto, a bandeira
do Reino Unido (a Unido) foi colocada sob o caixdo, aparentemente como uma forma de
contrabalancar o uso dos uniformes alemaes, que ndo havia agradado Friedrich Maharero
que, inclusive, proibiu qualquer alemao além dos missionarios de estar presente durante as
cerimonias (HARTMANN, 1999: 127).

O Rev. Vedder, da missdo Rhenish, realizou o culto em otjiherero seguindo os
pedidos dos chefes que requisitaram, além do mais, que toda a cerimoOnia cristd fosse
realizada na igreja — “para que a cerimonia nos sepulcros pudesse ocorrer estritamente de
acordo com o costume herero” (GEWALD, 1999: 280). Findo o sermao e a execugdo de

um hino por um grupo de damaras (uma Brass Band), a procissdo parou na antiga casa de

32 A periferia da cidade (town). Por uma questdo estética e para manter a distingdo entre as periferias que
conhecemos com as que existem por 14 continuarei utilizando a palavra location.
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Samuel, onde outras cerimdnias foram realizadas, seguindo enfim para o local do
sepultamento.

Sob as sombras de grandes ecucaliptos o caixdo de Samuel foi recebido por
Mabharero e Tjamuaha que, através de Tjorovi, um dos homens mais velhos ali presentes,
afirmaram a todos o desejo de que seu filho descansasse ao lado deles (POOL, 1991: 302).
Mais uma vez, os homens estavam em um lado, as mulheres em outro e, a esta altura, o
grupo de damaras, com sua banda, estavam na parte de tras dos timulos. A frente, Hosea
Kutako, os oficiais do governo e os filhos de Samuel.

Apoés as palavras de Kutako, Courtney Clarke, representando o administrador
Hofmeyr, teve a palavra. Apos prestar condoléncias pela morte de Samuel e ler um discurso
no qual os hereros eram advertidos para ndo cometerem os mesmos erros do falecido lider,
se rebelando contra os colonizadores, Clarke termina com as palavras de Hofmeyr: “Que
todos os sentimentos dos erros do passado sejam enterrados junto ao chefe Samuel e que
esse dia seja o comego de uma nova era para a nagao herero” (POOL, 1991: 304).

Certamente este evento marcou uma nova era para os hereros. Ele marcou (entre
outras coisas) a criacdo de uma nova forma de se pensar enquanto herero, que ndao depende
de uma guerra que estd acontecendo e em breve acabara, nem tdo pouco esté relacionada as
ambi¢des de um homem em tornar-se rico e poderoso (ndo que isso ndo tenha, de fato,
acontecido, mas como resultado e nao causa). O enterro de Samuel Maharero reuniu, pela
primeira vez, as varias camadas da sociedade herero que haviam sobrevivido a guerra de
1904 e, justamente por isso, permitiu uma certa concretizagdo da unido politica entre todos
aqueles distintos grupos.

Naquele momento, ndés tinhamos membros do Truppenspieler com as faixas
vermelhas presas em seus chapéus defendendo a nomeagdo de Frederick Maharero como
seu chefe supremo; Hosea Kutako que em breve viria a ser nomeado o chefe sénior herero e
que ndo possuia aceitagdo unanime do seu cargo e representatividade; além de membros do
governo sul-africano que procuravam lidar com todas estas diferentes tendéncias, tentando
manter o controle e o dominio da situagdo (da segregacdo — mais tarde oficialmente ditada
sob as égides do Apartheid —, da mao-de-obra barata etc.).

Ainda assim, com todas essas forcas contestatorias (ou seja, que ndo conjugam

positivamente para a criagdo de um projeto politico herero unitario), o enterro de Samuel

48



foi entendido como o inicio de uma nova era para a “nagdo herero”, o primeiro momento
na histéria em que elaborou-se um certo sentimento de pertenga, uma possibilidade de
identificacdo, por tras e além da contestada e disputada unido politica entre as varias

comunidades herero:

“No funeral de Samuel Maharero as varias camadas da sociedade herero que emergiram apds a
guerra se juntaram e, através do processo e cerimonia do sepultamento de Samuel Maharero, foram
tecidas e reunidas para criar, pela primeira vez na historia, uma sociedade herero
unitaria” (GEWALD, 1999: 282)

Apesar do esforco da bricolagem e talvez justamente por isto, ndo devemos
imaginar que todos que estavam 14, naquele momento, preocupavam-se com as mesmas
coisas e, mais que isso, percebiam o que ali ocorria de igual maneira. Se o que se passava
ali era “uma ressurrei¢do simbolica do exército herero no estilo eclético que havia sido
adotado antes dos levantes” (NGAVIRUE, 1997: 193), o enterro também parecia ser a
centralizacdo da historia da familia de Tjamuaha na criagdo de uma unidade politica herero
englobante. A aceitacdo, por parte dos outros grupos, certamente passa por questdes e
pressdes politicas bem como por negociacdes. Nesse sentido, Zedekia Ngavirue destaca
com felicidade que “é entendivel que os Mdanderus ndo teriam os mesmos sentimentos que
os outros hereros tinham pela cor vermelha” (1997: 195), ressaltando em seguida o aspecto

multicolor da celebragao:

“Assim, quando este simbolo foi reavivado, eles adotaram o verde (uma sobreposi¢cdo com os
damaras) como sua cor; o grupo do chefe de Omaruru, Manasse Tjiseseta, que relutantemente havia
aceitado Samuel Maharero como chefe supremo, adotaram ainda outra cor, ‘otjizemba’ (preto com
pontos brancos). Em geral, a unidade herero foi preservada através de um arranjo de
compromissos. O 26° dia de agosto viria a ser celebrado por todos os hereros, e ndo apenas os
hereros mbanderus e de Omaruru iriam participar com suas proprias cores, mas em Okahandja,
seriam homenageados tanto o tumulo de Kavimemua como o dos Mahareros” (NGAVIRUE, 1997:
195).

Esse “arranjo de compromissos”, por sua vez, ndo se expressaria sempre da mesma
forma. Nesses ja 85 anos de comemoragdo outras camadas foram incluidas nesta
bricolagem politica herero. Pouco a pouco, essa unidade politica herero comecou a
estabilizar-se e ¢ nesse momento que passa a existir um esforco para que na base desta
unido sejam elaborados critérios de identificacdo social, criando assim, ndo s6 a unidade
politica herero, mas os proprios ‘hereros’. E aqui que podemos comecar a falar com mais

seguranca de projetos identitarios e ‘atos de identidade’.
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2. Consideracoes finais

Temos assim que a historia da criagcdo de um governo herero unificado ultrapassou
periodos muito distintos. Desde os primeiros movimentos de centralizagdo (coroados pela
nomeagao de Samuel Maharero como lider supremo herero), passando pela guerra contra os
alemaes e o enterro de Samuel; o revivalismo inicial da colonizagao sul-africana e a tensao
seguinte criada pela politica segregacionista: a projecdo de uma unidade politica herero
esteve sempre aberta a contestacdes. As celebragcdes do Dia Herero, realizadas desde 1924,
sdo talvez a criagdo mais visivel destas projegoes.

D’Azegli, comentando o processo de formagdo da Italia (cf. HOBSBAWM, 1997:
275) afirma: “*Nos fizemos a Italia: agora temos de fazer os italianos’”. Proporgdes a parte,
o esforco aqui parece ser o mesmo. Apos a criagdo de uma (contestada e multifacetada)
unidade politica herero, encaminha-se a criacdo destes hereros, ou seja, de elementos que
projetem a um grupo diversificado de individuos um critério de identificagdo com esse
‘todo’ herero. Nesse sentido, as comemoragdes tiveram também um papel central.

A questdo, ao que parece, ¢ que apds a guerra contra os alemaes aqueles grupos
autonomos nao puderam reconstruir suas estruturas antigas: ndo havia pessoas para isso.
Muitos fugiram em grupos distintos (ou seja, ndo foi uma fuga ordenada), outros foram
levados para campos de concentragdo ¢ a maioria morreu. A guerra, em 1904, destruiu as
até entdo existentes estruturas politicas de cada uma das linhagens e ozonganda herero e o
enterro de Maharero, seguido pela oficializagdo das comemoragdes anuais, foi o que
permitiu o surgimento de um novo tipo de organizagdo social, permeada por novos lagos de
filiacdo, novas formas de ‘ser’ herero, criadas justamente por projecdes identitarias
particulares, por ‘atos de identidade’.

Nesta projecdo identitaria herero era necessaria a criagdo de um critério ao qual
todos pudessem se identificar. Ora, ndo era possivel usar a religido como esse critério, ja
que desde a década de 1860 hereros converteram-se ao cristianismo € ndo mais acreditavam
nos ancestrais. Da mesma forma com o parentesco que, conforme veremos a seguir na
descricdo da comemoragdo em si, ¢ um fator de divisdo ¢ ndo comunhdo. Assim, na
necessidade de conjugar pessoas com vinculos religiosos, familiares e hoje certamente

culturais relativamente diferentes, faze-se uso da histoéria como idioma privilegiado para
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legitimar a existéncia da unidade politica. E a memoria como base para a construgio
identitaria de um grupo.

O que percebo, enfim, € que as comemoragdes, além da concretizagao de um projeto
politico, também projetaram a comunidade herero um critério de identificacdo que, entre
projecdes e feedbacks, nos permitiria admitir a existéncia de algo que se poderia chamar
‘herero’. Isto, ¢ claro, ndo se deu de uma tnica vez, ¢ um longo processo que, hoje, ao
acompanhar as comemora¢des em Okahandja, parece se tornar mais claro. Ali, sdo
encenados ‘atos de identidade’, o principio articulador desta unidade, por sua vez, ¢ a

memoria: sao ‘atos de memoria’.
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As comemoracdes em Okahandja:

a formac¢ao de um projeto identitario herero

A comemorag¢do herero em Okahandja, tal como descreverei a seguir, ¢ fruto de um
longo processo no qual, de uma peregrinagdo anual em que todos os hereros eram
permitidos pela administra¢do sul-africana a sairem de suas reservar e entrar em territorio
‘branco’ para visitar os timulos da familia da Samuel Maharero e outros lideres hereros,
elaborou-se uma comemoragdo que, com o tempo, se viu acrescentada de outros
desdobramentos da historia herero, modificando a propria organizag¢do do evento.

J& vimos no capitulo anterior que o enterro de Samuel ocorre em um momento de
revivalismo das praticas ‘tradicionais’ herero. Isto ¢, as conversdes em massa € a submissao
aos missionarios € brancos em geral, passam a dar espago, entre outras coisas, a legitimacao
do Okuruwo e das praticas poligamicas frente as crengas cristds. Ambos retornavam a vida
social herero justamente no momento em que, frustrados com as missdes cristds, as
comunidades herero se afastaram do cristianismo e de suas prescricoes (POEWE, 1983:
125). Os missionarios eram vistos como a causa dos problemas hereros, eles os haviam
obrigado a apagar o Okuruwo e, por isso, seus ancestrais os castigavam. Junto a isto
conjuga-se o Otjiserandu e os movimentos pan-africanistas que surgiram no final da década
de 1910, tais como o Garveismo e a Associacdo Universal para Melhoria do Negro
(Universal Negro Improvement Association).(GEWALD, 1999: 260-73).

Isto porque a agitacdo inicial com o governo sul-africano se dissipou em menos de
10 anos quando, com a institui¢ao da politica de segregacdo, a relagdo entre hereros e o
governo se deteriorava continuamente, criando uma forte “radicalizagdo dos hereros vis-a-
Vis a administra¢do e um aumento na consciéncia herero em relagdo a sua real posi¢dao no
esquema colonial” (GEWALD, 1999: 260). Foi neste ambiente politico e social que o
enterro de Samuel foi realizado em Okahandja. Ele foi, nesse sentido, o catalisador de uma
crescente tendéncia na qual os hereros ‘“dolorosamente tentavam regenerar suas
institui¢oes sociais e politicas, e criar um espaco onde era possivel ‘ser herero’ dentro do
novo contrato colonial” (WERNER, 1998: 363).

Nesse sentido, por exemplo, o reacender do Okuruwo da familia de Maharero teve

também um importante papel, era uma forma de reestruturar o que até entdo vinha sendo
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destruido. Temos, entdo, que assim como nos enterros de Tjamuaha e Maharero, o
Okuruwo foi novamente aceso em Okahandja e, Friedrich Maharero, foi o responsavel para
levar o fogo de sua familia até outros assentamentos de sua familia na Namibia (GEWALD,
1999, 262; POEWE, 1983: 135). De fato, o enterro de Samuel, as visitas de Friedrich pela
Namibia logo ap6s o enterro e, ainda, as redes do Otjiserandu, recriaram vinculos entre
grupos hereros que ha muito nao se relacionavam. Todos estes fatores contribuiram para a
criacdo do que Gesine Kriiger ¢ Dag Henrichen (1998: 149) chamaram de “espacos
etnicamente definidos” que permitiam a estas comunidades elevar-se sob a ordem colonial
ao mesmo tempo em que mantinham-se nela.

Foi com todos estes elementos que, em maio de 1924, ocorre a primeira
comemoracao do enterro de Samuel Maharero, quando ndao menos de 700 hereros se
reuniram junto aos timulos de Tjamuaha, Maharero e Samuel Maharero, para inaugurar
uma lapide junto aos tumulos (Pool, 1991: 304). A lapide tem o formato de uma cruz e
contém os nomes de cada um dos chefes, bem como as respectivas datas de nascimento e
morte. Na parte inferior as seguintes palavras estdo escritas em otjiherero: “Aqui
descansam trés chefes [ovahona] que governaram o império em favor da nagdo. Eles eram
verdadeiros chefes [ovahona]”.

Interessante ressaltar o uso das palavras ‘império’ e ‘nagdo’. Em termos gerais o
esta sendo dito € que estes trés chefes governaram o ‘império’ herero em favor dos
‘hereros’. Sabemos, no entanto, que com excecao de Samuel Maharero a autoridade destes
lideres esteve, em grande medida, restrita as situagdes especificas de guerra e nenhum deles
chegou a possuir um local politico supremo em relacdo aos outros chefes. Escrever isto
nestas lapides poderia ser, enfim, um esforgo de legitimar a autoridade destes chefes.

Hosea Kutako foi quem pediu, ainda em 1923, que fosse permitido aos hereros
visitarem os timulos anualmente ¢ o mesmo foi concedido pelo governo desde que os
pedidos fossem feitos com antecedéncia. Em 1932, no entanto, a prefeitura de Okahandja
construiu ao lado dos timulos um espago recreativo para os brancos (com uma piscina e um
tearoom) o que fez com que Hosea Kutako iniciasse uma negociagdo com o governo para

que o acesso dos hereros ao local ndo fosse proibido. Enfim, em 1935, um conselho de
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chefes hereros chegou em um acordo com o governo e o dia 26 de agosto foi oficializado
para a realizagdo das comemoragdes.*

A grande marca destes eventos era a presenca dos distintos comandos herero. Entre
eles, o Otjiserandu era o mais importante (em relacdo aos do Otjigirine e Otjizemba,
respectivamente grupos mbanderus e hereros sob a lideranca de Manasse Tjiseseta, de
Omaruru) e teria sido justamente pela sua relagdo anterior com Samuel Maharero que eles
tomaram a frente na organizagdo do evento. De fato, suas intengdes iam além, eles
defendiam a nomeacdo de Friedrich Maharero como chefe supremo e, em pouco tempo os
primeiros conflitos surgiram entre membros do Otjiserandu e Hosea Kutako.

No inicio da década de 1930, Kutako foi enfim empossado chefe sob os hereros,
mas os conflitos continuavam de tal forma que em 1938 o mesmo Kutako solicitou o fim
das comemoragoes (WERNER, 1990: 497). Seu pedido foi negado e estes conflitos criaram
uma divisdao dentro das comunidades herero que, como veremos, se mantém até hoje (mas
de forma menos destacada).

O conflito pode ser explicado por uma distingdo entre omuhona (um chefe herero
com um grande rebanho e prestigio entre os seus) e headman (o chefe supremo instituido
pelo governo colonial). Esta diferenciag¢do, no entanto, pode ser claramente percebida apos
a morte de Samuel ¢ estd relacionada com uma interessante modificagdo no modelo de
transmissao de herangas que observamos no primeiro capitulo. De fato, para se tornar
herdeiro politico de seu pai, se tornando, em seguida, chefe supremo sobre os hereros,
Samuel Maharero teve que negar as formas ‘tradicionais’ de se pensar a descendéncia entre
os hereros. Isto se deu na sua manipulagdo das maneiras ocidentais de lidar com tais
questdes, afirmando sua legitimidade por ser o filho mais velho ainda vivo. Sua nomeagao,
assim, pode ser vista como uma corrup¢ao da forma de distribui¢do preferencial da heranga
entre os seus. Apds sua morte, por sua vez, os membros do Otjiserandu elaboravam

justamente o discurso de uma ‘tradicdo herero’ para pleitear a nomeacdo de Friedrich

3 “Todos concordaram que o dia deveria ser o 26 de agosto quanto esta data cair em um domingo, mas
quando o dia 26 de agosto for um dia de semana, entao o dia das visitas serd o primeiro domingo depois do
dia 26 de agosto” (POOL, 1991: 307). A defini¢do das datas exatas da comemoracdo depende, assim, de cada
ano. Ainda hoje, no entanto, parece haver pouco conhecimento sobre essas questoes (de fato, isso ndo parece
importar tanto), sendo que neste ano as comemoragdes foram realizadas no final de semana anterior ao dia 26
de agosto (sendo este, por sua vez, instituido na década de 1960 como o feriado nacional em honra aos herois
da nagdo).
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Maharero, filho mais velho de Samuel, como chefe supremo. Nesse sentido, a corruptela
inicial de Samuel Maharero se tornou agora a propria ‘tradicdo’ em oposicao as instituigoes
coloniais, das quais Kutako era visto como o porta-voz e, portanto, oposto a ‘tradi¢ao’
herero.

Durante todos estes conflitos, muitas modificagdes ocorreram. Por vezes o governo
sul-africano permitiu que os lengos vermelhos do Otjiserandu fossem usados apenas junto
aos tumulos, proibindo qualquer tipo de marcha (WERNER, 1990: 499). O proprio Kutako
que ja havia feito parte do Otjiserandu retirou-se do mesmo por acreditar que, enquanto
chefe supremo, ele deveria agir como conciliador entre as diferentes ‘camadas’ hereros
sem, no entanto, tomar parte em nenhuma delas (NGAVIRUE, 1997: 198). Ele procurava,
neste sentido, re-criar a imagem do chefe supremo, talvez numa tentativa de descentrar a
histéria de sua propria familia (ele era filho de uma das irmas de Samuel) visando a criag@o
de uma unidade politica herero. Interessante perceber, nesse sentido, que sendo filho da
irma de Samuel ele seria, de acordo com as regras de heranca expostas no capitulo anterior,
justamente um dos concorrentes legitimos ao posto de Samuel. Os lideres do Otjiserandu,
por sua vez, queriam manter aquela nova ‘tradi¢do’ ao reivindicar a nomeagao do filho de
Samuel, Friedrich Maharero como chefe supremo.

Foi apenas em 1946, quando a questio da anexagdo da Namibia a Unifio da Africa
do Sul se tornou central nas relagdes politicas entre sul-africanos e os grupos da regidao da
Namibia, que aquela divisdo deixou de ser importante. Agora ambos os lados estavam
juntos aos outros grupos do territério nos esforgos para a busca pela tdo esperada
independéncia (que, de fato, se concretizaria apenas em 1990). Deste periodo até os anos
proximos a independéncia temos um vacuo dos estudos destas comemoracdes. Sabemos
apenas que, durante este periodo, elas foram vistas como uma ameaga a moderna
construgdo nacional namibiana,** e que, além disso, foi nesse momento que a presenga de
um cristianismo ‘herero’ foi incluida nas comemoragdes com a criagdo da igreja Oruuano.

Enfim, a partir da década de 1990 “esta expressdo da memoria herero adquire um
novo interesse” (BERTOUT, 2006: 67), no qual tanto europeus como 0s outros grupos

politicos no territorio (principalmente a SWAPO) foram utilizados como pares de oposicao

* Em 1976, a SWAPO (South West African People Organization), maior partido politico namibiano e antiga
forca para liberacdo nacional, reconhece como parte de seu programa politico a necessidade de “combater
todas as manifestagoes e tendéncias ao tribalismo, regionalismo, orientagdo étnica e descriminagdo racial”,
para assim “unir todo o povo da Namibia” (SWAPO, 1981: 285).
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aos esforcos politicos e sociais herero. Foi neste ultimo periodo que iniciaram-se as
discussdes a respeito dos pedidos por reparacdes historicas a Alemanha devido ao (agora
reconhecido como) genocidio levado a cabo por seus agentes coloniais nos primeiros anos

do ultimo século:

“O interesse causado por esta questdo depois de 1990 se deu, em larga medida, & campanha
orquestrada por um grupo de hereros organizado ao redor do chefe supremo Kuaima Riruako. Este
grupo, junto com outros, enviou a um tribunal americano um pedido judicial [por reparacdes
histéricas] contra a Alemanha” (KOSSLER, 2006: 57).

Este assunto tem sido o centro das discussdes modernas sobre as comemoragoes
herero que, hoje, ocorrem também durante outros periodos do ano em outros locais.™
Assim, tém-se procurado debater, afinal de contas, se o que ocorreu foi um genocidio ou
nao, mostrando que (e a novidade € pouca) a historia ¢ um terreno de contestagdo. Além
disso, enfatiza-se fortemente as politicas da memoria, destacando que ser herero e participar
nestas comemoragdes ¢, na verdade, uma mera estratégia politica e ndo um campo de
defesa da criagdo de um projeto identitdrio herero (ainda longe de estar concretizado).
(FOSTER, 2008: 192).

Seja qual for a projecdo deste jogo politico — internacional com as demandas por
reparagdes historicas (KOSSLER, 2006; 2007) ou nacional com as demandas por re-
inser¢do na grand récit da nagao namibiense (BERTOUT, 2006) — ¢ certo que esta propria
politica da memoria estd vinculada a uma projecao identitaria. Os pedidos de reparagdo, por
exemplo, partem justamente da necessidade de definir quem sdo ‘os hereros’. Assim,
mesmo admitindo o uso politico das memorias da guerra de 1904, seria demasiadamente
simples afirmar que as comemoragdes servem apenas para isto. E porque nelas se vé a

criacao dessa unidade herero que ela pode ser um campo de luta politica.

1. Okahandja, 22 a 24 de agosto de 2008.
Como espero deixar claro no que se segue agora, estas comemoracgdes engendram e
dao vazao a diferentes projetos e visdes de mundo. Nesse sentido e se atentdssemos para

certa vertente dos estudos dos rituais — tomando este evento como um ‘ritual

3 Inclusive, apesar de tais compensagdes ja terem sido negadas pelos alemies, outros grupos na Namibia tem
se organizado em torno de comemoragdes iniciando uma clara competicao pela vitimizacao (Koessler, 2007:
19) e uma instrumentalizagdo dessas celebracdes para além de seus significados simboélicos. O caso do Dia
Damara ¢ um bom exemplo.
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comemorativo’ — veriamos que cada um dos detalhes que ali presentes (objetos, relagdes,
gestos, expressoes verbais, roupas, etc.) ‘abrigam’, de fato, uma quantidade distinta de
significados e que isto se assemelha ao que Victor Turner ressaltou sobre as propriedades
dos simbolos rituais: um unico simbolo pode representar varias coisas, unificando
significados dispares que o poderdo torna-lo polissémico (2005: 58-61).

Nesse sentido, perceberemos que estas comemoragoes € cada um dos seus simbolos
possuem significados distintos para cada um dos participantes que, por vezes, enfatizarao a
transmissdo da historia herero aos mais jovens, a importancia do evento na articulacao
politica visando os pedidos por reparacdo ou o cardter ‘cultural’ da celebragdo. Ainda
assim, veremos que todas essas profusdes de significados estdo em foco com a projegao
inicial de que ‘hereros’ sdo aqueles que passaram por determinado evento e, mais do que
isso, sobreviveram a ele. Ao fim, as palavras de Goliat, mais uma vez, me parecem

esclarecedoras. Ao comentar sobre os 85 anos de comemoragdes, ele afirma que

“primeiramente, era apenas para comemorar, apenas para nos relembrar dos nossos antigos chefes.
E chega até aqui, nesse momento, quando nos a tomamos como cultura. [com o tempo] nos
acrescentamos outras coisas. .... O genocidio dos hereros, nos o forcamos nela também. E agora,
aqui é a grande ocasido para que nos possamos sempre cobrar nosso sangue aos alemdes”

Ao observar cada um dos dias destas comemoragdes destacarei estes elementos
‘forcados’ as comemoragdes — e aqui poderia ainda ressaltar, seguindo pela ultima vez uma
abordagem das comemoragdes como rituais, o poder criativo dos mesmos que, em
constante tensdo com outros modos de agdo significativa, estdo sempre abertos a
acumulagdo de novos significados, associacoes e referentes (COMAROFF &
COMAROFF, 1993: xxi). Somado a isto, as comemoracdes devem ser percebidas como um
longo processo de criagio de um ‘espago etnicamente definido’ (KRUGER &
HENRICHSEN, 1998) que, tal como afirmei no primeiro capitulo, se cria a partir de um
processo de projecao e feedback.

Assim, no decorrer deste capitulo, estaremos observando elementos que sdo tanto de
projecdo quando de feedkback. Ou seja, eles sdo uma resposta ao fato historico (da guerra
contra os alemaes e da sobrevivéncia ao genocidio), a0 mesmo tempo em que uma projecao
daquilo que sobreviveu (os individuos em si, o Qkuruwo, o Truppenspeler, os uniformes de

homens e mulheres, etc.) e que, com o tempo, foi dando espaco a novos elementos (tal € o
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caso, da igreja Oruuano, por exemplo). Desde ja destaco que percebo estas projegdes como

os proprios locais da memoria (um ponto que ficara mais claro no préximo capitulo).

1.1 22 de Agosto de 2008

Pouco antes das nove horas da manha de uma ensolarada sexta-feira, sai de onde eu
estava hospedado no centro da pequena cidade de Okahandja. A cidade fica muito proxima
da capital Windhoek, possui ndo mais de cinco mil habitantes e surpreende por seus dias
pouco movimentados (justamente pela sua proximidade da capital, poderiamos esperar uma
realidade diferente). Caminho pela rua principal da cidade (a inica onde se encontram os
supermercados, bancos e outras facilidades) em dire¢do a location, onde a maioria da
populagcdo negra mora e onde as comemoragdes herero acontecem. Ali moram hereros,
ovambos, damaras (ou namas) e certamente uma pluralidade imensa de outros grupos. Que,
em geral, trabalham na cidade onde moram as populagdes brancas, descendentes de
alemaes e de outros paises europeus que continuaram na Namibia apos sua independéncia e
algumas familias portuguesas.

Chegando na location o aspecto da cidade muda. A movimenta¢do e olhares
curiosos aumentam. Logo ja avisto o comando de Okahandja, centro das comemoragdes. O
comando fica situado em meio a um descampado. Durante a semana um trator da prefeitura
limpou o local, deixando-o livre para as tendas e barracas que hoje comecam a serem
erguidas. No meio deste terreno ha um pequeno saldo construido com folhas de zinco e com
um espaco aberto e suportes para uma cobertura a sua frente. Ao seu redor, sem abranger
todo o terreno, pedras fazem o papel de cercas com direito a uma entrada principal e outras
varias pequenas entradas ao redor do saldo. Passando pela entrada principal, antes de
chegar no saldo, um circulo de pedras localizado na frente do saldo abriga as brasas do
Okuruwo de Alfons Maharero, rei*® do cld de Maharero, neto de Samuel Maharero. O rei
permanece 1a durante o evento, borrifando dgua de sua boca em todos que chegavam no
terreno. As pedras representam o carater separado do Okuruwo e este borrifar teu um
sentido de lavar um individuo daquilo que lhe poderia estar perseguindo de lhe dar sorte
(cf. CASTRO, 2006: 124). Me explicando este borrifar, Eben, com quem conversei logo no

primeiro dia de comemoracdo me disse que

3¢ ‘Rei’ era a forma como Alfons era chamado. “O rei Maharero”, me diziam, fazendo referéncia ao fato de
que ele era o chefe do cla de Maharero.
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“quando as pessoas vdo chegando, eles vdo até la [no Okuruwo do rei Maharero] e ele borrifa eles
com agua de sua boca, porque isto simboliza ... que ele esta dando sorte aquelas pessoas. Ele deseja
boa sorte para eles ... porque eles vao até la e mostram respeito aos pais que ja morreram. [Ele é o
responsavel por isso] porque ele é o sangue que verte diretamente de Maharero. E por isso que ele
ainda [prefere] se chama Maharero”

Logo ao lado deste circulo de pedras ha um pequeno monumento aos herdis e chefes
hereros. No inicio da semana a visdo era de uma casa abandonada e um descampado sem

vida; hoje, as primeiras coloragdes sdo pinceladas na ‘tela social” posta em Okahandja.
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4. Esbogo da organizagdo espacial das comemoragoes

Ainda longe ja se podia ver a bandeira vermelha do Otjiserandu tremulando em um

poste a frente do saldo. Mais tarde a bandeira da Namibia foi erguida no outro lado do salao
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e no monumento foram colocadas mais trés bandeiras: uma vermelha (representando o
oruzo de Maharero), uma verde (representando os Mbanderus) e outra branca
(representando a Casa Real de Zeraua, descendente de Manasse Tjiseseta). Durante todo o
evento muitos falaram da unido de todas as bandeiras, da necessidade de se pensarem como

uma unidade, a despeito de todas as diferengas.

Primeiras movimentagoes

Permaneci observando o movimento e conversando com algumas pessoas durante
todo o dia. Tudo ainda estava calmo, se comparado com os préoximos dois dias. Ao cair da
tarde, o Otjiserandu de Okahandja j& treinava para o desfile de domingo marchando ao
redor do saldo. Fora do cercado, outras barracas foram armadas e amanhd muitas delas
estardo vendendo comidas e bebidas. A noite chega com mais intensidade e as primeiras
fogueiras sdo acesas. O grupo de jovens ainda ensaia os passos militares do desfile de
domingo; alguns homens mais velhos se juntam para cantar algumas musicas que contam a
historia dos herdis hereros; outros homens se juntam para ajudar a montar uma tenda. Mais
tarde, escuriddo total. Alguns homens acabam de montar o que devera ser uma tenda para a
execugdo das dancas ‘tradicionais’ que sO poderdo ser assistidas por aqueles que pagarem
uma pequena quantia. Fez-se uma fogueira em meio a tenda sem cobertura e mais de 10
homens entraram, cantando, rindo, dangando.

Durante a tarde conversei com algumas pessoas sobre os conflitos internos por
reconhecimento de direitos de lideranca entre os hereros. Uma reclamagdao comum ¢ que as
comemoracdes mudaram muito € o que antes era apenas uma forma de reafirmar a unido

herero era agora um instrumento politico na mao de pessoas mal intencionadas.
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Okuruwo e saldo principal — um pelotdo treina para o desfile

* %k ok

Enquanto o local ainda esta vazio, podemos perceber melhor a delimitacdo e
organizagdo do espago das comemoracgdes. De todos estes aspectos gerais da espacialidade
do evento o Okuruwo merece uma atencdo especial. Antes dele, no entanto, acho
interessante atentarmos rapidamente para a importancia das musicas e outras formas de
expressao oral que veremos nos proximos dias. Disto, ressalto que o uso destas expressoes
¢ uma forma de apresentar as percep¢des herero da guerra contra os alemaes e de sua
subseqiiente sobrevivéncia (ALNAES, 1989), bem como legitimar territorialmente a
historia destes grupos hereros (HENRICHSEN, 1999).

Ao analisar a importancia destas mesmas musicas na vida dos hereros que migraram
(antes e depois de 1904) para Botswana, Alnaes (1989) afirma que elas faziam referéncia as
experiéncias que se tornaram compartilhadas pelas vérias e distintas comunidades herero,
inclusive aquelas que ndo descendiam dos refugiados. Alnaes destaca também que ao fazer
referéncia a guerra de 1904 contra os alemaes, “a musica encapsula a dor da guerra assim
como a celebrag¢do da sobrevivéncia” (p. 285).

Dag Henrichsen, por sua vez, refletindo sobre a relevancia das musicas
‘tradicionais’ herero na reivindicacdo de um determinado espaco fisico, afirma que elas
“constroem identificagoes locais de individuos e familias e, dessa forma, funda natureza,
paisagem, biografia e, portanto, historia” (1999: 5). O autor ainda ressalta que elas sdo
expressOes de uma memoria oral e, como tais, servem para naturalizar a historia vivida (por
uma pessoa em particular ou por seus antepassados — como ¢ o caso hoje). Assim,

considerando que elas sdo expressdes de poder e contestacdo (leia-se também
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‘legitimagdo’) territorial, o autor destaca a importadncia que essas musicas possuem nas
comemoragdes herero (tanto em Okahandja, como em outros locais) como um “simbolo de
re-ocupagdo da terra que agora é dos fazendeiros europeus ou do estado ..... Elas
literalmente enraizam a historia coletiva de um pertencimento passado e uma identidade
atual” (p. 21).

Podemos entdo pensar as performances musicais que presenciei nesta primeira
noite, bem como as que observaremos nos proximos dias, tanto como um feedback focado
com a proje¢do do critério de identificagdo histdrico, como uma reafirmagao da importancia
de Okahandja®, do local em si, como um simbolo importante para a constituicio da
unidade que ali comeca a se formar (mas que em mais dois dias perderd sua concretude).

Se Okahandja tem sua importdncia como um local referencial para estas
comunidades herero, o Okuruwo, por sua vez, atesta o espago especifico das
comemoragdes, servindo, em alguma medida, para a organizagdo espacial do evento. Ele &,
de fato, um importante instrumento de organizagdo social herero. Nele convergem e sdo
realgados importantes caracteristicas da vida destes grupos: a distingdo entre grupos
matrilineares e patrilineares, homens e mulheres, além da relagcdo entre mortais e imortais e,

no limite, presente, passado e futuro.

Okuruwo em Okondjatu (Janeiro de 2006) — rei Alfons Maharero borrifando agua em um pelotio

David Crandall, afirma que ele “forma o ponto de contato no qual os membros
vivos e mortos de um grupo patrilinear se encontram a partir de trocas que, acredita-se,
sdo mutuamente benéficas” (1996: 333). Ele €, nesse sentido, o corpo no qual os mortos,

transformados em imortais, podem habitar, tornando-se visiveis, parte do presente.

37 A questdo da terra ¢ muito bem trabalhada no texto de Larissa Foster (2005: 2), Land and Landscape in
Herero Oral Culture, no qual ela afirma que “terra ndo é apenas uma questdo de bem-estar econéomico:
vdrias praticas sociais e culturais estdo vinculadas com o acesso a terra e sao esbogadas pelas pessoas
quando estas constroem suas identidades culturais e étnicas” (2005: 2).
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Na literatura antropoldgica tal sistema foi insistentemente denominado ‘culto aos
ancestrais’. Aqui, procuro me afastar destas conotagdes de crenca, seguindo a idéia de
Robin Horton (1964, 1967a, 1967b) de que os antropdlogos cometem um erro de traducao
ao falarem em crenga’ e ndo em ciéncia (conhecimento) quando lidam com as sociedades
africanas. No limite, seu argumento afirma que as religides africanas sdo portadoras de uma
forte inclinacdo epistemoldgica que as aproxima daquilo que durante o século XIX era
chamado ciéncia. No que tange especificamente ao chamado ‘culto aos ancestrais’ parto do
trabalho de Igor Kopytoff (1971), sobre a equivaléncia analitica entre ancestrais e ancidos e
a continuidade das relagdes sociais entre 0 mundo dos vivos ao mundo dos mortos.

Assim, discordo daqueles que traduzem Okuruwo como ‘Fogo Sagrado’ ou ‘Fogo

Santo’*®

. Uma etimologia da palavra aponta que, literalmente, Okuruwo significa algo como
“uma casa muito antiga” (CRANDALL, 1996: 333). Isto parece estar de acordo com o que
escutei de praticamente todos em Okondjatu enquanto tentava entender as relagdes entre as
varias formas de cristianismo naquele vilarejo e o Okuruwo que era, originalmente, o local
onde os homens se reuniam para conversar em separado.” Podemos, entdo, concordar com
a traducdo literal (de que ¢ um local, uma casa antiga) ao mesmo tempo em que acenando
para o fato de que ele seja um local separado (uma palavra que na tradicdo cristd ¢
sindonimo de ‘sagrado’ e que, talvez por isso tenha sido mal aplicada no caso do Okuruwo).
Os rituais diarios relacionados com a manuten¢ao do Okuruwo comeg¢am cedo,
quando o sol ja arrisca os primeiros raios no horizonte.” Antes que qualquer pessoa se
levante de dentro de sua moradia, a mulher do responsavel pelos rituais (o omuini
wOkuruwo, também chamado Omudangere, pl. Ovandangere), tomara as brasas colocadas

debaixo de um troco erguido no meio de sua casa e as levard até o local onde descansam os

ancestrais do seu marido.

¥ Aqui se incluem todos os autores por mim utilizados neste trabalho. Com a tinica excegdo do referido texto
de David Crandall (1993) que, tal como tenho feito aqui, preferiu utilizar a palavra em otjiherero, Okuruwo.
3 Matuzee me disse isso em uma irdnica oportunidade que tive de recebé-lo em minha casa por alguns dias,
em outubro de 2006. Ele ¢ pastor de uma igreja pentecostal em Okondjatu e esteve no Brasil a convite de um
missiondrio brasileiro com quem trabalha a mais de 10 anos.

4 A descrigdo que farei esta baseada principalmente naquilo que ouvi durante as conversas € entrevistas
realizadas durante minha primeira experiéncia com os hereros, em Okondjatu, em 2005/2006 (CASTRO,
2006). Tomando os poucos trabalhos aos quais tive acesso que tratam destas questdes percebo uma
diversidade de explicagdes que seria dificil de abranger neste trabalho. As diferencas, de fato, me parecem
estar relacionadas as especificidades de cada trabalho de campo. Em Okondjatu, por exemplo, onde tive a
oportunidade de conhecer dois Okuruwos percebe-se uma distingdo muito clara entre o que ocorre 14 e o que
lemos em outros trabalhos (ABATI, 1999; CRANDALL, 1996; VAN ROOYEN, 1984; e LUTTIG, 1933)
sobre 0 mesmo assunto, mas levados a cabo em outros assentamentos na Namibia..
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De sua porta, mirando o oeste, ela pode perceber as demais casas espalhadas pelo
terreno. A sua esquerda a fragdo do oruzo de seu marido, a direita a do eanda. Em sua
frente estard posto o destino das brasas. O Okuruwo, situado entre a casa da mulher e o
curral das vacas, ¢ o local onde os ancestrais da linhagem patrilinear de seu marido
descansam a disposi¢do de seus filhos mortais. A brasa serd depositada entre os arbustos de
acacia®' (omusaona) que estdo cercados por alguns troncos, em um dos quais o omuini
wOkuruwo se sentard para conversar com seus ancestrais*, depositar alguma petigdo,
mantendo, assim, a ordem social em sua comunidade. Ao final do dia, 0 mesmo homem
voltard ao Okuruwo e, ao por do sol, retirard as brasas que permaneceram 14 durante o dia e
as depositara no poste dentro de sua casa.

Cada patrilinhagem herero (oruzo) possui um Okuruwo principal, sendo que cada
assentamento vinculado a patrilinhagem poderd também possuir um para si que estara
interligado com o primeiro, com as brasas e o fogo do primeiro. O funcionamento do
Okuruwo esta relacionado, ainda, com uma série de elementos interconectados com o
equilibrio da relacdo entre mortais e imortais. No final de 2005, em Okondjatu conheci
Maliki, um audacioso e perspicaz interlocutor que me explicou suas impressdes e aquilo
que aprendera sobre o ‘fogo dos herero’ de uma maneira interessante e facilmente
apreensivel.

Em sua exposi¢do, Maliki, apontou como central para o equilibrio e a estabilidade
da relacdo entre mortais e imortais os seguintes elementos: (1) o deus supremo (Ndjambi ou

Mukuro®); (2) o Okuruwo; (3) os ancestrais (Qohokuro); (4) o curral das vacas e

*! Hoje em dia poucos lembram qual espécie de arbustos deve ser usada, sendo que, por isso, outras espécies
também sdo aceitas. Importante também ressaltar que a acécia ¢ muito comum nesta regido da Africa.

2 Nestes rituais didrios 0 homem vird comumente sozinho. Por vezes, ele podera levar algum de seus filhos
para contar-lhe historias e ensinar-lhe algo. Em outros rituais, no entanto, os interessados (para a cura, o
nascimento, o casamento ou a morte de alguém) deverdo estar todos 14.

4 Tentando estabelecer um pouco a diferenca entre um e outro, obtive a seguinte resposta: “eles [os Herero]
estavam vindo do norte ...., enquanto viajavam, eles estavam olhando ao redor e vendo coisas que tinham
sido criadas por deus, eles comegaram a ver tantas coisas diferentes .... que em suas mentes eles pensavam
que ‘ndo, essas coisas ndo podem existir por si mesmas, tem alguém que criou tudo isso que estamos vendo e
essa pessoa ¢ o Velho’, e comecaram a chama-lo Mukuro. Ao perceberem que esse Mukuro comegou a dar
chuva enquanto eles viajavam, eles o chamaram de outro nome, Ndjambi, que significa ‘alguém que te da o
presente’ e o chamaram novamente de Ndjambi. Se alguém morria entre eles ...., eles diziam que essa pessoa
que morreu foi ao ‘Velho’, que é Mukuro, ‘o Velho™ (Cf. CASTRO, 2006: 80). E dificil definir muito bem
cada um desses personagens. Mircea Eliade (1992: 105), afirma que Ndjambi seria o deus afastado, que
“abandonou a humanidade as divindades inferiores”. Francisco Abati (1992: 158) afirma, no mesmo sentido,
que “Ndjambi esta no céu, eles créem que a chuva, o raio e o trovdao véem dele. O raio e o trovdo seriam a
voz de Ndjambi”. No entanto, em campo, percebi que ao se referirem A divindade as pessoas usavam o termo
Mukuro e ndo Ndjambi. Isto, no entanto, se da por um desdobramento da acdo missionaria, onde Mukuro foi o
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especificamente as vacas do oruzo, separadas (Ozongombe); (5) o homem responsavel
pelos rituais (Omuini WOkuruwo), também chamado de Omukuru, ‘o velho’, ou — fazendo
referéncia ao Mukuru, primeiro herero — o ‘Mukuru vivo’; (6) e a casa deste homem que
também ¢ considerada separada (Otjizero), local onde o homem mora com sua mulher e no
qual as brasas do Okuruwo descansam durante a noite, ¢ onde também sdo guardados os
pertences dos antigos sacerdotes.*

Para cada um desses elementos ele estabelece uma porcentagem que corresponde a
importancia de cada um para o pleno ‘funcionamento’ do Okuruwo o que garante o bem-
estar da relacdo entre pais, mortos, e filhos, vivos. Nesse sentido, como destaca Gibson
(1956: 119), “infortunio vem pela inobservancia dos tabus impostos pelos ancestrais”,
sendo que cada um destes tabus ¢ diferente para cada oruzo.

Nao poderei discorrer sobre cada um destes elementos (tal esforgo foi inicialmente
empreendido em CASTRO, 2006), mas ¢ importante ressaltar que o Okuruwo encerra nele
proprio a forma ideal da organizacao espacial herero, ele ¢ o centro (fisico e cosmologico) a
partir do qual um assentamento ¢ organizado. Mesmo em locais onde as condi¢des do
terreno ndo permitem a formatagdo preferencial, percebe-se um esforco em recriar o
espago, mantendo sempre o Okuruwo como o ponto central do assentamento, entre a casa
do velho e o curral.

Este fator estd também relacionado com a organizacao fisica das comemoragdes. Ele
estd colocado justamente no centro do espaco reservado para o evento na /location. Ali estao
também os homens relacionados com ele: Alfons Maharero, seu guardido, € os membros da
sua patrilinhagem, do oruzo de Samuel Maharero, 0 mesmo de Maharero e, por sua vez, de
Tjamuaha. Ele encerra em si a possibilidade de que todos estes chefes estejam presentes na

comemoragao justamente para serem comemorados. Isto, por sua vez, esta de acordo com

termo escolhido para traduzir Deus em otjiherero. Se tomamos o trabalho de Herskovits (1924, 1962),
veremos que tal como se d4 em boa parte do continente — principalmente nas regides bantu, nas areas culturais
que Herskovits denominou Area do Congo e Area de Gado da Africa Oriental —, a0 comentarem a existéncia
de Ndjambi (ou Nzambe) as pessoas simplesmente dirdo “sim, sim, o conhecemos, mas ndo sabemos muito
sobre isso”; em geral, ndao ha interesse em saber mais e tal foi o percebido por mim durante minha pesquisa.
# “Representagdes simbélicas do responsavel pelo fogo falecido inclui parte de um kit de instrumentos
rituais associados ao Okuruwo e usados cerimonialmente pelo herdeiro do morto. O Ozundume
(literalmente, o fundamento ou a base do fogo) — brocas de madeira para acender o Okuruwo caso as brasas,
porventura, se apaguem — de cada um dos responsdveis anteriores sdo mantidos empacotados e guardados
no lado esquerdo da frente da casa principal. Juntos estas brocas sdo concebidas como uma corrente que
simboliza a perpetuacdo do vinculo paternal entre o mundo mortal e imortal” (CRANDALL, 1996: 337-8).

65



as cerimoOnias de recordagdo (okuyambera) que Crandall destaca como um ritual central do
Okuruwo (1996: 342).

Assim, ¢ ao redor do Okuruwo que as comemoragdes ocorrem. O salao do comando
estd a sua frente, ambos cercados pelas pedras que delimitam o espago especifico do
comando e espalhados pelo terreno estdo as varias tendas e barracas que parecem pequenos

assentamentos relacionados a um onganda principal.

1.2 23 de Agosto de 2008

No outro dia, pela manha, a movimentagao ja era maior. Cheguei ao comando e vi
que o rei Maharero estava 14 novamente, recebendo a todos que, ajoelhados diante dele,
eram agraciados com a agua dos imortais do Okuruwo de seu oruzo. Ao redor do saldao os
homens mais velhos, sentados, observavam tudo, conversando enquanto os mais jovens
ainda arrumavam o local, andando de um lado para o outro revendo amigos de outros
vilarejos e cidades.

Um pequeno batalhdo, junto com um grupo a cavalo, ensaiam o desfile de domingo
ao lado do saldo. Estes sdo seguidos por algumas mulheres que respondem aos comandos
dos homens, com gritos que se parecem lamenta¢des®. Muitos deles adotam toda a postura
militar, como se realmente estivessem em um campo de batalha, prestes a iniciar a luta. Ao
cumprimentarem-se, os homens prestam continéncia uns aos outros e todos exibem suas
medalhas e condecoragdes que ou sdo herdadas de seus pais ou compradas de alguns
ambulantes que exibem diferentes tipos de estrelas e botdes a venda.

Cada contingente que chega ao comando, geralmente dividido em alguns carros
(camionetes cheias de pessoas segurando bandeiras vermelhas, verdes ou brancas), ¢
recebido com uma grande agitagdo e badaladas de um ‘sino’ (um pedago de metal oco
pendurado em uma base de madeira presa ao chio) anunciando a chegada de um novo
contingente. De imediato todos se voltam para o comando para acompanhar a chegada. A
medida que mais pessoas vao chegando o clima se torna mais intenso, com constantes

gritos e discursos que, nesse momento, sao feitos em um microfone instalado em frente ao

430 processo se assemelha muito com a descrigdo que Alnaes faz da performance das musicas herero em
Botswana: “O canto principal ira cantar o tema no inicio e, depois de ter desenvolvido a tematica
adicionando outros topicos, ele convidara a audiéncia a ‘respondé-lo’ .... Os homens batem com firmeza seus
pés, enquanto as mulheres dangcam passos pequenos e comedidos” (1989: 273).
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saldo. As falas sdo, em geral, apresentagdes. As pessoas contam a histéria de sua familia,

dizem de onde vém e terminam exaltando a comunidade (historica) herero.

As cores vermelho e verde presentes em um unico batalhdo — No microfone instalado em frente ao saldo

Goliat chama os chefes presentes para uma pequena reunido — Homens e mulheres juntos praticando

performances conjuntas

A tarde segue desta forma. O sino toca, carros entram no comando apressadamente,
a cavalaria que ensaiava se dispersa pela rapidez dos motoristas que sao advertidos quando
um senhor se coloca no caminho com os bragos estendidos. Enquanto isso uma familia
chega pela entrada principal. Eles se ajoelham diante do rei Maharero que enche uma
caneca de agua e aos choros de uma crianca borrifa a 4gua com sua boca em toda a familia.
Todos fecham os olhos, a mulher ri, 0 homem manté-se sério, as criangas choram. Eles se
levantam, cumprimentam os demais chefes e voltam para suas atividades normais. Pela
tarde duas ovelhas sdo sacrificadas e cozinhadas. A carne foi distribuida aos varios chefes
ali presentes e aos batalhoes.

Ao redor do comando um numero de pessoas cada vez maior se aglomera nos
limites da ‘cerca’ e l4 ficam o dia todo observando tudo que se passa. Muitos brancos
também comecam a chegar ao local. Em grupos de dois, quatro, ou até quinze eles se
aglomeram do lado de fora do comando, extasiados com o que seus olhos véem, tirando
fotos, perguntando, conversando.

No meio da tarde, K. Karua, presidente do DTA (Democratic Turnhalle Alliance),
um dos partidos politicos ‘herero’, chegou ao local. Foi recebido com respeito e apos
cumprimentar todos, se dirigiu até Alfons Maharero para sauda-lo, retornando em seguida
ao saldo onde se sentou com os demais chefes. Cerca de uma hora depois K. Riruako, chefe

supremo dos hereros, também chegou e foi recebido com uma movimenta¢do muito maior.
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Todos se colocaram de pé no mesmo momento e pararam ao seu redor esperando dele
alguma palavra.

Foi realmente como se o presidente da nacdo ou um grande lider estivesse chegando
ao acampamento dos soldados, onde todos aguardavam ansiosos por uma palavra de
incentivo pela batalha a ser travada. O unico que ficou parado foi o rei Maharero. Apoés
falar algumas palavras, Riruako se dirigiu até ele diante de seu Okuruwo para cumprimenta-
lo. Isso foi feito de forma breve e sem cerimoniais. Enquanto isso, o alvorogo continua,
todos tiram fotos dos seus celulares, seguindo os passos de Riruako que retorna para se
sentar ao lado de Karua. Além de chefe supremo, Riruako ¢ presidente do NUDO (National
Unity Democratic Organization), outro partido herero que foi criado no fim da década de
1960 e do qual o DTA se originou no fim da década de 1970. A presenca dos trés
representantes politicos segue até o fim das comemoragdes como uma visivel competicao,
sendo que a disputa entre Riruako e Alfons Maharero era a mais visivel.

Assim o dia segue. A noite as primeiras fogueiras voltam a ser acesas enquanto os
chefes se reinem no saldo para tratar das negociagdes com o governo alemao a respeito do
pedido de reparagdes historicas negada pelo parlamento daquele pais. Fora, ao redor das
fogueiras todos comem, bebem, cantam e dangam. O proximo dia, domingo, ¢ o ultimo e o

mais movimentado.

% %k ok

O uso das roupas e paraferndlias militares pelos homens e os longos vestidos de
estilo vitoriano junto com os ‘chapéus’ com dois ‘chifres’ (otjikayiva) das mulheres sdo
certamente a marca mais visivel destas comemoragoes. Parecem de fato causar um certo
transtorno aos europeus e outros grupos africanos presentes em Okahandja. A conjuncao
destas duas praticas de vestimentas na marcha até os timulos dos grandes chefes (tal como
acompanharemos no proximo dia) cria uma colorida imagem, de tons, cortes e detalhes que

me fazem relembrar aqueles ‘arranjos de compromisso’ destacado por NGAVIRUE (1997).
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A particularidade dos uniformes masculinos

A utilizagdo de roupas e outros apetrechos militares da cultura européia como
elementos significativos na constituicdo de grupos de interesse em Africa certamente nio é
uma peculiaridade dos hereros. Em sua analise da danca Kalela, Clyde Mitchell afirma que
0 que se passa nessas ocasides ndo ¢ uma satira do mundo dos brancos, mas sim a
idealizagdo da ‘vida européia’ como uma forma de adquirir prestigio dentro do proprio
‘universo africano’ nas areas urbanas. Ou seja, a apropriacdo ndo era para se aproximar do
‘europeu’, mas para criar hierarquias entre os ‘africanos’ (1956: 15). Terence Ranger, por
sua vez, trabalhando a beni (da qual a kalela teria surgido) nas regides costeiras da
Tanzania e Quénia, procura destacar a inventividade africana frente os esforgos coloniais de

‘europeizagdo’*

. Assim, ao apontar para o fato de que as populagdes africanas foram
capazes de reinventar as praticas européias a seu favor, ele defende que “a vida de uma
cultura reside em sua capacidade de mudar mais do que em sua capacidade de sobreviver”
(1975: 123).

Enquanto para Mitchell (1956) certos elementos materiais do colonizador servem
como o novo idioma necessario para coordenar as relagdes sociais entre os colonizados em
suas novas realidades urbanas, para Ranger (1975) eles sao apropriados aos idiomas pré-
coloniais daquelas comunidades. Em ultima instancia, enquanto o primeiro destaca a
apropriacdo da subjugacdo e a ‘destribalizacdo’, Ranger aponta para a tradug¢do do subjugo
em um espaco criativo de poder frente as forcas coloniais.

No caso herero, a adogao do idioma e relagdes militares por parte dos ‘exércitos' de

Maharero foi uma forma de estruturar uma centralizagdo politica que, desde o enterro de

Tjamuaha era defendida e incentivada. Inicialmente, isto se deu através do contato com

46 Ranger deixa claro, no entanto, que o que estava em jogo ndo era a total transformagdo do ‘africano’ em
‘europeu’. Antes, a ‘situagio colonial’ na Africa oriental (e poderiamos pensar em outras também) “pode ser
vista como um esfor¢o de proletarizar os africanos sem criar uma classe operdria; fazé-los camponeses sem
criar uma classe de minifundiarios; equipd-los com um minimo de habilidades sem dar-lhes instrumentos
intelectuais que pudessem ser usados criativamente” (1975: 1).

69



grupos Oorlan, eles mesmos influenciados pelo militarismo inglés na Africa do Sul
(GEWALD, 1999: 23), mais tarde, com a presenca alema na regido e principalmente apos a
guerra de 1904, acrescentou-se também elementos do militarismo alemao.

Apbs a guerra, no entanto, o idioma militar tornou-se central na organizacdo de
grupos de interesse (os Truppenspeler) que organizavam a vida (certamente nova) daqueles
que sobreviveram a guerra.” Seu foco ndo era mais a criagio de um grupo militar, mas
assim como anteriormente, “seu principal papel era forjar uma nova unidade étnica entre
os hereros” (WERNER, 1990: 500) ou, para transpor isto ao meu argumento, era a proje¢ao
de uma unidade ‘herero’ a partir de um critério militar. Assim, a adog¢do do Otruppe,
formado por regimentos distritais, foi responséavel pelo estabelecimento de vinculos sociais
que contribuiam na criacdo de uma ‘sociedade herero’.

Um fato importante foi que, com o tempo, as mulheres também foram aceitas como
membros do grupo. De fato, tomando os dois po6los temporais com os quais estou lidando
aqui, veremos que de uma completa invisibilidade em 1923, hoje as mulheres
‘conquistaram o evento” (HARTMANN, 1999: 130) e sdo parte essencial em cada
regimento. O coro de mulheres esta ao lado do batalhdo dos homens enquanto estes treinam
suas performances no comando, € na marcha até os timulos elas seguem os homens ¢ sao
talvez o trago mais distintivo deste momento das comemoragoes.

Assim, enquanto observava os carros chegando ao comando o que eu via ndo eram
apenas homens com seus uniformes, as mulheres também tinham seus proprios
‘uniformes’. Pensar aqueles exuberantes e coloridos vestidos como uniformes, de fato,
parece ser adequado no contexto destas comemoragdes, onde “o uso de uniformes é o pré-
requisito para marchar nas tropas” (DURHAN, 1999: 218). Os vestidos femininos, no
entanto, diferentemente do uso dos uniformes dos homens ndo sdo restritos a

comemoracgdes deste tipo (das quais os funerais e os casamentos também fazem parte).

47 Além disso, os comandos foram importantes na procura pelos sobreviventes da guerra. Com todos os
participantes alistados nos relatdrios da sociedade os membros de um comando procuravam descobrir com
membros de outros comandos o paradeiro de seus familiares. (WERNER, 1990).

® “Evidéncias escritas sugerem que, além do papel na cdmara de lamentagdo, as mulheres ndo tinham
nenhuma papel nas cerimonias ou no culto religioso e apenas se juntavam a procissdo na sua ultima
parte” (HARTMANN, 1999: 130).
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Os vestidos das mulheres

O uso destes vestidos faz parte do dia a dia de muitas mulheres. Em Okondjatu, a
maioria das mulheres mais velhas usava o vestido diariamente. Em Okahandja, o mesmo
ocorria na location. Na cidade, no entanto, o numero de mulheres usando estes vestidos era
menor. Em Windhoek, podemos encontrar mulheres herero caminhando com esses
vestidos, ou sentadas em algum ponto vendendo artesanatos e outros bibelds para turistas.
Voltando a Okahandja, na semana que antecedeu as comemoragdes, era possivel perceber
um crescimento consideravel no uso dos vestidos, sendo que no evento em si praticamente
todas as mulheres de mais de 30 anos o estavam vestindo.

Existem, ¢ claro, muitos tipos de vestidos. Em Okondjatu, por exemplo, as mulheres
com quem convivia utilizavam vestidos simples, tecidos com varios pedagos de pano, no
seu dia a dia, mas essas mesmas mulheres, em situagdes especiais (tais como funerais,
casamentos ¢ comemoracgdes de outros tipos), utilizam um vestido mais elaborado, com
detalhes cuidadosamente trabalhados. Nestas ocasides, por sinal, mesmo as mulheres que
ndo os utilizavam no dia a dia, vestiam-se com eles. A primeira imagem que nos vem a
mente ao observarmos estes vestidos €, enfim, o estilo vitoriano de seu corte € estrutura. Ao
atentarmos para a parte superior, veremos o ‘chapéu’ com os ‘chifres’ (otjikayiva), a parte
mais importante da vestimenta, aquela que as mulheres prestam mais atengao (DURHAN,
1999: 393).

Nao se sabe exatamente a partir de quando as mulheres e seus vestidos comegaram a
‘dominar’ as comemoracdes, ainda assim, ao observar este evento, ndo ha duvida que esta
separacao nao faz mais sentido. Ao menos ndo o faz no momento em que admitimos que
este projeto identitario necessita do feedback de cada um daqueles individuos, de homens e

mulheres indistintamente. Neste sentido, ambas as vestimentas sdo maneiras especificas de
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se identificar com aquele critério histérico projetado no contexto especifico das
comemoragoes.

Para além destas duas visiveis distingdes estéticas entre as roupas de homens e
mulheres e contribuindo para o fato de que ambos servem aos mesmos propositos, ¢
interessante ressaltar um elemento que corta as pertengas de género e da as comemoragdes
toda a sua coloragdo: o simbolismo da cor.

Historicamente o uso das cores (vermelho, verde e branco) como marcas de
diferenciagdo social parece estar relacionado justamente com o ja comentado processo de
centralizacdo politica herero, no qual novos simbolos foram forjados para dar sentido e
realmente criar tais unidades. Elas fazem parte, assim, de um “processo pelo qual a idéia
de uma unidade politica herero foi expressa por um simbolismo corporal e emergiu das
relagoes com outros grupos culturais na regido desde a metade do século
XIX” (HENDRICKSON, 1996: 214). As cores, assim, eram critérios de identificacdo entre
as diversas comunidades herero, mas essas cores, como ja vimos, s6 poderiam contribuir
positivamente para a proje¢do de uma Unica ‘unidade herero’ caso arranjadas por um
vinculo ainda mais abrangente. As comemorag¢des em Okahandja, como marca da guerra
contra os alemdes e a subseqiiente sobrevivéncia dos corpos e das cores foi um dos locais
no qual este compromisso foi possivel.

Sao trés as principais cores presentes nas comemoragdes em Okahandja, o
Otjiserandu (bandeira vermelha), o Otjingirine (bandeira verde) e o Otjizemba/otjiapa
(bandeira branca), sendo que cada uma esta relacionada com um grupo especifico de
comandos que possuem uma rede de contato e interconexdes particulares. As bandeiras
vermelha e branca estdo relacionadas aos grupos reconhecidos como Ovahereros, enquanto
que a verde estd relacionada aos Ovambanderus. Assim, pertencer a uma dessas
organizagdes significa também um compromisso com uma experiéncia particular da
historia herero, reconhecendo determinados individuos e localidades como centrais nesta
experiéncia.

Cada uma dessas organizagdes possui suas comemoragdes particulares,” que sdo

caracterizadas pelos mesmos elementos (o Okuruwo, a marcha das tropas, os discursos,

¥ “Hoje, sdo feitas celebragdes em Ndauha, Botswana, em abril; Okaseta e/ou Otjunda, Namibia, em junho;
Okahandja, Namibia, em agosto; e Omaruru, Namibia, em outubro, e parece que elas continuam a
proliferar” (HENDRICKSON, 1996: 216).
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etc), a grande diferenca sendo os homens e fatos particulares que sdo lembrados. A
comemoracao em Okahandja certamente ¢ a maior e mais antiga de todas. Sua importancia
ndo se deve apenas a sua antiguidade, mas também porque nela sdo visitados/
comemorados os herois de todas as bandeiras. H4, ¢ claro, uma centralidade do Otjiserandu,
mas também ali se vé o esfor¢o de que cada uma dessas cores seja conjugada para criar
uma Unica unidade herero. Nesse sentido, Hildi Hendrickson (1996: 224) destaca que “o
uniforme ideal ¢ aquele no qual todas as partes e acessorios sdo coordenados para
combinar ou complementar as cores das trés bandeiras”, sendo que existe um amplo
espaco para inventividade no qual as cores podem ser dispostas diferentemente.

Cada pessoa ¢ livre para criar os detalhes de suas roupas. Os homens usando
condecoragdes de todo o tipo, com chapéus de varias formas e tamanhos, alguns com peles
de animais presas aos seus uniformes. As mulheres com lengos, brincos e outros acessorios.
Além disso, em marcha, percebe-se que a exuberancia de cada individuo estad também
relacionada a hierarquia existente dentro de cada comando (na qual homens e mulheres
fazem parte).

A combinagdo de todas essas cores e cortes particulares ¢ muito bem percebida na
marcha das tropas até os timulos. De fato, essa procissdo ¢ um momento central no qual
“tanto a unidade quanto a organizag¢do interna de todo o grupo” (HENDRICKSON, 1996:
225) se torna visivel em cada detalhe das roupas. Nos homens marchando com seus
costumes militares, na cavalaria, nas mulheres igualmente exuberantes, caminhando com
passos lentos, seguindo os homens até os timulos; nas bandeiras e detalhes de cada peca.

Assim, cada um destes detalhes nos possibilita perceber o corpo do individuo e o
corpo da sociedade e, mais do que isso, que ¢ a partir do corpo dos individuos (de cada um
de seus detalhes) que a sociedade se concretiza. Nesse sentido, “o corpo do individuo é o
corpo da sociedade” (HENDRICKSON, 1996: 239) e isso ¢ mais do que considerar o
corpo como a mimesis da sociedade (BOURDIEU, 1977: 94), mas que o corpo ¢ a base
existencial desta unidade criada nas comemoragdes (CSORDAS, 1990: 5). Ele ¢, em tltima
instancia, o proprio commemorabilium (CASEY, 1987: 245).

Seguindo, entdo, (na mesma direcdo que outros autores), somos inclinados a

perceber o corpo do individuo como um local privilegiado de recordagdo™ e criacdo, de tal

50 . . . ., . . ~ ,
Bourdieu destaca isto no sentido de que “os principios corpo-rificados dessa maneira sdo colocados além
do alcance da consciéncia e conseqiientemente nao podem ser voluntariamente e deliberadamente tocados
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forma, que o uso que cada um pode fazer das roupas e acessorios, ou seja, a autonomia
criativa dos participantes, sdo feedbacks a projecdo inicial. Todos servem aos mesmos
propositos e sao igualmente condutoros do passado (que a cada ‘aparicdo’ se mostra
diferentemente), ao mesmo tempo em que re-formuladoras do presente e do futuro
(STOLLER, 1994: 637).

A liberdade que um individuo tem, nestas comemoragdes, de narrar suas proprias
experiéncias em relacdo ao critério de identificacdo histdrico atesta para estas mesmas
questdes. Assim como os tragos particulares que cada pessoa pode criar em seus
‘uniformes’, as especificidades das histdrias individuais contribuem para a concretizagdo de
uma ‘sociedade herero’ multifacetada. A narrativa, assim como os uniformes, ¢ uma outra
forma pela qual as varias faces dessa unidade sdo criadas.

O microfone instalado em frente ao saldo, quando colocado a disposi¢do de todos
atesta a possibilidade de que cada individuo possa focalizar sua propria historia (seu
feedback) com aquela do grupo. Assim, observando todo o conjunto das comemoragdes,
podemos perceber aquele microfone, em frente ao saldo, como a legitimacao das
particularidades individuais, das multiplas faces dentro da ‘unidade herero’ ali sendo
criada.

Permitir, assim, que as historias individuais tenham este espago legitimado nas
comemoragdes ¢ uma forma de corroborar a sobrevivéncia de mais uma face do todo
‘herero’. Dessa forma, assim como James Fernandez afirmou sobre os movimentos de
revitalizagdo africanos, a performance destas narrativas “revitaliza ... um universo de
dominios, uma cosmologia aceitavel de participagdo, um todo constrangedor” (1986: 175).

Da parte dos individuos que expdem suas proprias experiéncias, projetando seu
feedback particular ao critério de identificagdo histérico (sendo que o mesmo individuo
possivelmente estara dando outro feedback positivo ao critério histdrico por estar utilizando

os ‘uniformes’, com sua propria cor e estética), eles estdo elaborando suas narrativas sobre

pela transformagdo, nem sequer podem ser explicitados” (1977: 94). Connerton, por sua vez, parte do mesmo
ponto de vista ao afirmar que “tanto cerimonias comemorativas como praticas corporais contém, entdo, uma
certa seguranga contra o processo de questionamento cumulativo presente em todas prdticas

discursivas” (1989: 102). Ambos, no entanto, véem o corpo como uma forma de proteger o passado de um
grupo, ou aquilo que lhe ¢ mais importante, submetendo (um em maior, outro em menor grau) a propria acao
criativa do individuo aos limites de um determinado habitus (Bourdieu, 1990: 56).
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sua propria autobiografia ao mesmo tempo em que contribuindo para a criagdo da biografia
do grupo (GUNNER, apud HENRICHSEN, 1999: 15).

Cada individuo presente nas comemoragdes atesta, enfim, a validade das suas
particularidades (estéticas, historicas e narrativas) em relacdo aquelas do grupo,
estabelecendo, assim, um vinculo com o critério histérico de identificacdo. Eles sdo, assim,
a ‘parte’ de um ‘todo’ (uma ‘sociedade herero’) que, como disse anteriormente, s6 pode ser
percebido na pratica, na agdo corporal de cada individuo e que se torna concreto nesta

mixordia de corpos, de projecdes e feedbacks.

1.3. 24 de Agosto de 2008

Antes das oito horas da manha de domingo tudo ja estd organizado para o inicio da
parada militar que se seguird desde a periferia at¢ a Heroes St. onde os timulos dos
falecidos herois herero serdo visitados. Todos aqueles distintos batalhdes se organizam
atras dos carros dos trés grandes lideres (Alfons Maharero, K. Karua, K. Riruako) que sao
escoltados pela cavalaria. “Direito, esquerda. Direita, esquerda. Direita, esquerda”, segue
a parada cruzando a estrada federal, a principal rua de Okahandja e chegando enfim a

Heroes St., na entrada para os timulos da familia Maharero.

A marcha até os tumulos e a volta

Os timulos estdo em um pequeno cercado em frente de algumas casas abandonadas
com seus vidros quebrados e cercados por grandes palmeiras. O local fica a pouco mais de
duas centenas de metros da rua onde estavamos. A entrada ¢ estreita e todos se aglomeram
para passar por ela. Em frente segue o rei Maharero e os outros dois lideres. A poeira se
ergue, uniformes sujos, turistas e antropologos tirando fotos.

Diante dos tiamulos, todos se prostram enquanto Alfons Maharero inicia seu

discurso. Aqueles sdo seus pais ¢ pela logica do Okuruwo ¢é apenas a ele que eles escutaro.
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Riruako, diferente de todos, se mantém em pé, com suas maos no pequeno muro que
protege os timulos. Maharero termina seu discurso e ao se levantar ¢ seguido por todos
enquanto contorna os timulos tocando os muros. A poeira que havia baixado um pouco,
volta a levantar-se e talvez ela seja uma boa metafora para dizer o que aconteceu com
Riruako quando ele iniciou seu proprio discurso: foi completamente encoberto. Enquanto
ele falava, todos seguiam Maharero ao redor dos timulos, esbarrando em Riruako que
estava no meio do caminho. Riruako terminou e sem seguir a fila que circulava os mortos
para lhes prestar reveréncia, seguiu para o seu carro que o levou diretamente aos timulos de
Hosea Kutako e Clemens Kapuo, os dois chefes supremos herero entre Samuel Maharero e

ele mesmo.

Chegado aos tumulos de Tjamuaha, Maharero Tjamuaha e Samuel Maharero — Alfons Maharero, ajoelhado

no centro, faz o seu discurso enquanto Riruako aguarda em pé com as mdos no muro

A relacdo entre o rei Maharero e o chefe supremo Riruako €, de fato, uma constante
durante todo o evento. Alguns dias antes do inicio das comemoragdes eu conversava com
Goliat sobre a reunido que eles tiveram e que eu nao pude participar. Goliat me disse que a
reunido serviu para fechar os ultimos detalhes do evento e tentar fazer com que o grupo do
rei Maharero estivesse de acordo com o que iria acontecer — ja que eles afirmavam que eles
¢ que deveriam organizar as comemoragdes, pois eram os descendentes de Samuel

Maharero. A questdo, para Goliat, era a disputa politica entre as duas liderancas:

“Isso é apenas disputa entre liderancas. Porque antes eles tinham elegido o chefe Riruako, mas
agora eles ndo querem aceitar que ele seja seu lider. Por isso, agora eles querem mudar tudo. Eles
ndo querem que nos facamos o trabalho aqui .... Eles dizem que ja que eles sdo [os descendentes
diretos] da casa de Maharero, sdo eles que deveriam organizar todas as coisas. Mas isto [as
comemoragdes] ndo para a casa de Maharero, ¢ para todos os Ovahereros. Isto foi planejado pelo
chefe Hosea Kutako como chefe de todos os hereros”
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Em seguida, ele ainda comenta sobre a forma pela qual Alfons Maharero ¢ tratado.
Ele diz que diferentemente de outros homens que estardo presentes na comemoracao “ele
ndo é reconhecido pelo governo como chefe, mas as pessoas o chamam de ‘chefe, chefe,
chefe’, lhe ddo todo esse respeito, mas ele ndo é realmente reconhecido”. O rei, entdo, ndo
¢ tdo poderoso assim. Ele defende sua nomeagdo enquanto chefe de direito, mas ¢ apenas
reconhecido pelos seus, pelo seu oruzo.

Conversando com Riruako sobre estas questdes obtive ainda outra informagao sobre
este embate. Ele afirma que as pessoas se enganam em afirmar que ele mesmo ndo ¢é
legitimo ao posto de chefe supremo ja que ele pertence ao mesmo cld de Maharero ¢ era
justamente o filho da irma do filho de seu avd, pertencendo, portanto, ao mesmo oruzo de
seu tio sendo esta a distribuicdo preferencial das herancas do oruzo. Quando perguntei
diretamente sobre o fato de que ele e o rei Maharero ficam afastados o tempo todo e
parecem de fato se evitarem, ele diz que “ele estava aparte porque eu sou o chefe. Ele é
apenas um lider, mas ele queria ser algo mais que isso e isto nao lhe foi permitido”.

Percebe-se, enfim, tal como comentei no inicio deste capitulo, que ambas as partes
fazem uso de uma certa nog¢do de ‘tradicdo’ para legitimar seus esforgos politicos: O rei
Maharero aparentemente tentando legitimar a corruptela inicia de Samuel Maharero, o
chefe Riruako procurando elaborar sua defesa a partir das regras preferéncias de
distribui¢ao da heranca. Esta disputa pode ser percebida durante toda a comemoragao, mas
neste ltimo dia ela se torna ainda mais clara.

Na volta dos timulos a marcha continua. As tropas se organizam novamente — dessa
vez de forma mais tumultuada — e todos se dirigem aos demais timulos situados ao lado de
uma igreja (‘para brancos’) na esquina daquela mesma rua. L4, eles se prostram novamente.
A reveréncia parece ser menor. Dessa vez quem lidera os discursos ¢ Riruako. Um homem
com um equipamento de transmissao radiofonica se ajoelha ao seu lado, transmitindo suas
palavras para aqueles que ndo puderam estar 1. Depois de alguns problemas para abrir a
grade que guarda os timulos, a maioria dos participantes entra no local para tocar cada um
dos timulos novamente.

Segue-se dai para o cemitério em frente, também ao lado de uma igreja (‘para

negros’*"), onde estdo enterrados outros chefes hereros de menor importancia na criagdo da

> Vale ressaltar que estas diferengas de fato existem e sdo assim expressas (igreja ‘dos brancos’ e ‘dos
negros’) pela populagdo. E interessante o fato de que as igrejas ficam uma em frente a outra, ambas nas
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historia herero. Ali também estdo enterrados pessoas que morreram a pouco tempo e que
sdo parentes ¢ amigos de alguns dos participantes, além dos varios alemaes que morreram
na guerra de 1904 e também se encontram ali (separados, no entanto, dos demais timulos).
Nesta Ultima parada ndo ha mais organizacdo nenhuma, cada um procura os seus mortos.
Pequenos grupos se aglomeram diante de um e outro morto para cantar-lhe musicas cristas.
Riruako segue de timulo em timulo dando a todos algumas poucas palavras, seguido
sempre por um constante grupo de admiradores. Alfons Maharero, por sua vez, ja havia
voltado para o comando junto com parte das tropas.

Pouco a pouco os batalhdes que ficaram se reorganizam e iniciam o trajeto de volta
até a location. Chegando ao comando, todos se aglomeram em frente ao saldo onde um
pequeno culto ¢ liderado pelo bispo da igreja Oruuano (a “igreja tradicional herero”, como
veremos na sequéncia). Em seguida, o programa segue para o inicio dos discursos.
Representantes da cidade, do governo, do comité que cuida dos pedidos de reparacdes

(Genocide Committee), seguido da palavra Alfons Maharero, K. Karua e K. Riruako.

Na volta as tumulos, todos se congregam ao redor do saldo para ouvir os discursos — bispo da igreja

Oruuano coordena uma ceriménia religiosa
Os temas centrais dos discursos (que foram feitos em otjiherero e inglés) sdo os
pedidos de reparacao aos alemaes e a necessidade de que todas as bandeiras se unam. Em
relacdo ao primeiro, existe uma divergéncia em relacdo ao que foi defendido na maioria dos
discursos e aquilo que Riruako falou. Os primeiros conjugam-se todos para afirmar o que a
representante do Genocide Committee disse ser a necessidade de que tais pedidos ndo sejam
esquecidos. Apds se perguntar se € pelo fato de eles serem uma populacdo negra que os

alemades ndo querem pagar as reparagdes (fazendo uma alusdo com o caso judeu) e rechagar

esquinas da Heroes St.
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o esfor¢o do governo namibiano (e Riruako se inclui aqui) em encontrar reconciliagao entre
as partes (“nds queremos reparagoes, nos ndo estamos pedindo por reconciliagoes™), ela
afirma que estes pedidos continuardo a ser feitos de geracdo a geracdo, até que o governo
alemio ceda.” Riruako, por sua vez, afirma que esta questdo deveria ser deixada para que
os governos dos dois paises resolvam. Segundo ele, a questdo ja estd posta e agora “nos
deveriamos olhar a estrada [a ser percorrida] a nossa frente”.

K. Karua traz em seu discurso uma breve historia da origem das comemoragoes:

“Senhoras e senhores, eu quero leva-los a origem deste dia, o ano de nosso Senhor, 1904. Os
alemades comegaram com a chicana de que os hereros deveriam entrega suas armas de fogo porque
alguma coisas estava com defeito e elas tinham que ser imunizadas ou injetadas. Em seguida,
Leutwein [d época o governador da Africa do Sudoeste] requisitou 12 carrogas/vagoes ao Rei
Samuel Maharero para que ele pudesse carregar algumas provisées em Walvisbay .... os
carrogas/vagoes ndo foram devolvidos” (Ver anexo)

Ele segue destacando toda a coragem e inteligéncia de Samuel e seus aliados que,
apods roubas 127 armas do exército alemao, iniciaram uma batalha que viria a transformar
suas vidas drasticamente. Seu discurso termina em maio de 1924, com a primeira visita aos
tumulos, na inauguragdo da lapide em frente aos timulos. Durante seu percurso historico,
Kaura ainda tem o cuidado de enfatizar os esforgos conjuntos de todas as casas reais.

Um representante dos Mbanderus (bandeira verde) conclama esta unido com igual
referéncia ao compromisso das diferentes bandeiras. Riruako e todos os demais continuam
a destacar essa necessidade de um arranjo entre todos hereros para lutar contra, o que para
Riruako, ¢ o maior inimigo: “Nods ndo somos contra ninguém, somos apenas COntra os
recursos deste pais ndo estarem sendo redistribuidos ..... Apenas pego que eles atentem as
pessoas que estdo vivendo aqui por um longo tempo”. Nisto, Rituako parece tentar mudar o
foco externo dos pedidos de reparagdo para os problemas internos a politica namibiana.

Durante toda a tarde de discursos, percebe-se que a despeito das varias cores, dos
diferentes chefes e familias, existe uma unido e isso se da pelo fato de que eles
compartilham (historicamente) tanto a morte como a sobrevivéncia a guerra. Nestas

comemoracgdes celebra-se a guerra contra os alemaes e isso, a memoria deste evento, parece

52 Bom salientar que ndo ha muito consenso se é com dinheiro ou algum outro tipo de investimento que tais
reparagdes devem ser feitas. Durante o evento conversei com alguns chefes sobre isso e a questdo claramente
ndo esta resolvida, alguns pedem que uma certa quantidade de dinheiro lhes seja entregue em maos e
redistribuido, outros, no entanto, dizem que o melhor seria que o governo alemao financiasse projetos de
construgdo de escolas, hospitais e outros tipos de estruturas fisicas nas regides de maioria herero.
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ser justamente o que d4 a todos um certo sentimento de pertenca. Ao conversar com alguns
participantes sobre tudo isso, ndo ¢ incomum ouvir historias a respeito dos seus pais € avos
que lutaram e morreram na guerra. “Nos nunca vamos esquecer”, ja havia me dito Goliat.
Esquecer a historia, descartar a memoria de um passado, mesmo que ndo vivido
pessoalmente, seria negar a possibilidade de uma experiéncia de mundo conjunta, de um
projeto de identificacdo herero. E eles parecem saber disso.

Perto das quatro horas da tarde tudo acaba. De uma hora para outra, praticamente
todos desaparecem. Um carro recém estacionou ao lado do comando, o motorista abriu o
porta-malas e quatro adolescentes comecam a dangar, acompanhados por musicas
‘modernas’ herero. Nisso um grupo de pessoas se amontoa para assistir a performance dos
meninos enquanto alguns homens comecam a limpar o espaco, retirar a tela, as bandeiras,
baixar os postes. Criancas brincam no terreno agora vazio. Bancos e cadeiras sdo
recolhidos. Alguns pequenos grupos seguem reunidos em frente as tendas, talvez ainda
comentado os discursos que recém ouviram. “Finalmente terminou”, Goliat respira

aliviado.

& %k ok

O terceiro e ultimo dia de comemoragdes € certamente o mais importante € no qual
mais pessoas participam. Ali ¢ um dos poucos momentos em que essa ‘unidade herero’ tao
proclamada em outros momentos do evento pode ser experimentada por nossos limitados
sentidos. Temos realmente a impressdo de que, a despeito das véarias particularidades
percebidas durantes os ultimos dias, o que vemos ali ¢ a marcha de um corpo unitario, com
uma unica lingua, cultura e historia. Sabemos, no entanto, que a manta que se estende por
Okahandja neste ultimo dia de comemoragdo ¢ um esfor¢o de bricolagem e ndo uma peca
unica sem linhas sobrando ou partes sem costura.

Até aqui ja pude destacar a maior parte dos mecanismos de projecao presentes no
evento (as musicas, o Okuruwo, as roupas e os discursos). Neste ultimo dia, foi possivel
perceber todas aquelas informacdes em diferentes momentos do dia. Nas marchas temos a
confluéncia de toda a criatividade e particularidade das ‘partes’, em forma, caminhando em
unissono, dando os contornos e a concretude ao ‘todo’. Em seguida, a visita aos timulos da

familia de Maharero, no qual percebemos a importancia das prescricdes do Okuruwo. A
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visita aos outros timulos, por sua vez, dd espago novamente para as particularidades
individuais. Na volta, por sua vez, inicia-se um pequeno culto. O lider da igreja Oruuano,
toma a palavra (esta, por sua vez, apenas em otjiherero), um pequeno coral executa algumas
musicas cristds em otjiherero.

Tudo isto, se da em frente ao Okuruwo. O lugar esta lotado, ¢ certo, mas um pouco
afastado ¢ possivel perceber uma disposicdo espacial interessante. A frente do saldo esta o
bispo, a multidao esta voltada para ele. Atras de tudo isso, no entanto, estd o rei Maharero
sentado em seu Okuruwo. Ele fica 14, o tempo todo, se dirigindo a frente apenas antes de
iniciar seu discurso. O que quero ressaltar aqui € a importancia tanto de um quanto de outro
na constitui¢ao deste projeto de identificacdo herero. Ali, cristianismo e Okuruwo nao sao
auto-excludentes. Isto, como veremos, nao esta ligado apenas as prescrigoes de Samuel
Maharero (ele mesmo, cristdo) que, perto da morte, afirmou que cristianismo e Okuruwo
deveriam andar juntos (cf. HEYWOOD et al, 1986: 145), mas com uma longa relacao
histdrica entre as comunidades herero e os missionarios alemaes.

Terminada a pequena cerimoOnia religiosa, iniciam-se os discursos. Neles vemos
feedbacks focados com a projecdo do critério de identifica¢do inicial (em outras palavras,
de um aspecto central na criagdio de um sentimento de pertenca herero) e percebemos
também as implicacdes e necessidades politicas dessa unido (outro ponto que corrobora,
por sua vez, para a concretizagdo do projeto identitario em questdo). Durante todo o dia, no
entanto, vemos um claro embate politico entre Riruako e o rei Maharero, nos permitindo
retornar as minhas observagdes iniciais sobre a relacdo entre headman e omuhona, bem
como, aos outros embates historicos nos primeiros anos das comemoracdes. Enfim, entre
um discurso e outro, homens € mulheres cantam e narram suas historias, enfatizando, mais
uma vez, os elementos da discursividade percebidos no dia anterior. Nos falta, entdo,
debrucar sobre a criacdo da igreja Oruuano, procurando entender sua posicdo nesta
‘unidade herero’, bem como sua relacdo com os demais elementos ali sendo projetados,
principalmente o Okuruwo.

A igreja Oruuvano ¢ uma dissidéncia herero com os trabalhos da Sociedade
Missionaria Rhenish, de base luterana ¢ uma das maiores sociedades missionarias da

Alemanha. Amalgama de varias pequenas missdes, a Sociedade foi criada oficialmente em
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1828 e ja ao fim do primeiro ano havia ordenado os primeiros missiondrios e os enviado ao
sul da Africa.

Logo nas primeiras décadas de trabalho, os missiondrios comecaram a migrar em
dire¢do ao nordeste africano. Neste trajeto, deram-se os primeiros contatos entre a Missdo e
os hereros, contato este que viria a continuar por um longo tempo. Desde os primeiros anos,
a relagdo entre a Sociedade e os grupos locais esteve direcionada mais a questdes
econOmicas e politicas, do que propriamente a questdes de fé e catequismo. Para algumas
comunidades hereros, inclusive as missdes eram abrigos contra guerras e outros conflitos.
Os missionarios eram como Ovahona, chefes prestigiosos ao redor do qual um individuo
encontrava protecao e um modo de sobreviver. (GEWALD, 1999: 14-18).

Nos anos que antecederam aquele que seria o maior conflito entre hereros e
alemaes, em 1904, a Sociedade Missionaria Rhenish estava em proxima relagdo com
Samuel Maharero. Os missiondrios ¢ demais colonizadores acreditavam que com a
nomeagao de Samuel como herdeiro da posi¢do politica de seu pai e depois como chefe
supremo, facilitaria a apropriagao das terras e do gado as maos dos europeus. Para adquirir
esta heranca, Samuel deu inicio a um longo processo de legitimacdo de sua autoridade
tendo a cobertura de Lutwein e seus tratados de paz, além dos proprios missionarios.
Assim, diante da constante perda das terras e do gado, as comunidades hereros, que desde
1860 haviam iniciado um processo de centralizagdo politica, se viram fragilizadas e cada
vez mais subservientes aos colonizadores.

Passados os anos de guerra e apos o desmantelamento das estruturas sociais herero,
estes comegam a se reorganizar a partir de novos simbolos e com a for¢a de novos critérios
de identificagdo. Nesse momento ¢ que se da a criacdo das Otruppes (WERNER, 1990),
bem como a retomada das praticas associadas ao Okuruwo (WALLACE, 2003). Crescem,
assim, as criticas ao cristianismo que, por parte dos jovens, foi expressa como uma critica
da dependéncia de seus lideres as instituicoes européias (PREIN, 1994: 118) e, por parte
destes proprios lideres, significou uma tendéncia a repensar o cristianismo, aproximando-o
de seus esforcos de revitalizacdo e reorganizacdo social (POEWE, 1983: 117-24). Isto, no
entanto, ndo significou um rompimento total com o cristianismo. Os lideres cristaos
estiveram, inclusive, comprometidos com as tendéncias ‘revivalistas’. O proprio Hosea

Kutako — “conhecido como o pai do nacionalismo moderno namibiano” (DIERKS, 2002:
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203) —, por exemplo, sendo cristdo teve um papel importante na criacdo da igreja Oruuano,
bem como nos desenvolvimentos politicos na Namibia.

Um aspecto interessante nestes movimentos iniciais ¢ a forma como as novas
conversdes se distinguem das anteriores a 1903: “Os hereros convertidos antes de 1903
tinham aceitado o conceito moral missiondario da Sociedade Missiondria Rhenish”,
tornando fraca suas relagdes com as estruturas ‘tradicionais’ herero por uma posi¢ao
submissa dentro do universo missionario/ocidental. Ja “os herero convertidos no periodo
entre 1904 a 1914 mantém o paradigma das estruturas de lideranga tradicional existentes
antes da guerra”, elaborando distingdes entre a crenga no cristianismo e sua propria
existéncia dentro das estruturas sociais herero (DIERKS, 2002: 147). Isso os permitiu
enfatizar de forma mais clara seus descontentamentos com a pratica do cristianismo (e nao
necessariamente com a crenca em si), percebendo-o como fortemente alicercado nas
politicas coloniais de desapropriacdo. Assim, assume-se que nos periodos imediatos ao pos-
guerra, todas as reivindicacdes (pela devolucao da terra, do gado e da autodeterminagao)
feitas anteriormente comecaram a tomar formas mais objetivas, sendo assim reconhecidas e
percebidas pelas proprias forcas dominantes.

No inicio da década de 1920, com uma certa liberdade momentanea permitida pelo
governo Sul-africano — que, com o fim da Primeira Guerra Mundial, anexou o territdrio
alemao a coroa inglesa — o movimento se fortalece ainda mais. No dia primeiro de setembro
de 1920 uma carta ¢ submetida ao entdo Primeiro Ministro Sul-africano Jan Christian
Smuts em nome dos hereros pedindo para que os missionarios alemaes fossem removidos
do territorio, pois eles haviam traido os hereros durante o periodo da guerra de 1904-1906 e
o continuavam fazendo. O pedido foi aceito, porém trés anos mais tarde os primeiros
missionarios alemaes comegavam a voltar ao territorio (GEWALD, 1999: 271). Nesse
sentido, menos de um ano depois, em abril de 1921, Eduard Kriele, inspetor da Sociedade
Missionaria Rhenish, confirma tais tendéncias ‘revivalistas’ ao perceber o fendmeno de
uma crescente “obsessdo por liberdade misturada com um espirito de ndo-arrependimento”
(cf. DIERKS, 2002: 176).

Incluido neste contexto, temos o enterro de Samuel Maharero que, em 1923, foi um
catalisador da crise entre os hereros e a Missao Rhenish, ja que esta ainda mantinha sua

visdo de ‘civilizagdo crista ocidental’ e uma interpretagdo pietista do cristianismo, o que
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impossibilitava qualquer tolerancia por parte dos missiondrios as praticas que se seguiram a
cerimonia cristd. (POOL, 1991: 299; GEWALD, 1999: 280).

Além deste, outros acontecimentos contribuiram igualmente para o crescimento dos
movimentos de revitalizacdo herero. Um ponto importante nesse processo foi o inicio dos
trabalhos do Conselho dos Chefes hereros em 1945. Criado por Hosea Kutako em
cooperacao com Frederick Maharero, o conselho foi responsavel por garantir uma maior
legitimidade politica das comunidades herero frente ao governo, conjugando os esforgos
dos diferentes lideres contra a colonizagao sul-africana.

O elemento final a compor este quadro que culminou na cria¢do da igreja Oruuano,
foram os discursos de alguns missionarios a respeito do Apartheid. Em 1950, o ex-
missionario Rhenish, Heinrich Vedder — o mesmo que presidiu o culto no funeral de
Samuel Maharero — aceita o cargo de chefe do ‘Departamento de Questdes Nativas’ no
senado sul-africano. Em seu primeiro discurso oficial, ao refletir sobre a politica
segregacionista, ele afirma: “Nosso governo na Afirica do Sudoeste herdou uma dtima
herancga. Desde o inicio do governo alemdo temos realizado aquilo que infelizmente ainda
ndo foi realizado na Africa do Sul, tal seja: o Apartheid” (cf. DIERKS, 2002: 211).

No mesmo sentido e minando ainda mais o dominio da Missdao Rhenish, foi
realizado em Windhoek, algumas semanas depois das declaragdes de Vedder, a
Conferéncia Missionaria Rhenish. O principal topico das discussdes foi o Apartheid, sendo
este entendido por grande parte dos conferencistas como uma politica positiva que,
acreditavam eles, promovia “o desenvolvimento separado dos nativos de acordo com suas
distintas caracteristicas” (ibid).

Pouco mais de um més apds essa conferéncia, Hosea Kutako se encontra em
Windhoek com Preses Diehl da Sociedade Missionaria Rhenish, esperando tragar alguns
objetivos conjuntos que poderiam mudar o futuro da sua comunidade e, de fato, de muitos
namibianos. No entanto, a declaracdo feita por Kutako — de que conforme a concepgao
herero, a igreja, como ‘igreja nacional’, ndo poderia existir sem incluir os direitos do povo
onde se encontra — nao foi vista com bons olhos. A Missdo Rhenish manteve o discurso de
que caso confundisse questdes mundanas com espirituais o trabalho missiondrio teria que

acabar.
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Assim, apesar de algumas outras frustradas tentativas de unir as vdrias igrejas da
Missao Rhenish sob uma unica igreja para tentar impedir o fortalecimento das
congregagdes herero, no dia 25 de agosto de 1955, os hereros assumidamente deixam a
Missdo e criam a igreja Oruuano (que em otjiherero significa ‘comunhdo’). A igreja foi
inicialmente liderada por Reinhard Ruzo (ordenado em 1949 pela Missdo Rhenish), Hosea
Kutako, além de outras liderangas cristds herero que igualmente cumpriram um papel
central na formacdo da ‘igreja Antiapartheid’, como ela também era conhecida.
(NGAVIRUE, 1997: 206).

Nasce, enfim, a igreja Oruuano, vista pelos missiondrios como mais um setor
aquecido pelas ondas de ‘nacionalismos’ da Namibia, um movimento “confuso e que prega
falsas doutrinas”, um “despertar nacionalista .... que trouxe um certo reavivamento da
velha adoracdo aos ancestrais” (DIERKS, 2002: 216). E a objetivagdo das demandas por
terra, liberdade e ‘auto-identificacdo’ pelos hereros. Mas ¢é, também, a religido do ‘branco’
“revisada, transformada, e apropriada .... para enfraquecer seu poder dentro do universo
de discurso dos [colonizados]” (APTER, 2005: 178), para reforcar os projetos identitarios
herero.

A mudanga mais visivel em relagdo as igrejas da enfraquecida Missao Rhenish foi o
fato de que a igreja Oruuano permitia, dentro de seu universo dogmatico, a pratica do
Okuruwo. Assim, quando em janeiro de 2006, o presbitero Caspa, da igreja Oruuano de
Okondjatu, me afirmou que sua congregacdo fazia parte da ‘igreja tradicional herero”, ele
estava admitindo a possibilidade de que Okuruwo e cristianismo reforcassem e ndo
negassem um ao outro. Nesse sentido, ele afirmava que “aos domingos pela manhd, ele [o
‘velho’] vai acordar no nascer do sol, vai se sentar la [no Okuruwo] e fara as coisas
culturais, depois ele vai pegar sua biblia e vira pregar na igreja”. Nisto Caspa elaborava
uma distingdo entre o que ¢ ‘religioso’ € o que ¢ ‘cultural’, escapando dos possiveis
conflitos entre cristianismo e Okuruwo. (Cf. CASTRO, 2006: 113).

No entanto, o presbitero elaborou também um sistema corroborador, no qual
‘religido’ e ‘cultura’ eram legitimadores um do outro, afirmando que, assim como os
israelitas, os hereros também tinham seu proprio altar e que os ‘velhos’, através dos
ancestrais, “pedem ajuda para deus, assim como os israelitas faziam quando chamavam

Abrado, Jaco e Isaque”. Assim nao ha nada de contraditério entre o uso do OQkuruwo e a
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crenca na Biblia e na religido crista. Diferentemente de alguns outros cristaos, a Biblia, para
Caspa, serve para corroborar — o que ele chamou de — sua ‘fé cultural’ e ndo para nega-la.
Nao ha oposi¢do entre cristianismo e Okuruwo e € justamente por isso que as
comemoracgdes, ao colocar Okuruwo e Oruuano frente a frente ndo estdo criando um espago
de conflito. Ambos se legitimam como proje¢cdes de um universo herero. Enfim, hoje
percebe-se a Oruuano como uma igreja estabilizada a qual muitos hereros participam, mas
que justamente por perder seu argumento inicial (da criacdo de uma forte igreja herero
contra o poder colonizador dos missiondrios), se vé tal como as outras igrejas na Namibia,
disputando seus fiéis com outros movimentos de cunho religioso ou ndo. Nestas
comemoragdes, por sua vez, a presenca do bispo nacional da igreja Oruuano e o espaco
alocado a ele fazem referéncia justamente a importancia que a igreja teve na criagao de
mais um espaco de revitalizagdo herero. Torna ali presente uma outra forma pela qual os

hereros foram capazes de sobreviver nos anos pds-guerra.

2. Consideracoes finais

Voltando para casa, neste dia, a pergunta que fazia a tudo isso e que continuo a fazer
neste trabalho era onde estdo a memoria e a identidade nisto tudo? A memoria me causava
pouca duvida, o evento se origina justamente de acontecimentos do passado que, por sua
vez, permanecem vivos nas roupas, nos discursos, no sentimento de injusti¢a, nos pedidos
de reparagdo, no territorio, etc. No decorrer do capitulo percebemos também que o que esta
em jogo ali sio mecanismos corporais que servem para criar (ndo representar) as varias
memorias do fato histérico em si: a guerra de 1904 e a subseqiiente sobrevivéncia aos
efeitos nefastos da migracdo e trabalho forcado. Mesmo nao tendo vivido os tempos da
guerra, aqueles individuos criam uma relagdo, um vinculo com os acontecimentos
historicos. Eles sdo produtos da historia, ‘a sedimenta¢do de macroprocesso em
micropraticas” (SHAW, 2002: 6).

Esse vinculo, por sua vez, se torna relevante para o meu segundo problema, a
identidade. Como ja discutimos anteriormente, a identidade aqui deveria ser entendida
como um projeto de identificacdo que, em outras palavras, significa a criacdio de um
sentimento de pertenca. O enterro de Samuel em 1923 e a concomitante instituicdo das

comemoragdes anuais em Okahandja marcam justamente a importancia da criagdo de um

86



vinculo de identificagdo que legitime um projeto politico herero particular. Esse vinculo,
como espero ter deixado claro, ¢ elaborado a partir de um critério historico e criado por
mecanismos mnemonicos, por — aquilo que sera o foco do proximo capitulo — ‘atos de
memoria’.

As comemoracdes em Okahandja (possivelmente tal como na Italia, Brasil,
Alemanha, etc.) sdo justamente o local no qual a concep¢do de uma unidade herero se vé
mais concretizada. Ali, o critério histérico unificador se torna relevante sem, no entanto,
sublimar as particularidades individuais. Assim, certos vinculos que determinado individuo
possui com outras unidades sociais (religiosas, politicas, de parentesco, etc.) sdo
reconduzidos ao critério histérico como partes legitimas na constitui¢ao de um ‘ser’ herero.

Dessa forma, mesmo sem negar a existéncia e importancia de todos estes grupos
que compartem a filiacdo dos participantes ali presentes (e que por vezes podem estar em
competi¢do), percebe-se o esforco de que todos confluam, se afunilem, para a formatagao
dessa ‘unidade social’ herero. E nesse sentido que Hildi Hendrickson afirma que “a sutil
competicdo que se estabelece entre velhos e jovens, homens e mulheres, participantes
classificados [ranked] ou ndo [unranked], tropas de diferentes lugares, e as trés bandeiras sdo
emudecidas por esfor¢os mais insistentes para criar uma representagdo da unidade social” (1996:
238). O que Hendrickson chama de representacdo, no entanto, eu chamaria dos proprios
indices da unidade social, ou seja, eles nao sdo a representacdo, mas (quando conjugados) a
propria unidade social.

Todas as particularidades que observamos durante estes trés dias estdo, assim,
carregadas do passado justamente por estarem sedimentadas no corpo, o local dessas
memorias, de sua criacdo e reproducdo. Nesse sentido — e seguindo a distincdo de
Connerton das formas pelas quais a memoria pode ser sedimentada no corpo —, eles sao
praticas de incorporagdo, “mensagens que um remetente ou remetentes enviam atraves de
suas proprias atividades corporais em agdo, sendo que a transmissdo ocorre apenas
durante o tempo em que seus corpos estdo presentes para sustentar aquela atividade
particular” (1989: 72).

Estas mensagens sdo, assim, atos de projecdo. Nas comemoracgdes as mensagens que
sdo projetadas, por sua vez, sdo um feedback a uma projecao inicial que nao foi falada, mas

que consta como um fato em si: o fato de que todos sobreviveram a guerra contra os
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alemaes. Em 1904, ja vimos, os varios grupos hereros foram perseguidos e desmantelados,
mas com os anos eles foram capazes de sobreviver. Este ¢ o fato em si ao qual aquelas
mensagens incorporadas fazem referéncia.

Cada uma dessas mensagens/feedbacks, por sua vez, recebem também um feedback,
‘fechando o ciclo’ no qual se da a concretizagdo de uma ‘unidade herero’ multifacetada,
criada com o idioma da memoria a partir de praticas incorporativas que fazem do corpo
“um indice da sociedade” (Strathern, 1999: 27). Assim, se come¢amos com ‘atos de
identidade’ no qual um critério de identificacdo historico ¢ projetado a ‘tela social’ dos
varios grupos hereros com o fim de dar sentido & uma unidade politica herero, acabamos
agora com ‘atos de memoria’: os processos pelos quais a consciéncia historica individual
(memoria) se torna mais e mais focada com a projecao historica do grupo.

A questdo central, neste momento, entre tantas projecoes e feedbacks, ¢ justamente a
focalizacdo destas praticas. Ou seja, a concretizagdo de um sentimento de pertencimento
que deveria se estender a ‘todos’ os hereros se da pela focaliza¢ao de todas estas projecdes.
Elas estdo focadas com o critério de identificagdo, elas seguem no mesmo sentido,
corroboram a histdria e compartilham, enfim, um ‘sentimento de pertenca’.

E justamente por estes ‘atos de identidade’ utilizarem um critério de identificacio
historico, que o feedback dos individuos sdo suas proprias consciéncias historicas
particulares (suas memodrias); e ¢ pelas projecdes ocorrerem em um evento comemorativo
(a ‘tela social’) que o corpo se torna o mecanismo mesmo destes ‘atos (criativos) de
memoria (e identidade)’. O proximo e ultimo capitulo ¢ uma tentativa de entender melhor

estes processos, conjugando a ‘Italia’ e os ‘italianos’.
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Atos de memoria

Nos tultimos capitulos observamos o processo de criacdo de uma unidade politica e
social herero, de um projeto identitario. Seja isto uma ‘etnia’, um ‘grupo de interesse’ ou
uma ‘nacdo’, o que existe ¢ um conglomerado de pessoas que se reconhecem como um
grupo (‘os hereros’) por compartilharem historias, expressoes e sentimentos. Afirmei que
para a organizagdo politica, social e identitaria deste grupo ¢ a memoria que funciona como
principio articulador. E a partir dela que existe tanto unido como competigdo e que se d4 a
organizagdo social e politica do grupo: a partir da memoria da guerra e da sobrevivéncia
transformada em um fato em si. Durante as comemoragdes, um individuo ¢ um ‘herero’ por
se identificar com aquele fato e isto ¢ feito a partir de ‘atos de memoria’: projegdes e
feedbacks da consciéncia historica de cada pessoa.

Assim, apo6s analisar o processo criativo de uma ‘unidade politica herero’, espero
agora poder finalizar meus argumentos focalizando detalhadamente no que tenho chamado
de ‘atos de memoria’. Para isto me afastarei das explicagdes propriamente historicas, da
explicagdo do passado, para entender melhor os mecanismos mnemonicos pelos quais o
presente ¢ possuido pelo passado que entdo serve como um critério essencial para a criagao
da unidade social. Para isto estarei me atentando a forma pela qual os individuos recordam
e sdo, assim, possuidos pelo passado. Meu interesse, enfim, ¢ perceber como e onde esse
processo de possessao ocorre, visando os aspectos fisicos, ou seja, os locais da memoéria e a

memoria in the making.

1. A memoéria

O que pensamos quando falamos em memoria? No senso comum pensaremos em
historia, eventos passados, lembrangas etc. Neurologistas pensam em fungdes cerebrais;
filosofos no inconsciente; psicologos nos processos de transmissdo e aquisicdo de
memorias; historiadores nas relagdes entre escrita ¢ oralidade; e cientistas sociais — dentro
das tendéncias atuais — falardo na constru¢do do que se diz ser memoria, nas distintas
maneiras de representar o passado.

A grande divisao nos estudos da memodria (da qual todas as tendéncias anteriores

fazem parte) se da entre individuo e sociedade. Ou seja, se a memoria ¢ um mecanismo
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fisico ou um esfor¢o social. Os estudos classicos sobre o viés social da memoria sdo os
trabalhos de Maurice Halbwachs que durante o periodo do entre-guerras escreveu o que
ap6s sua morte foi publicado como Les Cadres Sociaux de la Mémoire, em 1952 e La
Mémoire Collective, em 1968. Seu trabalho se edifica a partir da sua oposicdo ao
pensamento de Henri Bergson, que nos ultimos anos do século XIX refletia sobre a
memoria enquanto fendomeno individual.

Bergson percebia o processo mnemodnico como uma invaridvel relacdo entre
estimulo, cérebro e representagdo. Acreditava que o universo das lembrancas se constituia
de forma diferente que os universos das percepcdes e das idéias. O primeiro era
inconscientemente mantido pelos individuos, enquanto que os outros eram recriagdes
conscientes da memoria. “A esséncia da idéia geral”, o autor confirma, ¢ “mover-se o
tempo todo entre a esfera da acdo e a da memoria pura” (BERGSON, 2006: 65). Suas
reflexdes estdo restritas, assim, ao individuo sem, no entanto, compartilhar dos esquemas
mecanicistas de sua época. Seu trabalho mostrava, como bem ressaltou Ecléa Bosi, “a
espontaneidade e a liberdade da memodria em oposi¢do aos esquemas mecanicistas que a
alojavam em algum canto escuro do cérebro” (2007: 51).

Ora, o que Halbwachs argumenta ¢ justamente que a memoria de um individuo nao
¢ tao livre. Herdeiro de segunda gerag¢dao do legado de Durkheim, as analises de Halbwachs
irdo colocar o ‘fato social’, a sociedade em si, como precedendo e permeando as atividades

mnemonicas individuais. Assim, o autor afirma que

“Ndo tem sentido algum procurar onde elas [as memorias] sdo preservadas, se no meu cérebro ou
em algum canto de minha mente ao qual apenas eu tenho acesso: elas sdo recordadas para mim
externamente, e os grupos dos quais eu faco parte me ddo os instrumentos para reconstrui-las a
qualquer momento, sob a condi¢do de que eu me dirija a eles e adote, ao menos por um momento,
seus modos de pensamento” (2002: 38).

Além disso, ambos trabalham com uma relagdo estatica entre regra e aplicacdo da
regra, entre codigo e execucdo. Em Bergson esta relagdo ¢ percebida na sua distingdo entre
uma memoria contemplativa e uma memoria motora. A primeira € reflexiva, ¢ a “memoria
verdadeira” enquanto que a segunda nada mais ¢ que a aplicacdo de uma regra apreendida,
“fixada no organismo” (2006: 91). Halbwachs, por sua vez, segue a linha de Durkheim, na
qual a sociedade ¢ a regra e os individuos aplicam essa regra, no mais das vezes, tao

inconscientes disto quanto a memoria motora de Bergson. Outra conseqiiéncia da influéncia
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de Durkheim no trabalho de Halbwachs — ainda ligada ao problema anterior — ¢ que o
individuo estd completamente preso a sociedade; nao lhe ¢ possivel lembrar se nao for em
sociedade (1992: 54), sendo que individuos que fazem parte de um mesmo grupo social,
lembrardo invariavelmente da mesma forma: a sociedade os constrange.

A diferenga central na andlise dos dois €, entdo, que para Bergson a memoria ¢é
mantida em um estado inconsciente e se torna consciente a partir do universo individual das
representacdes que sao, por sua vez, motivadas por imagens exteriores, pelas condigdes de
possibilidade, se assim posso dizer, do presente (2006: 61). Para Halbwachs, no entanto, a
memoria existe e ¢ reconstruida apenas socialmente, mas também sob a base do presente
(1992: 40). Bergson privilegia o individuo ao interessar-se pelo local (nos mecanismos
corporais de uma pessoa) onde a memoria ¢ mantida e re-criada; Halbwachs, por sua vez,
enfatiza a sociedade e estd preocupado em desvendar as formas (sociais) pelas quais a
memoria ¢ mantida.

Ao que parece, assim, as duas perspectivas nao sdo exatamente contraditorias. Elas
podem, inclusive, se complementarem. Ao tratar de um mesmo problema (a memoria), mas
em graus diferenciados, os dois autores nos possibilitam pensar no processo mnemonico da
criagdo da memoria, nos ‘atos de memoria’. Nisto, admitiriamos que os mecanismos
corporais sdao um local privilegiado no qual uma memoria pode ser criada e que ¢ por um
conjunto comunicativo de relagdes sociais que ela pode se tornar coletiva sem, no entanto,
negar os mecanismos individuais os quais lhe sdo necessarios para existir enquanto uma
‘memoria coletiva’.

Nesse sentido, Halbwachs afirma que sdo os grupos dos quais fazemos parte em
determinado momento que nos permitem reconstruir o passado, mas mesmo considerando
imperativamente que “nossas lembrangas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por
outros” e que “isto acontece porque jamais estamos so6s” (2006: 30), admite que € o
individuo que lembra. Bergson, por sua vez, considera que s6 podemos relembrar através
de nossos mecanismos sensoriais € que a memoria €, assim, regulada “pelos detalhes dos
movimentos corporais” (2006: 59).

Teriamos, entdo, que inverter a equacao de Halbwachs e afirmar que é apenas
porque os individuos lembram que uma memoria coletiva pode existir. Dessa forma, o

entendimento de Bergson do “ser fisico como a encarnagdo de todas as possibilidades do
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agir do passado no presente” (MATSUDA cf. KANSTEINER, 2002: 190) nos possibilita
re-pensarmos o abismo entre o individuo e a sociedade que recordam e os colocarmos em
um processo intermitente no qual os esforcos de um moldam, transformam e criam os
limites do outro.

E isto que acontece, por exemplo, no caso do uso dos uniformes durante as
comemoracdes em Okahandja. Existe um tipo padronizado de vestimenta: uniformes
militares para os homens e os longos vestidos vitorianos para as mulheres, sendo que
ambos possuem um significado historico para o grupo, eles fazem referéncia ao passado
destas comunidades. Cada um dos individuos, por sua vez, ¢ livre para trabalhar sob esta
‘base’, (re)criando suas proprias consciéncias historicas. Os homens podem se encher de
broches e medalhas, as mulheres trabalham os cortes e a costura dos seus vestidos. Todos,
por sua vez, devem fazer referéncia a coloragdo que também ¢, podemos dizer,
‘padronizada’ e, a0 mesmo tempo, manipulada criativamente por cada pessoa.

Neste processo, assim, a0 mesmo tempo em que os individuos projetam a realidade
sua forma particular de ser ‘herero’, ele se véem também moldados, constrangidos aos
limites impostos por uma certa padronizagdo da roupa mesmo. Os uniformes sdo, entdo,
“um jogo de atitudes e disposi¢oes para o ego e para o mundo” (DURHAM, 1999: 391),
projetam as percepcoes de cada individuo a tela social a0 mesmo tempo em que moldam a
sensibilidade individual — e talvez seja justamente por moldar a sensibilidade corporal dos
individuos que a proje¢do pode ocorrer em foco com o critério historico de identificagdo, a
projecdo do grupo.

O uso dos uniformes nestas comemoragdes ¢, assim, um local por exceléncia onde
as imagens do passado tomam posse do presente e as técnicas do corpo evocam (ao criar)
“todo o sistema do qual faz[em] parte” (BOURDIEU, 1990: 94), enquanto que a0 mesmo
tempo criam a memoria social ao corporifica-la (CONNERTON, 1989: 71). O processo se
assemelha, metaforicamente, as possessdes de espiritos que viveram em um passado
particular e por alguns instantes se apoderam do presente, invocando seu poder na
experiéncia do presente e nas resolugdes do futuro, mas se véem também constrangidos aos
limites do corpo e da realidade contemporanea.

Maurice Bloch, refletindo sobre a relagdo entre uma memoria publica e social € o

conhecimento histérico de um individuo particular, destaca que a transmissdo da memoria €
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uma boa forma de perceber essa relagdo entre individuo e coletivo. Nesse sentido, ele

afirma que

“o passado no presente ndo pode ser entendido simplesmente como a transmissdo da ‘historia oral’,
mas deve incluir um entendimento de como os individuos sdo afetados pelas suas proprias memorias
episodicas .... Memoria do passado ndo é apenas ‘representagdo coletiva’.... Memoria é também
social ... no entanto, nés também vimos que tal transmissdo deve ser entendida, e que esses sdo os
proprios processos psicologicos individuais os quais Halbwachs buscou excluir” (1998: 126).

A criagao de uma memoria estd, assim, relacionada tanto ao social (¢ a forma como
ela ¢ transmitida) quanto ao psicologico e — eu diria mais — ao corpo do individuo que
recorda (o local onde ela ¢ criada). A experiéncia social esta restrita a experi€ncia particular
de cada membro da coletividade. Nesse sentido, a memoria criada no uso dos uniformes s
se faz coletiva ao ser compartilhada e manipulada por cada participante, pelas “memodrias
episodicas” de cada um.

O foco que tenho dado as comemoracdes herero ¢ no sentido de perceber como um
determinado fato do passado toma posse de um grupo de pessoas no presente,
possibilitando a que elas se perceberem como parte de um unico grupo. Ali, a performance
da memoria serve para fornecer um quadro de referéncias que, tal como afirmou Michel
Pollak, “serve para manter a coesdo dos grupos e das instituigdes que compdem uma
sociedade, para definir seu lugar respectivo, sua complementaridade, mas também as
oposicdes irredutiveis” (1989: 9). Dessa forma a memodria em acdo nas comemoracdes
seria, mais do que a heran¢a de um grupo, a forma particular na qual os hereros se colocam
no mundo. Nesse sentido, a memoria nas comemoragdes herero, tal como uma certa teoria
Betsimisaraka em Madagascar, “é mais do que simplesmente recordar um evento ou fato
especifico. Significa definir sua posi¢do no mundo, afirmando a relagdo com pessoas e
lugares particulares enquanto que rejeitando outras” (COLE, 1998: 616).

Assim, durante as comemoragoes, os individuos compartilham a memoria de um
passado de exterminio e sobrevivéncia, mas cada um deles, por sua vez, se relaciona com
aquele fato em si de maneiras diferentes, de acordo com suas proprias possibilidades
expressivas (BLOCH, 1998: 100). A memoria, entdo, se faz coletiva por esse compartilhar,
mas esta restrita a expressividade, a corporalidade de cada individuo. Isto faz eco ao
pensamento de Bergson no momento em que ele afirma que o corpo, em si, € a inica coisa

que dura, ¢ “a parte sempre presente” de um mundo de representacdes que € “sempre
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passado” e que, portanto, ele ¢ “o lugar de passagem dos movimentos recebidos e
enviados, o trago-de-unido entre as coisas que agem sobre mim € as coisas sobre as quais
ajo” (2006: 92).

Isto, por sua vez, nos remete aos trabalhos de Bourdieu e Connerton que defendem
uma teoria dos mecanismos mnemdnicos corporais que rompe com a relacdo dicotomica
entre regra e aplicagdo para um e objetivo e subjetivo para outro. Nesse sentido, refletindo
sobre uma teoria da pratica, Bourdieu afirma os objetos de conhecimento sdo construidos e
que “o principio dessa construgdo é o sistema de disposigoes estruturantes e estruturadas,
o habitus, que é constituido na pratica e esta sempre orientado para fungoes
praticas” (1990: 52). Connerton, por sua vez, procurando estabelecer sua propria teoria do
habito, destaca que existe “uma brecha entre regra e aplica¢do, e uma brecha entre codigo
e execugdo. Essa brecha deve, eu sugiro, ser preenchida por uma teoria da pratica
habitual e, portanto, da memoria-habito” (1989: 34), sendo esta memoria habitual a
capacidade corporal de executar determinada operagao (p. 35).

Para usar novamente o exemplo dos uniformes nas comemoragdes em Okahandja,
isso significaria pensar que ndo existe uma relagdo invaridvel entre um padrdo de corte ou
cor (a regra) e a forma como os individuos os utilizardo (a aplicagdo da regra). Ambos sao
estruturantes e estruturados e a aparente ‘brecha’ que poderia existir entre este ‘ideal’ e sua
pratica ‘real’ pode ser entendida justamente se atentarmos para a pratica corporal de cada
individuo, atentando para o fato de que cada um possui historias diferentes das dos demais
participantes e que isto poderd ser incluido em sua ‘execu¢do’ da ‘regra’ de forma a
diferencia-lo dos demais (i.e. uma condecoracao que um homem ganhou do seu pai, a pele
de um animal que ele mesmo matou ou herdou de outro parente, um lenco distinto que uma
mulher recebeu de alguma mulher de sua familia ou que costurou em uma situagdo
determinada, etc.).

Nesse sentido, ¢ interessante destacar o trabalho de Rosalind Shaw (2002) sobre as
praticas de adivinhacdo Temne, onde ela afirma que uma teoria da pratica ¢ também uma
teoria da memoria que sugere novas formas de lembrar o passado, nas quais “ndo apenas
escolhas diarias .... mas também violentos processos de deslocagdo trans-regional .... sdo
internalizadas, sdo (literalmente) incorporadas nas pessoas e suas prdticas sociais e

culturais” (2002: 5).
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O que estes autores estdo ressaltando, assim, ¢ a possibilidade de que o corpo seja
mais que um receptaculo de regras sociais, mais do que um sinal da operacao da estrutura
social. Ele ¢, nesse sentido, a propria estrutura social (CONNERTON, 1989: 95-104); o
corpo entende e ndo simplesmente reproduz. Isto claramente nos dirige ao postulado
metodoldgico defendido por Thomas Csordas que afirma que “o corpo ndo é um objeto
para ser estudado em relagdo a cultura, mas deve ser considerado como o sujeito da
cultura ou, em outras palavras, como a base existencial da cultura” (1990: 5), sendo que,
para isso, deveriamos criar um conceito de corporalidade que acabasse com as dualidades
entre corpo e mente, objeto e sujeito. Retornando as abordagens anteriores, isto ¢
exatamente o que Connerton parece supor nas ultimas paginas de seu livro, onde ele sugere
que

“significado ndo pode ser reduzido a um sinal que existe em um ‘nivel’ separado fora da esfera

imediata das agoes do corpo. Habito é um conhecimento e um recordar nas mdos e no corpo, e no
cultivo do habito esta nosso corpo que ‘entende”™ (1989: 95)

Minhas reflexdes sobre as comemoragdes herero em Okahandja e a criacdo de um
projeto identitario herero a partir de ‘atos de memoria’ pressupdem justamente isto. Ali, o
corpo ndo s6 entende, ele cria a relacdo de um individuo com um grupo determinado. Ele
cria, em conjun¢ao com outros individuos — e por atos de projecdo e feedback — o proprio
grupo. Assim, por mecanismos mnemonicos, um individuo expde tanto seus critérios
interiores, quanto sua percep¢do do mundo como membro de uma unidade maior que,
importante ressaltar, ndo o transcende — ela estd presa, restrita e ¢ dirigida por ele, pelos
seus proprios mecanismos corporais.

Assim, Alfons Maharero, ao borrifar a 4gua de seus antepassados ele ndo estd
apenas seguindo as ‘regras’ estabelecidas aos homens responsaveis pelo cuidado do
Okuruwo, ele estd projetando — pelo borrifar e outras posturas do seu corpo — a tela social
(as comemoragdes) uma forma particular pela qual um herero pode perceber-se membro de
um grupo. Da mesma forma, os individuos que ajoelhados diante de Alfons recebem a agua
em uma postura de reveréncia, estdo projetando desde uma outra perspectiva, mas ainda
pelo corpo, a importancia do Okuruwo na formulacdo dessa ‘sociedade herero’, estou
projetando, em Tultima instdncia, sua sobrevivéncia e aceitacdo no espago das

comemoragoes.
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Nesse sentido, ja sabemos, a memoria coletiva ndo deve ser percebida como um tipo
de consciéncia coletiva durkheimiana com poderes que transcendem um individuo. Ela nao
o transcende porque ela ¢ criada por ele e isto ¢ feito por cada individuo de formas distintas.
Nesse sentido, mesmo que a memoria social de um grupo ndo seja invariavelmente
expressada da mesma forma por cada um de seus membros, eles ainda estardo trabalhando
com um mesmo fato em si ao qual devem, por ‘atos de memoria’, se identificarem para
fazerem parte do grupo. Ou seja, a memoria ¢, sim, compartilhada, mas isto ndo implica
uniformidade (SHAW, 2002: 63).

Um herero cristdo, assim, poderd recusar a agua do Okuruwo, sem negar sua
importancia como elemento compartilhado dentro de sua comunidade. Isso ndo significa
que ele nao esteja projetando de outras formas (pela igreja Oruuano, as roupas, as musicas,
ou os discursos) sua identificacdo particular com o fato em si. Existe, dentro desta
‘memoria coletiva’ herero véarias faces e varios arranjos pelos quais um individuo se
percebe membro do grupo.

Assim, considerando a memoria — que por falta de uma palavra melhor poderiamos
chamar de — individual como as percep¢des que cada um tem de sua realidade historica
(Pollak, 1992: 201), isto é, sua consciéncia historica, tomo a memoria coletiva (a0 menos
esta, criada nas comemoragdes em Okahandja) como um acordo de consciéncias, aceitando
assim que todas as diferentes consciéncias historicas individuais estao relacionadas com um
fato em si, este sim a fonte da coletividade, o elemento compartilhado.

Temos aqui uma questdo que no ultimo capitulo pode ter ficado obscuro: o
problema da coletividade e do ‘todo’. Michael-Rolph Trouillot (1995: 16), nos pergunta
qual o momento em que a vida de uma coletividade inicia: “Em que ponto fixamos o
comego do passado a ser recuperado? Como decidimos — e como a coletividade decide —
quais eventos incluir e quais excluir?”. O ponto transformador destas comunidades herero,
ja vimos, foi o enterro de Samuel Maharero, a partir do qual estas comemoragodes se
iniciaram e a proje¢ao de um critério de identificagdo herero particular foi criada. Quanto
aos eventos incluidos ou excluidos, eles estiveram (e ainda estdo) sujeitos aquele arranjo de
COMPromissos.

Se pensarmos nos timulos que sdo visitados durante o Ultimo dia das

comemoragdes, por exemplo, poderiamos criar uma lista de pessoas que, com o passar dos
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anos foram incluidas nas comemoragdes. Inicialmente, eram os timulos de Tjamuaha,
Maharero Tjamuaha e Samuel Maharero que formavam o escopo do evento. Ngavirue
(1997: 195) nos remete ao fato de que por um arranjo de compromissos, o timulo de
Kavimemua, um dos heréis dos mbanderus de Omaruru também passou a ser visitado. O
mesmo aconteceu com a morte de Hosea Kutako, em 1970 e seu sucessor como chefe
supremo dos hereros, Clemence Kapuuo, em 1978, ambos enterrados em Okahandja, ao
lado de Jonker Afrikaner, o poderoso lider Oorlan do final do século XIX. E esse mesmo
tipo de esforco polissémico que permite que estejam ali presentes chefes de todas as casas
reais, as varias cores, o Okuruwo, a igreja Oruuano, etc.

Ora, a condicdo de possibilidade para esses arranjos, meu argumento segue, se da
justamente por ‘atos de memoria’, ¢ na resposta dos individuos a cada um daqueles
elementos e ao que eles projetam a realidade herero que ocorre a focalizagao de todas estas
projecdes, umas com as outras ¢ todas com o fato em si. O grupo, em outras palavras,
‘aceita’ a projecao individual por percebé-la focada, relacionada, com o critério historico de
identificacdo.

Dessa forma, ¢ apenas pelas respostas focadas dos individuos que a coletividade
pode existir — por isto a importancia de pensar nos corpos individuais e naquilo que eles
estdo projetando, por isto pensar no Okuruwo, nas roupas, nos discursos, etc. E nesse
sentido que a concatenacdo do pensamento de Connerton toma parte central de minhas
discussoes. Refletindo justamente sobre a criagdo de algo que se possa chamar de memoria

social, ele afirma que

“se existe algo como memoria social, eu argumentarei, é provavel que d encontremos em cerimonias
comemorativas, mas cerimonias comemorativas sdo comemorativas apenas na medida em que elas
sdo performativas, performatividade ndo pode ser pensada sem um conceito de habito; e habito ndo
pode ser pensado sem uma nogdo de automatismos corporais (1989: 4-5).

Minhas reflexdes até aqui tém mostrado que a proje¢ao de uma identidade herero se
estabelece a partir de uma memoria de um evento particular compartilhado por um grupo de
pessoas que se identificam como ‘hereros’. Tomando este eixo de andlise, eu sou levado a
pensar que observar estas comemoragdes ¢ uma boa maneira de responder aquela pergunta

introdutéria “o que significa ser Herero?”. Assim, fazendo o percurso inverso da sentenca
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de Connerton, ¢ apenas observando os automatismos corporais que poderei pensar o
habito™, a performance, entendendo, assim, o funcionamento da cerimdnia e enfim,
chegando a memdria social que seria, (e agora digo eu) a relacdo comunicativa entre todos
os participantes do evento, entre os varios mecanismos mnemonicos ali presentes.

O trabalho de Shaw (2002) mais uma vez, me ¢ inspirador. Nele ela esta justamente
nos desafiando a pensar a memoria tal como ela € expressa, incorporada em praticas
culturais e nio inscrita discursivamente no dia a dia de determinado grupo™. As reflexdes
de Thomas Abercrombrie sobre as varias formas que os andinos K’ulta interpretam sua
historia, dando sentido ao seu presente e futuro, seguem no mesmo sentido quando ele
afirma que utiliza o termo ‘memoria social’ para entender as maneiras corporais pelas quais
as pessoas se constituem enquanto individuos e grupo, “criando a si mesmos ao fazer e nao
herdar seus passados” (1998: 21).

E importante ressaltar ainda que minhas incursdes nessas discussdes nio se arriscam
tanto a ponto de defender um certo paradigma da corporalidade (Csordas, 1990; Strathern,
1999; Farquhar & Lock, 2007), mas € certo que em todas essas ‘performances’, para usar o
jargdo deste paradigma, o corpo ndo ¢ simplesmente um receptaculo de simbolismos sociais
(Strathern, 1999: 25). Mais que isso, ele ¢ agdo que engendra mudancas, que cria € ndo
simplesmente reproduz.

Assim, ao tomar a memoria coletiva como um acordo de consciéncias historicas
particulares, ndo estou supondo que a parte (o individuo) seja um fragmento do todo (o
coletivo), como se aqui a no¢do de pessoa se criasse de maneira distinta da no¢do de grupo
(Strathern, 1992). Nas comemoracdes em Okahandja e a partir de ‘atos de memoria’, tanto
a parte como o todo sao criados em um unico processo no qual a memoria assume um papel

articulador e o corpo o local de passagem da parte e do todo.

33 Acredito ser importante ressaltar que por mais que possamos pensar certos elementos da comemoragao
como ‘habito’ ou habitus, ndo devemos desconsiderar que elas sejam apenas isto. Digo isto porque as
reflexdes de Connerton (1989) e Bourdieu (1990, 1977) partem do pressuposto que os hébitos corporais
escondem o que ndo pode ser esquecido. As praticas se tornam naturalizadas e sdo esquecidas enquanto
historia. Ora, 0 que estd em jogo nestas (e creio que em outras) comemoragoes ¢ justamente nao deixar que
certos eventos sejam esquecidos, eles ndo devem se tornar naturalizados, o esforgo, ao que parece, ¢ contrario
as propostas dos autores.

3 O caso das comemoragdes herero, no entanto, ndo se assemelham com as praticas de adivinha¢do Temne as
quais, a autora afirma, representam “apreensdes mais tdcitas da memoria pratica, ‘esquecida como

historia’ ... precisamente porque [ela esta] embutida em habitos, prdticas sociais, processos rituais e
experiéncias corporificadas” (SHAW, 2002, p. 7).
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Ambas estdo permeadas pelo individuo e ndo se deve entender que a memoria
coletiva seja simplesmente o todo das memorias individuas, elas sdo dois tipos de memorias
que por vezes se reforcam — por vezes mais pela for¢ca da coercao (Pollak, 1989) do que da
coesdo (Halbwachs 1992) — e em outras se opdem; que por vezes estdo focadas e em outras
vezes difusas. Nesse sentido, as memorias coletivas sdo a possibilidade de uma
comunicacao compartilhada sobre os significados do passado (KANSTEINER, 2002 :188).

Parto agora para a metade final deste capitulo onde espero, com tudo o que ja foi
dito até aqui, poder esclarecer este processo que estou chamando de ‘atos de identidade’.
Meu esfor¢o ndo se pretende ultimo. Como ja destaquei na introdugdo, este ¢ um projeto

embrionario que aqui espero comegar a langar suas bases.

2. A memoria in the making: os ‘atos de memoria’

Na introdugdo fiz eco as perspectivas que afirmavam, em termos gerais, que se
insistimos em falar de ‘identidade’, deveremos torna-la um processo, pensando em ‘atos de
identidade’ que sdo compostos ndo s6 por aquilo que ¢ inicialmente projetado, mas pelo
feedback e o foco/difusdo obtido da sobreposi¢do de uma e outra projecdo. Nos capitulos
anteriores estivemos justamente observando essas varias proje¢Oes, a historia destas
comunidades herero e a forma como certo evento tornou-se essencial na criagdo daquele
projeto.

Destaquei tanto a proje¢do do critério historico de identificacdo herero, como o
feedkback daqueles que agora compdem esta unidade e as formas pelas quais um e outro se
viram focados, legitimando o projeto em criagdo. Estive, justamente, expondo ‘identidade’
como prdaxis. Este projeto identitario, por sua vez, se da a partir de ‘atos de memorias’ e € a
eles que me volto agora para entendé-los de forma mais cuidadosa, esclarecendo este
processo mnemonico.

Ao considerar que os hereros se entendem como grupo a partir da memoria, nao
estou pensando em uma invariavel relagdo entre identidade e memoria, como se
comunidades genuinas fossem comunidades mnemonicas (OLICK, 1999: 342) e uma certa
no¢do de identidade fosse dependente da memoria e vice-versa (GILLIS, 1994, 3). Da
mesma forma nego afirmagdes ‘tragicas’ que prevéem que ndo preservar e transmitir a

memoria de um grupo seria violar uma norma de reciprocidade e co-responsabilidade
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(BOOTH, 2006: xii; xiii). Por temer conclusdes rapidas de mais e que por vezes tomam o
escritor de maneira quase incontrolavel, prefiro assumir que a memoria pode ser, mas nem
sempre o €, central na criacao de uma identidade.

Assim, afirmar que a memoria € o centro de qualquer identidade ndo me parece ser
um exercicio intelectual valido. Em uma s6 frase, memoria e identidade sdo postas como
condi¢des necessarias de qualquer conglomerado humano. Ou seja, presume-se que toda
coletividade possua uma identidade e que isso se da a partir da memoria — que, fendmeno
coletivo por exceléncia, se impde aos individuos que, como diria Halbwachs, ndo podem
relembrar sozinhos.

As comemoragdes herero em Okahandja, no entanto, apontam justamente para o
fato de que memoria e identidade se corroborem. O evento ¢, assim, um ‘ato de identidade’
que funciona pela incorporagdo das memorias de um evento particular do passado. Nao
arrisco dizer que todas as memdrias funcionam desta forma. Memdria pode ser, de fato,
muitas coisas, mas de qualquer forma, deveriamos sempre entendé-la, tal como identidade,
como um trabalho, um jogo de projegdes e feedbacks e, por isso, sempre uma relacao
comunicativa.

Aqui, no entanto, estou tratando justamente de uma situagdo na qual a memoria ¢é
sim, central para a constituicdo de um critério de identificagdo de uma unidade social e que
isto, além do mais, se da por atos performativos, por mecanismos corporais que fazem dos
individuos membros do grupo. A relagdo entre estes elementos chamo de ‘atos de
memoria’: a possibilidade de que certas projecdes e feedbacks estejam focadas umas com
as outras criando, assim, o vinculo entre memoria e identidade.

Temos, entdo, que o que ¢ projetado a assembléia de hereros ¢ um fato em si: a
guerra contra os alemaes e a eventual sobrevivéncia. Este fato em si, deveria ser entendido
da mesma forma que a ‘narrativa formal’ de Bloch que “reduz a arbitrariedade de eventos
especlficos no tempo a padroes culturais bem afiados” (1998: 107). A arbitrariedade, no
entanto, tal como no estudo de Bloch, ndo deixa de ser expressa, ela ¢ a consciéncia
historica individual, a ‘versdo’ individual do evento. Sdo estas variagdes individuais que
deverao estar focadas com o fato em si — sendo este, por sua vez, a projecao inicial com a

qual todas as versoes individuais devem se identificar para fazer parte desta coletividade.
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Os dois — o fato em si e as varias ‘versdes’ individuais — ndo sdo, entdo,
contraditorios. “O ponto é que os dois sdo narrativas satisfatorias para diferentes
contextos” (p. 108). Bloch estd falando de uma versao formal e outra informal. A primeira
para uma situagao ritual a segunda para uma conversa qualquer entre dois amigos. Aqui, no
entanto, as entendo como versdes distintas, mas ambas formalizadas pela comemoracdo em
si, elas fazem referéncia explicita a pessoas e eventos mnemonicos que se complementam
(STOLLER, 1994: 639).

Nas comemoragdes em Okahandja, temos, entdo, o fato em si da guerra e da
sobrevivéncia e as varias ‘versdes’ individuais pelas quais cada uma pessoa pode se
vincular a este fato, entendendo-o para entdo fazer parte do grupo. O que as versoes
individuais mostram ¢ justamente tudo aquilo que sobreviveu a guerra. Elas podem ser
percebidas na relagdo de cada participante com o Okuruwo, nos uniformes, nas musicas,
nas falas de cada um diante do microfone ou outras conversas informais durante o evento,
bem como nas bandeiras e cores de cada ‘sub-grupo’ que representam, ja foi falado, faces
distintas da historia herero.

Outras duas claras ‘versdes’ concorrentes podem ser percebidas nas discussdes
sobre o rei Alfons Maharero e o chefe supremo K. Riruako. Cada um dos lados estabelece
uma versao especifica da histéria herero, elaborando-as a partir de uma certa concepgao de
‘tradicao’. O que eles projetam, nesse momento, € a legitimacao historica de suas posigdes
de autoridade; o feedback obtido vem de cada um dos participantes que ou prostrados
diante de Alfons ou seguindo Riruako — tirando fotos com seus celulares, gravando partes
de seus discursos — atestam para suas proprias opinides sobre estas questoes. O que todas
estas versdes representam, enfim, sdo as consciéncias historicas que cada participante
possui do fato (historico) em si.

Importante ressaltar, ainda, que entre a multiplicidade das versdes existentes do fato
em si, ndo existe uma que represente o conhecimento, ou seja, na qual o (re)conhecimento
do passado esteja mais fixo ou legitimado. Todas “falam de diferentes formas sobre o que é
conhecido. Elas ndo sdo o proprio conhecimento” (BLOCH, 1998: 110). Este
conhecimento, pelo contrario, ¢ criado na projecdo do fato em si e nas versoes individuais
em feedback, na afinidade entre umas e outras. A relacdo, aqui, parece ser entre as

ferramentas necessarias na construgdo desse ‘ato de memoria (e identidade)’. E o atabaque
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e as maos do musico, a divindade e a fé, sem os quais ndo haveria, exagerando minha
proposta, ‘atos de musica’ ou ‘de religido’.

Assim, o feedback que cada um destes individuos da sdo suas proprias versoes do
evento de 1904, suas consciéncias historicas. O ato de se identificar com o fato em si, por
sua vez, da inicio a um novo jogo de projecdes no qual o fato histérico € ‘substituido’ pela
consciéncia historica (o passado pelo presente), nos obrigando a deixar o terreno da historia
para adentrar o campo da memoria: a consciéncia historica de cada individuo. Esta nova
projecdo (ela mesma o feedback a primeira), se d4 como um ‘ato de memoria’, ela lanca as
comemoragdes a consciéncia e experiéncia individual, permitindo assim — mais do que a
‘substitui¢ao’ do passado pelo presente —, que o presente seja ‘possuido’ pelo passado. Por
fim, o feedback a esta proje¢do mnemonica ocorre por aquele arranjo de compromissos no
qual cada uma das consciéncias individuais ¢ aceita como relacionada ao fato em si,
fechando o ciclo no qual o critério historico ¢ apropriado pelos individuos, legitimando,
assim, as comemoragdes como um projeto identitario herero.

Temos entdo que os ‘atos de memoria’ sdo ‘atos de identidade’ justamente porque €
a partir da memoria, da consciéncia que os individuos possuem do fato historico e seus
produtos na historia, que o fato em si é aceito como critério de identificacdo. Isto, ja
afirmei, € um processo que a cada nova comemoragdo se v€ mais focado, dando origem a
uma certa memoria coletiva, o que sO € possivel pelo exercicio da memoria, mecanizada
nas comemoragdes como idioma pratico pelo qual emerge, neste momento, uma ‘sociedade
herero’.

Para deixar a idéia geral mais clara podemos retomar o trabalho de Le Page e
Tabouret-Keller. Como ja vimos, a defesa central dos autores ¢ que ‘atos de fala’ sdo ‘atos
de identidade’. Nisto, eles afirmam estar interessados em como as pessoas percebem os
grupos dos quais fazem parte e vestem estas percepgdes com atributos lingiiisticos (1985:
2). Assim, percebemos com os autores, que os grupos que eles estdo analisando
(comunidades crioulas em Belize, Jamaica ou Londres) tem como principio articulador,
como critério de identificagdo, a linguagem mesma. Ou seja, € a partir de uma percepgao
lingiiistica que tais grupos se organizam e se entendem enquanto grupos. Assim, os atos de
identificacdo de cada membro deste grupo devem (e isso s6 me parece Obvio) se dar sob

atributos lingiiisticos: projecdes e feedbacks dos repertorios lingiiisticos de cada pessoa.
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Eles estdo, assim, preocupados na forma como os individuos percebem a si mesmos e o
grupo (lingiiistico) ao qual pertencem.

Os atos de projegao e feedback se dio no momento em que determinado grupo de
pessoas se junta para, neste caso, conversar. Durante a conversa cada individuo estara
projetando em palavras as imagens do seu proprio universo lingiiistico (“que ele construiu
para si mesmo”) na tela social em questdo, ou seja, ao grupo de pessoas com quem o
dialogo estd sendo estabelecido. Entre suas varias intervengdes na conversa (que sao,
conforme os autores, as projecdes) aquelas imagens estardo mais ou menos focados com
suas falas anteriores e com aquelas projetadas pelos outros membros presentes nesse
‘espago de fala’. Sua performance lingiiistica e aquela dos outros, enfim, ¢ um convite para
que aquelas pessoas participem ou nao de seu universo de relagdes sociais, de seu — em
outras palavras — grupo. O feedback que este individuo recebe por sua vez o fard ou
modificar suas proprias formas lingiiisticas (aquelas que ele havia construido para si
mesmo) ou tentar impor seu proprio universo ao do grupo. E nessa interagio comunicativa
(e ndo ha metafora aqui, falo isto no sentido literal da palavra) que se da a criacao de algo
que se possa chamar de identidade do grupo. Eles se reconhecem como grupo por
compartilharem uma forma lingiiistica particular de se situar no mundo.

Um outro exemplo, para compreenderemos ainda melhor, seria pensarmos em ‘atos
de musica’. Em seu Musicos e Musica no Meio da Travessia, Wilson Trajano Filho dirige
seus esfor¢os intelectuais para entender o que ¢ ser musico e o que ¢ a musica, tomando
como central para seus objetivos, além de entrevistas e depoimentos gerais, observagoes
especificas sobre “duas atividades fundamentais daquele mundo: os ensaios de orquestra e
o concerto de musica” (1984: 46). Sua pesquisa se limita aos espagos musicais do Rio de
Janeiro e nas varias incursdes as quais somos levados por este vasto e intrincado universo
socio-musical podemos perceber que a criacdo desta unidade (em relagdo ao que lhe ¢
‘igual’ e aquilo do qual se diferencia) se da de maneiras distintas para diferentes pessoas,
ela ¢ construida com elementos diversos (p. 158).

Ainda assim, ha um elemento compartilhado por todos: a musica em si. Trajano
afirma, entdo, que “ser musico ¢ um estar jogado no mundo com uma orientacdo, um modo
de compreender seu ser € o proprio mundo” (ibid). Para isto, no entanto, um individuo deve

estar afinado, digamos assim, com o universo musical do qual faz parte. O ensaio, assim, se
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torna o0 momento em que, para usar a terminologia de Le Page e Tabouret-Keller, as
projecdes individuais (suas execugdes musicais) podem ser entdo focadas umas com as
outras, ali o musico expressa seu universo interior e tenta foca-lo com a totalidade do grupo
ao qual se faz membro nesse momento. O ensaiar remete, entdo, “sempre a uma vinculagdo
com a totalidade”, sendo que o que ¢ vivido ali, justamente por remeter a esta unidade “¢
uma experiéncia transformadora que necessita, para seu acontecer verdadeiro, uma
habilitacdo e uma disposi¢ao por parte daqueles que experimentam e treinam” (p. 206). Ou
seja, as projecdes de cada musica devem estar focadas (literalmente afinadas, ensaiadas e
arranjadas) umas com as outras para criar o todo, a musica e algo que se possa, a0 menos
temporariamente, chamar de ‘os musicos’.

Nas ultimas paginas de seu trabalho, Trajano afirma que “o ‘ato de musica’, como o
ato de fala, ¢ aquilo que diz concretamente o mundo; ¢ aquilo que ndao pode ser
desvinculado dos atores sociais que o desempenha; ¢ aquilo que realmente conta” (p. 304).
A musica, nesse momento, se torna por perceber-se como ‘ato de musica’, uma forma de
conhecimento (de, literalmente, conhecer-se a si mesmo ¢ ao mundo ao seu redor) que no
momento da orquestra, por exemplo, abrange musicos e publico, dando um significado
ainda mais amplo ao grupo ‘musicos’. Ora, Trajano estava escrevendo antes da publicagdo
do livro de Le Page e Tabouret-Keller, mas no seu esforco de entender a existéncia de um
grupo que poderiamos chamar de ‘os musicos’, percebo justamente que ¢ a partir de
performances, atributos e qualidades musicais que uma pessoa pode, por atos de projecao e
feedback, se focar com o grupo. E certo que existem varios grupos de musicos, mas em
cada um deles, ¢ justamente a musica seu principio articulador. Nisto, arriscaria dizer que ¢
a partir de ‘atos de musica’ que um individuo pode se perceber e ser percebido como parte
daquele grupo.

Ora, voltando entdo as comemoragdes herero em Okahandja veremos que tal como
os espacos de fala (uma discussdo entre amigos, uma sala de aula, uma conversa em
familia, etc.) ou os espagos de musica (0 ensaio e a apresentagao de uma orquestra, as
escolas de musica, um estudio de gravagdo, etc.) elas sdo um espago mnemonico por
exceléncia, ¢ onde a memoria (a fala ou a competéncia musical) de um individuo ¢
projetada e, em conjuncao com as demais, somada a criagdo de uma memoria coletiva (um

padrao lingiiistico ou um estilo musical) que ¢ cara a projecao identitaria do grupo, que ¢
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central na criagdo de um sentimento de pertenca, de algo que se momentaneamente
podemos chamar ‘os hereros’ (‘os jamaicanos’ ou ‘os musicos’).
No limite, em cada um desses casos, percebemos justamente o que Le Page e

Tabouret-Keller afirmam ser suas preocupagdes centrais € eu insisto em citar:

“em outras palavras, [neste livro nds estamos preocupados] no como o comportamento
idiossincratico do individuo reflete atitudes em relagdo a grupos, causas, tradigbes mas é
constrangido por certos fatores identificaveis;, e como a identidade de um grupo se estabelece nas
projegées que os individuos fazem dos conceitos que cada um tem a respeito do grupo” (1985: 2).

Os conceitos projetados nas comemoragdes em Okahandja (todos aqueles elementos
selecionados no ultimo capitulo que podem ser percebidos, em outras palavras, como as
formas pelas quais os individuos entendem essa ‘sociedade herero’), sdo conceitos criados
em um universo mnemonico e dai a importancia de tentar definir justamente o lugar deste
universo. Por isto deveriamos pensar nos locais da memoria, isto €, os espagos especificos
do passado recordado, ou do presente possuido. Dessa forma, ndés poderiamos encontrar a
memoria no corpo, nos objetos, nas narrativas orais € escritas, em um territorio especifico,
na natureza, etc. Isto feito, por sua vez, poderemos imaginar como estas memorias se
estabelecem, chegando entdo aos ‘atos de memoria’, refletindo exatamente como o passado
toma posse destes elementos do presente. Ora, isto se da por projecao e feedback. Certos
movimentos do corpo, um objeto ou outro elemento qualquer, projetam uma determinada
visdo do passado a um espaco mnemonico do qual devera receber um feedback focado sem
o qual a possessdo ndao ocorre. Ou seja, os ‘atos de memoria’ sdo executados pelos
individuos em locais que encorajam estes atos (BAL, 1999: xiii).

‘Atos de memoria’, nesse sentido, envolvem tanto um ‘eu’ como um ‘nos’. Assim
sendo, eles sdo justamente uma troca entre dois ou mais elementos distintos que se tornam,
em um certo sentido, testemunhas e facilitadores da memoria (p. x). Neste processo, entre
projecdes e feedbacks, se da a emergéncia de um mundo, um grupo, um principio
articulador e, além disso, daquilo mesmo que ¢ articulado: os proprios individuos. E, nesse
sentido, mais do que a emergéncia de uma forma de conhecer o mundo, ¢ uma forma de
cria-lo a partir de uma perspectiva especifica.

Assim, na origem de determinada coletividade e de um critério identificador pelo

qual me torno parte, membro daquele grupo, se encontra justamente esse processo: os ‘atos
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de memoria’ (de fala ou de musica) que, com simplicidade e precisdo Trajano afirma ser

“aquilo que realmente conta” (1984: 304).

3. Consideracoes finais

Gostaria de terminar este capitulo com uma revisdo do que foi trabalhado até aqui a
luz das reflexdes recém elaboradas. Observando os capitulos anteriores em retrospectiva e a
partir do que foi discutido aqui podemos destacar trés momentos que, repetitivos, ddo vazao
ao projeto identitario herero criado nas comemoracdes. Primeiro temos a projecdo do fato
em si. Ja foi comentado que, o enterro de Samuel Maharero, diferentemente dos enterros de
Tjamuaha e Maharero, proclamou uma sociedade herero unitaria. Nao foi apenas a projecao
de um vinculo clanico e familiar especifico. O evento foi, nesse sentido, o catalisador de
uma proje¢ao que fazia sentido ndo apenas ao grupo de Samuel Maharero, mas a todos que
haviam sobrevivido a guerra contra os alemaes em 1904 e ali afirmavam sua sobrevivéncia.

O fato em si que a cada ano foi sendo acrescentado de novos significados, afirmava
toda a crueldade da guerra. O que era projetado ao individuo herero era o fato de que,
conforme as palavras de um oficial alemao, ele havia sido “levado de pogo a pogo como
uma besta quase morta perseguida, até que, tendo perdido toda vontade, caiu vitima das
for¢as naturais do seu proprio pais. O arido Omaheke completaria a tarefa comegada
pelas for¢as alemds, a aniquilagdo dos hereros” (cf. ZIMMERER, 2008: 41). Mas também
projetava que eles foram capazes de sobreviver a confusdo e a desintegra¢do causada pelo
conflito.

O enterro de Samuel foi a simbolizagdao de tudo isto, j& que se os eventos de 1904
pudessem ser definidos a partir de uma tnica pessoa, esta seria o proprio Samuel Maharero.
As comemoragdes que se estabeleceram dali em diante foram entdo ndo apenas formas de
relembrar os mortos, mas a projecdo de “uma visdo de uma nagdo herero unida e uma
reivindica¢do a autonomia e direitos iguais” (GEWALD, 2008: 211, n. 53).

O segundo estagio nessa criagdo seria o feedback de cada um daqueles individuos
presentes no enterro € que participam hoje nas comemoracdes. Ou seja, € a consciéncia
historica de cada individuo (ou grupos de individuos) na qual o que estd sendo (re)criado ¢
justamente as varias formas que os hereros foram capazes de sobreviver a guerra e, mais do

que isso, aquilo mesmo que sobreviveu. Nesse sentido, o cristianismo, o Okuruwo, 0s
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uniformes, os discursos, etc. sdo uma forma de afirmar as maneiras pelas quais os hereros
sobreviveram e as varias camadas desta nova unidade. Gewald ressalta, sobre isto, que
durante o enterro de Samuel “a leitura da biblia por evangelistas missionarios, a marcha
dos homens jovens, as orag¢oes do Ovandangere™, e também o respeito mostrado pelos
brancos, todos contribuiram para o fato de que o funeral proclamou a nova unidade dos
hereros” (2008: 215).

Este feedback ¢ entdo a proje¢ao de cada individuo, ou seja, a expressao dos seus
proprios universos mnemonicos que deverdo estar focados com as outras projecdes e
relacionados com o fato em si para serem legitimados como parte deste grupo. E nesse
momento que o presente ¢ possuido pelo passado € que o corpo se torna esse lugar de
passagem entre um e outro, entre eventos passados e as configuracdes do presente.

No capitulo anterior, enquanto observdvamos uma destas comemoragdes,
percebemos varios destes momentos. As musicas tradicionais e o narrar da experiéncia
individual naquele microfone situado em frente ao saldo, por exemplo, sdo formas
discursivas pelas quais os individuos constroem suas identificagdes com o fato em si. Elas
fazem referéncia e legitimam pessoas, locais e eventos especificos como parte da historia
herero. O individuo que canta e danga se v€, assim, possesso pelo passado. Da mesma
forma com o Okuruwo que, situado no meio do comando, projeta um outro aspecto desta
unidade herero. Ele destaca o fato de que nao s6 os vivos, mas os mortos, condi¢dao de
existéncia de muitas comunidades herero, também foram capazes de sobreviver. Ele esta,
mais uma vez, possuido pelo passado.

Ao atentar para o uso dos uniformes por parte de homens e mulheres estive
destacando ainda outra proje¢do. O uso destas roupas, assim, ndo ¢ (e nem no enterro de
Samuel o foi) uma forma de expressar uma resisténcia para sobreviver a uma situacao
potencialmente subversiva (COMAROFF, 1985: 1); a criagdo de um campo de batalha para
a afirmacdo da criatividade, independéncia e critica do colonizado ao poder hegemdnico
(FABIAN, 1990: 56); um produto de um desentendimento produtivo mutuo entre
colonizador e colonizado (SAHLINS, 1981: 72); nem mesmo o produto pelo qual os
conflitos coloniais foram expressos (RANGER, 1997: 220). Antes elas devem ser vistas

como objetos que ‘abrigam’ o passado, o permitem possuir o presente. Elas fazem

55 O plural para uma outra forma pela qual o omuini wOkuruwo, responsével pelos rituais do Okuruwo,
também ¢ chamado.
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referéncia a ainda outras perspectivas da historia herero que estdo também relacionadas a
projecao inicial.

A marcha das ‘tropas’, nesse sentido, com suas cores e detalhes particulares seria a
propria marcha do passado roendo o porvir, criando o presente € uma outra versao sobre a
historia destas comunidades. Na projecdo que os participantes fazem ao utilizarem tais
uniformes, por sua vez, o passado se faz sedimentado no corpo (CONNERTON, 1989: 72),
¢ justamente “a presen¢a ativa de todo o passado” (BOURDIEU, 1990: 56) do qual este
projeto identitario herero ¢ um produto. Em outras palavras, as roupas e as marchas,
atestam para a construcao do presente pela pratica, a a¢do, do passado.

No ultimo dia, destaquei ainda a igreja Oruuano que faz referéncia tanto aos hereros
que sobreviveram ao redor das missoes luteranas como as modificagdes durante o governo
sul-africano na relacdo entre os hereros convertidos e os dogmas luteranos da missao
Rhenish. Apods as marchas, durante a breve cerimdnia que se segue, os hinos e as palavras
do Bispo sdo projecdes destas realidades, de uma consciéncia histérica especifica que, nas
analises historicas foram vistas como igualmente conectadas ao fato em si.

O terceiro e ultimo momento ¢ onde o ciclo de todas estas projecdes e feedbacks se
fecha (para iniciar novamente) com a criagdo daquele arranjo de compromissos, ou seja,
com a aceitacdo (ou ndo) por parte do grupo de todas estas proje¢des como respostas
focadas com a projec¢do inicial e relacionadas com o critério histérico de identificagdo. E o
momento no qual uma certa ‘memdria coletiva’ ¢ criada pela focalizagdo de todas as
projecdes anteriores. Isto se dd, por exemplo, nos acenos positivos ao discurso de
determinado lider ou outro individuo, na participagdo das musicas (seja cantando ou
dangando), no prostrar-se diante do rei Maharero e seu Okuruwo, ao acompanhar as
marchas, visitar os timulos, etc. Em outras palavras, na participa¢do mesma do evento.

Sao os individuos que fazem as projecoes e que, a0 mesmo tempo, ddo o feedback a
projecao inicial. Eles se afirmam hereros ao projetar suas proprias consciéncias historicas, a
memoria, mas sdo também aqueles que legitimam as projecdes dos outros, reconhecendo
umas e outras como vinculadas ao critério de identificacao historico.

Temos entdo que ¢ justamente na relacdo comunicativa entre cada um dos
participantes, entre um ‘eu’ € um ‘nos’ que se da a criagdo deste projeto identitario e da

propria unidade herero. A comunicagao, por sua vez, se d4 por mecanismos mnemonicos
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que sdo, assim, essenciais para a configuragdo deste universo de relagdes para o mundo. E
partir da pratica da memoria, do processo de constru¢do mnemonica que se dao os ‘atos de
identidade’, que um individuo pode falar, neste contexto e com segurancga, “eu sou herero”.

Ali, esta frase tem um sentido que eu espero ter deixado claro nas minhas explicagdes.
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Conclusao

Este trabalho deve ser percebido como a reflexao inicial de um projeto de pesquisa.
Durante todo o texto procurei elaborar um caminho que me permitisse, ao fim, pensar nos
‘atos de memoria’. As comemoragdes herero em Okahandja sdo apenas um local onde isto
poderia ser observado e estudado. Hoje sdo organizadas comemoragdes similares em outros
lugares, tanto em Botswana como na Namibia e elas tém inclusive proliferado
(HENDRICKSON, 1996: 216).

Minha escolha por Okahandja se deu pelo fato de ser a mais antiga e, além disso,
por ja conhecer o local e uma bibliografia incipiente. Além dos hereros, ¢ claro, outras
comemoragdes poderiam ter sido trabalhadas. Na Africa ou em algum outro continente,
comemoracdes deste tipo me parecem locais férteis para refletir sobre ‘atos de memoria’ e
o papel que eles podem possuir enquanto ‘atos de identidade’.

Eventos comemorativos sdo locais interessantes para perceber tais processos pois
sdo atividades de natureza social e politica nas quais estdo em jogo a coordenagdo e a
comunicac¢do entre as memdorias individuais e as memorias do grupo, sendo que por mais
que o resultado desta relagdo parega consensual — uma afirmagdo de um principio de unido
—, ela ¢, antes de tudo, “o produto de processos de intensa contestagdo, luta e, em algumas
instancias, aniquila¢ao” (GILLIS, 1994: 5).

Durante minha andlise procurei deixar claro este processo de criacdo de um
sentimento consensual a partir de histdrias e realidades diversas, ou seja, como as varias
‘versoes’ da consciéncia historica de cada participante foram arranjadas para criar — por
jogos de projecdo, feedback e focalizagdo — um projeto identitdrio herero particular. Nesse
sentido ¢ que destaquei, por exemplo, a importancia do aspecto multicolorido das
comemoracdes ¢ a relagdo entre Riruako (headman) e Alfons Maharero (omuhona).

Para alcancar este objetivo, procurei estar atento, inicialmente, a historia da
centralizacdo politica daquelas comunidades herero. Acompanhei, assim, trés periodos
distintos da histéria de uma familia herero especifica, que foi central para a criagdo daquele
projeto identitario. O esfor¢o, neste momento inicial (até 1923) era apenas politico:
incentivava-se a criagcdo de um governo centralizado para se opor aos inimigos

oorlans/namas e também europeus, mas isto ndo significava que entre todos os grupos
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herero, econdmica e socialmente autonomos, existisse algo (um sentimento, uma
identidade, um vinculo) que os unisse para além destes esfor¢os politicos.

Aos poucos, no entanto, estas manobras politicas tenderam a um tipo de
centralizacdo que até entdo ndo existia na organizacdo social daqueles grupos herero.
Assim, seja por motivos econdmicos, politicos ou sociais foi-se moldando a possibilidade
de se pensar em uma unica ‘sociedade herero’. Esse processo, por sua vez, se deu pela
transformacdo de um esfor¢o de categorizacdo europeu em um termo de identificacdo
herero. Meu argumento historico, enfim, propde que teria sido apenas em 1923, no enterro
de Samuel Maharero, que tal esforco teria sido concretizado de maneira mais contundente
ao ser legitimado por um projeto identitario. Agora ndo eram apenas ‘hereros’ enquanto
uma unidade politica, mas individuos que compartilhavam um sentimento comum a
respeito desta unidade.

No entanto, isso s6 foi possivel por um arranjo de compromissos no qual diferentes
grupos, com consciéncias historicas distintas e sem abrir mao de suas particularidades,
acabaram por compartilhar uma historia em comum: todos haviam passado, 19 anos antes,
pela guerra contra os alemaes. Em 1904 eles foram perseguidos como ‘hereros’ e em 1923,
de uma maneira completamente nova, ressurgiram como ‘hereros’. Esse arranjo, meu
argumento prossegue, deu-se justamente por elaboragdes mnemonicas: foi a memoria (e
aqui falo do mecanismo e nao do que ¢ lembrado por determinado individuo) que surgiu
como principio articulador desta nova unidade, sendo o fato da guerra e da sobrevivéncia o
critério de identificacdo pelo qual um individuo se vincula ao ‘todo’, pelo qual ele pode
afirmar ‘eu sou herero!’.

Tal critério foi, entdo, projetado a realidade desses grupos nas cerimdnias que
precederam (e) o enterro de Samuel Maharero em Okahandja, quando entdo — ja vimos —
“as varias camadas da sociedade herero que emergiram apos a guerra ... foram tecidas e
reunidas para criar, pela primeira vez na historia, uma sociedade herero
unitaria” (GEWALD, 1999, 282). Esta unidade, por sua vez, se concretizava nas
comemoracdes anuais que se seguiram ao evento de 1923, nas quais os hereros, de modo
diferenciado, selecionavam o evento historico da guerra contra os alemaes e o fato de terem
sobrevivido a ela, como os critérios centrais para projetarem o seu sentimento de

identificacdo.
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Em seguida dei seqiiéncia a um percurso historico, desta vez focando nas
comemoracdes em si, em seu processo de oficializagdo e legitimagdo enquanto um
instrumento politico e identitario herero. Ali procurei ressaltar as constantes modificagdes,
acréscimos e reformulagdes das comemoragdes chegando, enfim, ao ano de 2008, quando
fiz minhas proprias observacdes do evento destacando como os jogos de projecdo e
feedback ocorrem.

Percebi entdo que os varios mecanismos mnemonicos pelos quais os individuos,
com todas suas particularidades, podiam, enfim, se tornarem ‘hereros’, identificando-se
com o fato em si. Aos poucos fui levado a pensar que o que até entdo percebia como ‘atos
de identidade’ parecia ser, de fato, ‘atos de memoria’. A partir disto fui levado a questionar
a relacao entre identidade e memoria e — para entender isto — a pensar sobre os locais da
memoria, a memdaria in the making.

Segui enfim, para o Gltimo capitulo com o intuito de refletir teoricamente sobre os
‘atos de memoria’, elaborando a partir dos capitulos anteriores uma hipdtese que me
pareceu analiticamente promissora na tentativa de lidar com estas realidades etnograficas:
que € por ‘atos de memoria’, projecdes e feedbacks focados umas com as outras, que se cria
um certo projeto identitario herero que acompanha cada acréscimo e modificacdo daquilo
que ¢ projetado. Meu esfor¢o, assim, foi refletir como a memoria € construida e como ela se
estabelece dentro de um grupo determinado (exatamente no sentido de analisar “como os
fatos sociais se tornam coisas” (POLLAK, 1989: 4) — e ndo partir dos fatos sociais como
coisas!). Nisto, espero ter conseguido criar um elo entre os primeiros dois capitulos e o
ultimo, de forma a preencher minha hipotese analitica com as informagdes historicas e
etnograficas.

Minha hipétese central, enfim, ¢ que estas comemoragdes projetam na comunidade
herero um critério de identificacdo de grupo que lanca mao da memoria de acontecimentos
vividos indiretamente em detrimento de outros fatores dos quais se tém menos consenso —
como a filiacao religiosa (muitos dos participantes nestas comemoragdes sao cristdos € nao
compartilham nas estruturas do Fogo Sagrado) ou a filiagdo politica que claramente ndo ¢
um campo compartilhado, sendo que as disputas politicas sdo visiveis na propria
organizacdo do evento e nos acontecimentos imprevistos durante o mesmo (como a

problematica relagdo entre Alfons Maharero e K. Riruako). Estes outros vinculos, no
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entanto, ndo sdo excluidos deste projeto identitario, eles sdo redirecionados como
feedbacks positivos, validos, a projecao inicial.

Esta projecao, por sua vez, apenas encontrou espaco apos aquele momento inicial
pos-guerra no qual as diferentes comunidades herero perderam o alicerce (de fato, as
condi¢des fisicas) das suas estruturas sociais tal como elas existiam naquele momento. O
enterro de Samuel Maharero (mais do que sua morte em si) possibilitou que um novo
alicerce fosse criado para um novo tipo de organizagdo: era a memoria como base para a
existéncia de uma nova experiéncia de mundo herero que se cria no novo contexto politico
e social vivido na regido.

Ainda alguns ultimos comentérios devem ser feitos sobre as condigdes mesmas da
escrita desta dissertagdo. Ela ¢ produto de dois anos de uma indecisao profunda sobre o que
eu pretendia fazer. Diante da decisdo de ndo dar continuidade ao meu trabalho anterior
sobre as relagdes entre cristianismo e o Okuruwo me vi diante de uma incerteza sobre o que
pesquisar.

Decidido o ‘problema etnografico’ e em seguida uma ‘hipdtese tedrica’ com a qual
pudesse me aproximar das comemoragdes, tive ainda que lidar com os resultados de uma
decisdo apressada de ir a campo para etnografar o evento em Okahandja. Nisto, acreditando
que seria capaz de em um més e pela via da observagao direta dos fendmenos me cercar de
dados etnograficos densos e significativos, deixei de fazer uma pesquisa bibliografica mais
extensa e profunda. Na volta, no entanto, ndo haviam muitos dados aos quais recorrer € me
percebi iniciando um trabalho do qual ndo tinha seguranca nem etnografica, nem empirica.
Por decorréncia disto € que tentei preencher as brechas visivelmente abertas em meu texto
com um certo destemor interpretativo que por vezes se deu de forma irresponsavel e
problematica.

Enfim, foi com estes problemas e reflexdes que abordei as comemoragdes herero em
Okahandja. A resposta, certamente ndo ¢ e nem se pretende definitiva. Acredito que, ao
fim, termino com uma hipotese que pode e deve ser aprofundada com o alargamento da
bibliografia sobre o tema e uma experiéncia de campo concisa que me permita explorar

estes varios pontos que pedem por mais esclarecimentos.
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