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Resumo 

A Enunciação Cultural na Tradução de Nós, os do Makulusu de Luandino Vieira 

 

A obra de Luandino Vieira Nós, os do Makulusu, publicada em 1974 e traduzida 

em 1989 por Michel Laban constitui um caso particularmente interessante de tradução 

literária, precisamente porque se insere num contexto ideológico bastante complexo – o 

das literaturas pós-coloniais. A tradução desse tipo de literatura levanta, além da questão 

da ideologia, a questão da identidade, assim como o problema das relações de poder 

entre o “centro” e a “periferia”. Um outro tipo de dificuldade inerente a tradução de um 

tal tipo de literatura é a questão linguística. Esse tipo de literatura, e situando-nos já no 

romance em estudo, usa a língua como instrumento denunciador do sistema colonial, 

incorporando e valorizando elementos das tradições africanas e ao mesmo tempo 

retratando o bilinguismo da capital, Luanda, onde o português, língua oficial, convive 

com o kimbundu, língua regional. O tradutor tem aqui a responsabilidade de transportar 

para a língua francesa, língua de africanização bastante difícil, para tomar as palavras de 

Salvato Trigo, um texto com sentido construído dentro de um contexto bem 

determinado; o tradutor tem a responsabilidade de conservar a forma e o conteúdo do 

texto original. 

O presente trabalho tem por objectivo pôr em evidência o projecto de tradução 

actualizado no texto de Michel Laban afim de ver como o texto traduzido pode 

conservar o estatuto original de romance de contestação, de valorização e exaltação dos 

valores de raiz africana. 

A partir da análise comparativa dos dois textos e, depois de ter esclarecido o 

objectivo de Luandino no romance Nós, os do Makulusu, foi possível vislumbrar um 

projecto de tradução que rompe com a tradicional tendência etnocêntrica da tradução 

francesa, valorizando a especificidade da cultura e da estética do texto original. 

Contrariamente as nossas suspeitas de início, e não sem grandes perdas, o romance 

traduzido aparece na sua verdadeira dimensão de contestação e reivindicação. Esse 

exemplo de tradução mostra-nos um quadro ético que se afasta claramente da eterna 

dicotomia das teorias tradutológicas (fonte/alvo) e permite definir a negociação cultural 

como palavra-chave para a efectivação de qualquer tradução intercultural.  
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Résumé 

L’Énonciation Culturelle dans la Traduction de Nós, os do Makulusu de Luandino 

Vieira 

 

L’ouvrage de Luandino Vieira Nós, os do Makulusu, publié en 1974 et traduit en 

1989 par Michel Laban constitue un cas particulièrement intéressant de traduction 

littéraire précisément parce qu’il s’insère dans un contexte idéologique assez complexe -  

celui des littératures post-coloniales. Au-delà de la question idéologique, la traduction 

de ce type de littérature soulève la question de l’identité, ainsi que les problèmes des 

relations de pouvoir  entre le “centre” et la “périphérie”. Un autre type de difficulté liée 

à la traduction d’un tel type de littérature est la question linguistique. Ce type de 

littérature, étant bien le cas du roman en étude, emploi la langue comme instrument 

dénonciateur du système colonial, incorporant et valorisant des éléments issus des 

traditions africaines au même moment qu’il rapporte le bilinguisme de la capitale, 

Luanda, où le portugais, langue officielle et le kimbundu, langue régionale, cohabitent 

harmonieusement.  Le traducteur a, ici, la responsabilité de transposer dans la langue 

française, langue d’africanisation assez difficile, selon Salvato Trigo, un texte construit 

dans un contexte bien déterminé. Il a ainsi la responsabilité d’en conserver la forme et le 

contenu.   

Ce travail a pour but dégager le projet de traduction actualisé dans le texte de 

Michel Laban, afin de voir comment celui-ci conserve le statut original de roman de 

contestation, de valorisation et d’exaltation des valeurs d’origine africaine. 

À partir de l’analyse comparative des deux textes et après avoir éclairci l’objectif 

de Luandino Vieira dans le roman Nós, os do Makulusu, il a été possible d’entrevoir un 

projet de traduction qui rompt avec la traditionnelle tendance ethnocentrique de la 

traduction française, valorisant la spécificité de la culture et de l’esthétique du texte 

original. Contrairement aux soupçons de départ et, non sans grandes pertes, le roman 

traduit apparaît dans sa véritable dimension de contestation et de revendication. Cet 

exemple de traduction nous montre un cadre éthique qui s’éloigne clairement de 

l’éternelle dichotomie des théories traductologiques (source/cible) et permet de définir 

la négociation culturelle comme mot-clé pour la réalisation d’une quelconque traduction 

interculturelle.  
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1. Introdução 

 

“Le traducteur doit travailler pour préserver, « savoir et saveur » qui sont les deux pôles 

essentiels de la littérature”  (Akakuru e Chima). 

 

Este trabalho debruça-se sobre o romance de Luandino Vieira, Nós, os do 

Makulusu, edição de 1989 e a sua tradução francesa, por Michel Laban, Nous autres de 

Makulusu, edição de 1989. 

A obra de Luandino Vieira, Nós, os do Makulusu, pode inscrever-se no quadro das 

literaturas pós-coloniais, ou seja, num tipo de literatura que, como nos lembra Moura 

(1999:176), tem como base principal a representação exacta do mundo autóctone em 

oposição às fantasias exóticas e etnocêntricas elaboradas durante anos a fio pela 

literatura colonial. Neste sentido, esse romance salienta a constante tensão entre a 

tradição e o modernismo nas sociedades ditas pós-coloniais: por um lado, por meio da 

forma de expressão1 (e não só) e, pelo recurso ao português falado nos meios menos 

instruídos da sociedade angolana, o romance procura estabelecer, numa perspectiva que 

se pode qualificar de nacionalista, a sua diferença pela afirmação de uma continuidade 

cultural rompida e negada pelo colonialismo. Por outro lado, procura desmistificar toda 

a espécie de estereótipos degradantes forjados pelos colonos em relação ao povo 

angolano e todas as suas manifestações culturais, desconstruir o cânone ocidental e 

restaurar toda uma simbólica, toda uma identidade mutilada pelo colonialismo. Para 

além disso, num esforço de pensar a cultura como uma entidade transnacional, o 

romance conduz-nos à reflexão sobre os valores veiculados pelo processo de hibridação 

da expressão cultural, valores que fazem parte da identidade do povo angolano e que 

fazem da obra um ponto de encontro de linguagens culturais. Dois aspectos merecem, 

portanto, aqui, particular atenção: o simbolismo da escrita e a pluralidade linguística e 

cultural da obra.  

                                                 
1 Em termos mais claros, o autor faz recurso do português falado entre os extractos menos instruídos da 
sociedade angolana que consiste numa “subversão” da língua do colono. No plano real, isso significa que 
as diferenças entre portugueses e angolanos são grandes e que esse facto dá ao povo angolano a 
legitimidade de reclamar a independência. Enfim, a forma de expressão joga no romance um papel 
simbólico preponderante. 
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Quando se pensa que esta obra-prima da literatura angolana foi traduzida para 

uma língua ocidental, não se pode deixar de pensar nas dificuldades que, para o 

tradutor, implicaram a restituição para o sistema de chegada dessas duas 

particularidades importantes inerentes à obra e nas consequentes perdas. Primeiro, 

porque, como afirma categoricamente Mohamadou Kane: “(…) ’il manque à l’étudiant 

des lettres africaines ceux-là mêmes des éléments qui rendent fécond tout contact 

prolongé avec l’œuvre d’un écrivain. Les documents de base font défaut” (1968: 37). Na 

verdade, contrariamente aos fenómenos literários no Ocidente, que têm sido durante 

séculos objecto de um estudo recorrente, as obras das literaturas africanas só muito 

recentemente ganharam um lugar na investigação. O tradutor desse tipo de literaturas é, 

nesse caso, um pioneiro que percorre o caminho sozinho e que, ao contrário dos 

investigadores das literaturas do Ocidente, dispõe de muito poucos trabalhos anteriores 

que lhe possam servir de base. Segundo, porque as literaturas africanas ainda não 

dispõem de métodos de estudo próprios. Ainda abordadas com critérios ocidentais, 

mantêm algumas dependências e vicissitudes não raramente conducentes a equívocos: 

“la littérature africaine ne saurait être valablement étudiée à l’aide de concepts critiques 

forgés pour l’étude d’autres littératures, notamment européennes; il lui faut être étudiée 

à l’africaine, à partir de modes de penser et de critiquer qui soient proprement africains 

(…)”  (Joubert, 2002: 128). O terceiro problema prende-se com as questões relativas à 

própria tradução. Sabe-se que, enquanto prática discursiva de reenunciação, a tradução 

tem tendência a homogeneizar o discurso e, deste modo, apagar o carácter estrangeiro 

da obra, como sublinha Barbara Folkart: “le traducteur étant lui-même “ [t]ributaire de 

la société dans laquelle il vit, [il] ne saurait totalement transcender celle-ci ” (Folkart, 

1991: 309, cit. por Malena, 2000).  

Numa obra como Nós, os do Makulusu, cuja preocupação principal é a língua no 

seu aspecto formal, o apagamento das singularidades linguísticas e culturais do romance 

só pode dar lugar a um trabalho inteiramente novo. 

Essa análise prévia da obra e das condições a que está exposto o tradutor permite-

nos postular à partida a impossibilidade de se traduzir Nós, os do Makulusu, mas apenas 

podemos falar de uma impossibilidade teórica, pois não temos dúvidas de que ela foi 

traduzida.  
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Assim, o trabalho que se inicia visa tentar perceber o tratamento dado pelo 

tradutor à enunciação cultural; tentar perceber como é que Michel Laban pode transpôr 

para uma língua bastante “impermeável”, como é a língua francesa, as particularidades 

culturais e estéticas de Nós, os do Makulusu. Trata-se, portanto, de analisar a leitura 

feita por Michel Laban do romance de Luandino Vieira, assim como o impacto que isso 

provoca ao leitor de chegada, em termos de significância, ou melhor, de representação 

da realidade.  

O texto original a partir do qual Michel Laban fez a sua tradução foi publicado em 

1974 e a sua tradução francesa, Nous autres de Makulusu foi publicada pela Gallimard 

em 1989. Nós usaremos, na nossa análise, a edição de 1989 de Nós, os do Makulusu, 

que em termos formais e de conteúdo, segundo Luandino Vieira, não revela grandes 

afastamentos em relação à edição usada pelo tradutor. 

É importante salientar que estamos diante de uma dissertação baseada numa 

experiência pessoal de observação empírica da realidade angolana, pois, como vimos, 

falta-nos o material bibliográfico necessário para abordar a África em toda a substância. 

Tal como o tradutor, também nós recorremos ao escritor, no sentido de compreender 

melhor o seu ponto de vista relativamente à língua e à cultura angolanas. 

 Com este trabalho pretende-se, não tanto apresentar conclusões, menos ainda 

conclusões definitivas, mas apenas contribuir para um melhor conhecimento do modo 

como são divulgados os valores da cultura angolana no mundo francófono. 
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2. Capítulo I: Enquadramento 

2.1. Contexto histórico-político-cultural da literatura angolana 

Embora se reconheça a ocorrência de obras produzidas em Angola desde o século 

XVII, conforme nos informa António Cadornega na sua História Geral das Guerras 

Angolanas2, não acreditamos que se possa falar de literatura angolana antes da segunda 

metade do século XIX, período de intensa actividade literária e cultural lograda graças 

ao desenvolvimento da imprensa livre cujo marco histórico é a fundação, por Pedro 

Alexandrino da Cunha, de um jornal rudimentar intitulado “Boletim Oficial”, em 1845. 

Esse desenvolvimento jornalístico-literário é consequência da decadência de uma 

sociedade mestiça3 influente que, nos séculos XVI, XVII e XVIII, vai ganhando 

preponderância no projecto colonial, carente de gente com formação intelectual para 

assegurar os cargos administrativos subalternos. 

O primeiro nome que se nos impõe como escritor angolano é José da Silva Maia 

Ferreira que é, no dizer de Rosa Sil Monteiro, “o grande percursor e motivador da 

literatura angolana” (2001:114). Aliás, segundo nos diz Manuel Ferreira na introdução 

da sua Bibliografia das Literaturas Africanas de Expressão Portuguesa, essa obra não 

marca apenas o início da literatura angolana, mas possivelmente também o início das 

literaturas africanas de expressão portuguesa: “O início da literatura angolana situa-se a 

partir de 1850, data da publicação de um livro de versos, impresso em Luanda, por certo 

o primeiro livro saído dos prelos das ex-colónias portuguesas. Referimo-nos a 

Espontaneidades da minha alma, de José Maia Ferreira, mestiço, ao que se julga” 

(Moser e Ferreira, 1983:61). Ora, se José Maia Ferreira é o percursor da literatura 

angolana, o nome que se distingue nessa primeira fase da história literária angolana é 
                                                 
2 Segundo António Cadornega na sua História Geral das Guerras Angolanas, remontam ao século XVII 
as primeiras produções escritas de um autor natural de Angola, e saíram da pena de um militar, o capitão 
António Dias de Macedo, que, “tinha sua veya de poeta”. 
3 A manutenção do vasto império colonial português e, sobretudo, a necessidade de fazer face à 
concorrência económica por parte das outras potências coloniais exigia a integração na administração e na 
função pública, de pessoas capacitadas. A prática de uma política de assimilação cultural precoce surge 
assim aos olhos do poder central de Lisboa como uma forma de suprir essa falta. Assim se explicam as 
percentagens significativas, para o tempo, de negros e mestiços nos dois pilares mais importantes do 
governo colonial na segunda metade do século XVIII. Mas, em fins do século XIX, o rápido aumento 
demográfico europeu traz como consequência um progressivo desmoronamento daquela sociedade 
crioula influente que se criou nos séculos XVI, XVII e XVIII. Estes começam a ser substituídos por uma 
sociedade ocidental nos circuitos comerciais e administrativos. A imprensa e a literatura surgem assim, 
para aquela sociedade prestigiosa, como meio de se afirmarem perante os novos detentores do poder 
administrativo e comercial.  
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Joaquim Dias Cordeiro da Matta, considerado, segundo Mário António F. Oliveira 

(1985: 121) o pai da literatura angolana. É das primeiras vozes que se levantam em prol 

de uma literatura de feição verdadeiramente africana, e o seu livro de poesia, Delírios, 

publicado em 1887, permanece, segundo Alfredo Margarido (1980: 111), uma das 

primeiras produções literárias já africanas. Aliás, a sua vontade de africanizar a 

literatura está bem expressa no final da nota preambular da sua obra Philosophia 

Popular em Provérbios Angolenses: “Terminando esta nota, pedimos aos nossos 

compatriotas que dediquem algumas horas d’ócio ao estudo do que Angola tiver de 

interessante, para termos uma literatura nossa” (Matta, 1891 cit. por Ervedosa, 1979: 

31-32). 

Ainda nesse período, opondo-se à literatura colonial, que rompe com a fugaz 

tradição do realismo4, Alfredo Troni, com Nga mutúri (1882), introduz a descrição 

realista dos meios sociais e do carácter de luandenses exemplares. Incorporando nos 

seus escritos elementos da cultura angolana, como é o caso das línguas nacionais, sem 

por isso descartar a língua portuguesa como língua literária, esses intelectuais 

reivindicam uma maneira crioula de estar no mundo e as suas obras denotam um dos 

princípios que mais tarde norteariam as futuras gerações de escritores angolanos: o 

dualismo ou mestiçagem cultural, ou ainda, como nos diz José Carlos Venâncio, “a 

consciência da raça caldeada pela noção de que o seu destino (…) passava forçosamente 

pelo bom relacionamento inter-rácico” (1992:85). 

O segundo grande momento de produção intelectual é marcado pelo nativismo5, 

nos anos 20 e 30. Essa classe de intelectuais que agrupava sobretudo funcionários da 

administração e jornalistas, gente que tinha uma certa formação intelectual e que 

beneficiava de uma relativa liberdade de expressão, é responsável pela fundação de duas 

importantes associações africanas da altura – a “Junta” e a “Liga Africana”, grupos que 

se integraram no movimento pan-africanista que passava por Portugal e que se 

                                                 
4 Segundo Bernard Mouralis (in Bessière et Moura, 1999:11), as primeiras produções europeias sobre a 
viagem em África começam a surgir desde o século XVI. Algumas evocam África no quadro de uma 
problemática do exotismo, como é o caso de Loti em Le roman d’un spahi e Jules Verne em Cinq 
semaines en ballon. Porém, outras, sem se preocuparem verdadeiramente em reconstituir o seu universo 
sócio-histórico e cultural, esforçam-se por dar de África uma “imagem realista”, opondo claramente os 
negros e os brancos numa perspectiva que visava evidenciar o bem fundado da obra colonial.  
5 O nativismo tem a sua base na aceitação da integração do homem negro no mundo crioulo. Eram 
designados de nativos pelas autoridades coloniais com aceitação expressa dos próprios. Reivindicavam o 
estatuto de assimilado diferenciando-se dos indígenas, dos gentios, como eram chamados na altura e 
ocupavam cargos públicos como o de Delegado do Ministério Público, o de chefe de estação de correios e 
o de chefe de estação ferroviária, até ocupações como a de pequeno agricultor ou ainda profissões como a 
de pedreiro.  
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entregavam à luta pela defesa dos nativos e ao combate à colonização. Esta geração, no 

dizer de Pires Laranjeira (1999: 240), retoma o filão realista de Alfredo Troni, Pedro 

Machado e Cordeiro da Matta. Os nativistas africanizam inconscientemente o 

português, mas adoptam a maneira de escrever europeia. O grande nome do nativismo é 

António de Assis Júnior, que publica, em 1935, um romance de costumes angolenses – 

O Segredo da Morta6 que é, indubitavelmente, um marco na história da literatura 

angolana do século XX. Essa obra já mostra uma situação de convivência cultural, não 

só por unir uma temática africana a modelos europeus, mas também por fazer coexistir 

o português e o kimbundu7. O seu conteúdo revela, ainda que de forma muito discreta, 

um certo inconformismo em relação à situação de dependência colonial; dele emerge 

uma temática intervencionista e denunciadora da situação de pária imposta ao angolano 

no seu próprio país. Esta iniciativa custou ao seu autor a perseguição por parte do 

regime colonial. 

Diferentemente do que acontecia nas ex-colónias francesas e inglesas, onde a 

acção dos movimentos negristas dá, desde muito cedo, aos intelectuais africanos uma 

grande liberdade para se expressarem como negros, as autoridades portuguesas, 

insistindo em manter-se alheias ao curso da História, obcecados pela ideia de um 

império “uno e indivisível” do Minho a Timor, reprimem toda a tentativa de se criar 

uma literatura de feição verdadeiramente africana. 

Só depois de 1945, com a vitória dos Aliados, a luta pela libertação se impõe de 

forma mais dinâmica, quando a Carta das Nações Unidas obriga as potências coloniais a 

desenvolverem sistemas de autogoverno nas colónias, de acordo com as aspirações do 

povo. É a partir de 1946, com a criação da “Casa dos Estudantes do Império” (C.E.I.), 

cuja origem está na “Casa dos Estudantes de Angola”, em Lisboa, que se organiza a 
                                                 
6 Rosa Sil Monteiro (op.cit.: 82) refere-se a essa obra como sendo supostamente o primeiro romance de 
um negro angolano. 
7 É importante realçar que a situação de convivência cultural posta em evidência neste romance não se 
traduz pelo uso de um português angolanizado, mas pela integração, no texto, de palavras ou frases em 
kimbundu, como nos explica claramente Salvato Trigo: “De facto, a bivalência cultural e o bilinguismo 
que povoam todo o “romance” são bem reveladores de uma situação vivencial em que duas culturas e 
duas línguas coexistem sem, contudo, se miscigenarem. Diríamos que a língua e a cultura portuguesas 
respeitam aparentemente a língua e a cultura quimbundas, ainda que deixem transparecer que a 
ocidentalização acabaria por obliterá-las” (1981: 74).  
Note-se que alguns autores escrevem “quimbundu” e outros “quimbundo”, “kimbundo” ou ainda 
“kinbundu”. Tal inconstância gráfica verifica-se sobretudo nos escritos datados de antes do 25 de Abril. 
Após essa data, julgamos nós, a palavra passa a escrever-se como temos escrito – “kimbundu”, embora 
alguns autores insistam nas formas antigas. Recorde-se também que a mesma palavra existia nos dois 
géneros, mas que após a independência, em observância do critério popular, o substantivo passou a ser 
uniforme (Ribas, 2002:319). Para todos os efeitos, nós usaremos sempre a forma popular “kimbundu”. 
  
 



 7 

consciência libertadora. Funda-se, neste mesmo ano, o “Centro de Estudos Africanos” 

de onde emerge o Movimento dos “Novos Poetas Angolanos” à volta dos quais alguns 

anos mais tarde viriam a sair os primeiros líderes do “Movimento Popular de Libertação 

de Angola” (MPLA). 

Igualmente importante para a consciência emergente da necessidade de construir a 

angolanidade foi o movimento “Vamos Descobrir Angola”8. Este grupo preconizava a 

reconstituição de uma imagem positiva de Angola e de África através do estudo da terra 

que lhes fora berço em todos os campos, desde a geografia física à geografia humana 

(Ervedosa, 1963 cit. por Chabal in Júnior e al. 1989:97). Era preciso dar a conhecer 

África e, dado que muitos desses intelectuais tinham do continente apenas a vivência 

material, nunca tendo reflectido na sua cultura e muitos não sabendo sequer falar as suas 

línguas regionais, o processo passava por um prévio conhecimento de si mesmos. O 

grupo constituiu, assim, um factor de auto consciencialização da cultura africana na sua 

globalidade. 

É no seio desse grupo que, por volta de 1948, a literatura angolana ganha nova 

feição. A proclamada “descoberta” dá o seu primeiro sinal com a publicação, em 1950, 

de um caderno policopiado, Antologia dos novos poetas de Angola, no qual se 

procurava definir o leque das opções dos jovens intelectuais angolanos; consolida-se 

com o aparecimento da revista “Mensagem” (1951-1952), que, desmembrada pela 

repressão colonial, é continuada mais tarde pela revista “Cultura (II)” (1957-1961), 

alicerçando-se assim, em definitivo, as perspectivas de uma literatura verdadeiramente 

angolana. Nas páginas dessa revista revelam-se nomes como António Jacinto, Henrique 

Abranches, Aires de Almeida Santos, Tomás Jorge, Mário Lopes Guerra, Henrique 

Guerra, Costa Andrade, João Abel, Luandino Vieira, etc. 

Influenciados pelo “Pan-Africanismo”, pelo “Modernismo Brasileiro” e pela 

“Negritude”9, movimento claramente reivindicativo e de um nacionalismo extremo que 

                                                 
8 Mário Pinto de Andrade, numa entrevista concedida a Michel Laban, publicada em 1997, afirma ter o 
“slogan” “Vamos Descobrir Angola” vindo de Viriato da Cruz, mas admite ter sido ele próprio (Mário de 
Andrade) o primeiro a escrevê-lo, em 1958, no prefácio da sua Antologia da Poesia Negra de Expressão 
Portuguesa. Segundo Mário Pinto de Andrade, o que se realizou na prática não levou o nome desse 
“slogan”, mas materializava essa ideia que aparece numa correspondência de Viriato da Cruz. A ideia da 
necessidade de os angolanos reflectirem sobre a sua cultura; a ideia de os angolanos conhecerem-se para 
se afirmarem, para se valorizarem.  
 
9 Movimento de reivindicação cultural lançado nos anos 30 por alguns negros francófonos radicados em 
Paris (Léon Damas, Aimé Césaire e Léopold Senghor). Esse movimento exerceu uma influência extrema 
nos intelectuais africanos de expressão portuguesa, sobretudo, após a publicação, em 1948, da Anthologie 
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preconiza a necessidade do regresso ao passado africano, um passado que Rosa Sil 

Monteiro define como “História, tradições, línguas próprias (…) o tal passado 

necessário para o reconhecimento de si” (op. cit.: 40), os africanos-angolanos despertam 

para uma consciencialização de si. É importante notar que, apesar desse propósito 

nacionalista, o regresso às raízes angolanas não pode ser entendido como um verdadeiro 

mergulhar no passado pré-colonial e consequente resgate de todos os valores da tradição 

angolana desperdiçados durante séculos de dominação. Basta reparar que a língua 

através da qual esses intelectuais expressam os seus protestos é ainda a língua 

portuguesa. Regressar às raízes significa, aqui, como recomendava Léopold Senghor, 

acolher os valores estrangeiros, mas, assimilá-los em negro e para o negro. Assim, o 

projecto cultural e político da geração de 50 e de 60 não se traduz numa total ruptura 

com a experiência dos homens do último quartel do século XIX e a dos nativistas dos 

anos 20 e 30. Há, como afirma José Carlos Venâncio (op. cit.: 88-89), uma relação de 

continuidade entre os três momentos de produção intelectual, sendo a expressão na 

língua do colonizador uma das características comuns aos três momentos. 

Porém, se a língua do colonizador foi uma constante entre os três momentos, 

também foi, segundo José Carlos Venâncio (Idem: 89), ao nível da linguagem que se 

registaram as diferenças mais significativas na evolução do pensamento crioulo. Até ao 

nativismo, os únicos traços de angolanidade residiam na introdução, no texto literário, 

de palavras e expressões em kimbundu, sendo a obra quase na sua totalidade em 

português castiço; a geração dos novos intelectuais cria obras que testemunham um 

perfeito conhecimento de Angola e da sua gente, como é o exemplo do poema Sô Santo, 

de Viriato da Cruz, onde aparece já uma simbiose linguística entre o kimbundu e o 

português, embora essa simbiose seja sobretudo a nível da escolha lexical. No mesmo 

período, indo mais a fundo no projecto nacionalista, António Jacinto angolaniza o 

discurso literário. Ou seja, utiliza pela primeira vez, como língua literária, o português 

das suas personagens, a gente trabalhadora das roças, gente dos subúrbios. É o pioneiro 

dessa escrita. Mas, como nos diz Jorge Macedo, “este lugar primeiro baseia-se em ele 

figurar primeiro na história de seu género de obra e expressão no quadro da literatura 

angolana” (1989:38). 

                                                                                                                                               
de la Nouvelle Poésie Nègre et Malgache de la Langue Française, com o polémico prefácio de Sartre, 
“Orphée Nègre”. 
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 Na verdade, é Luandino Vieira quem primeiro usa a narrativa ao serviço de um 

ideal. O lugar que era praticamente preenchido pela poesia vai se estender à prosa10. É o 

género narrativo que Luandino de alguma maneira inaugura, com as suas, digamos, 

“shorts stories”, aquele que, por ser analítico, permite uma radiografia intrínseca do 

corpo sócio-político-cultural. Com este escritor, o falar do povo não aparece apenas nas 

vozes das personagens, como acontece em António Jacinto; aparece também como 

língua da diégese. Além disso, Luandino vai mais fundo na pesquisa da fala angolana 

do português: “Luandino festeja o falar das camadas proletárias, de forma mais 

acentuada que o seu pioneiro António Jacinto. Este festejar linguagens populares leva o 

autor a reelaborar a semiose, conferindo ao léxico mais fortes lexicalizações para o 

estabelecimento de não menos fortes significações numa atmosfera mais que cintilante 

de semântica e semantizações angolano-quimbundas” (Macedo, op. cit.: 43).  

Mas, se a cultura angolana se impõe sobre a cultura ocidental dentro do projecto 

de Luandino de resgatar e afirmar tradições culturais, é importante observar que, longe 

de ser o kimbundu, o umbundu, o kikongo etc., que são as línguas regionais dos povos 

de Angola, a literatura continua a ser representada por uma língua crioula, (português 

africanizado) como nos tempos de Cordeiro da Matta. Aliás, como afirma claramente 

José Carlos Venâncio, “A produção literária angolana nunca se isentou de um certo 

“crioulismo” (…) ele continua implícito na utopia “pepeteliana”, que, na qualidade de 

utopia social, acaba por ser partilhada por quase todos os escritores contemporâneos 

(op. cit.: 90).  

Acontece porém que, e tomando as palavras de Jane Tutikian, “há duas Angolas, a 

urbana, onde o imperialismo, através das classes abastadas permanece e a outra, onde a 

tradição é mantida como fixidez” (2006:41). O universo estético e cultural em que se 

inscreve Luandino e seus seguidores corresponde apenas a uma pequena parte do espaço 

político que é Angola. A grande massa da população – camponesa – não entende a 

mensagem dessa literatura11. Daí uma questão pertinente: identificaremos essa produção 

                                                 
10 À poesia angolana da Geração da “Mensagem”, apesar de esta ser intencionalmente descritiva pela 
função que tinha que desempenhar, nomeadamente a didáctica, com algumas excepções, subjazia uma 
estrutura narrativa. Ou seja, a poesia lírica constituía o mais importante instrumento de luta por ser um 
género bastante eficaz de expressão dos sentimentos, dos desejos e do pensamento do povo. É com 
Luandino Vieira que esse importante papel da literatura se estende para a prosa. 
11 Tendo dividido o povo em assimilados e indígenas, o colonialismo criou em Angola uma sociedade 
heterogénea no que diz respeito à língua e à cultura. Em consequência dessa política, verifica-se em 
Angola, por um lado, uma língua e uma cultura crioulas, que resultam do facto de o processo de 
assimilação não ter sido seguido de um acréscimo da taxa de alfabetização na língua que procurava 
expandir, facto que fez com que o processo de apropriação da língua estrangeira pelo nativo 
(vernaculização) fosse favorecido por hábitos linguísticos autóctones; por outro lado, temos as línguas e 
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literária como angolana? Claro que sim. Primeiro, porque, como nos diz José Carlos 

Venâncio, “essa minoria (que a produz) por razões históricas e revolucionárias ganhou 

legitimidade para falar em nome da maioria” (op. cit.: 26). Segundo, porque vivemos 

numa época em que as culturas evoluem a ritmo de cruzeiro e, aí, pensar a literatura é, 

como afirma Jane Tutikian (op. cit.: 37), cada vez mais, pensar a questão da identidade.  

Aquela estudiosa situa o conceito de nação nos alicerces da identidade, reforçando 

a ideia partilhada por muitos teóricos de que a nação não é uma entidade plenamente 

formada, mas sujeita a mecanismos de inclusão e exclusão. Essa posição permite-lhe 

concluir que “a busca da identidade, agora, passa, necessariamente, pela recuperação de 

certos valores autóctones de raízes específicas para o estabelecimento de novas 

negociações: seja para tentar resgatar a tradição, seja para tentar construir uma nova 

tradição, buscando, através da derrubada ou do resgate de mitos, uma ideia mais 

próxima daquilo o que é, contemporaneamente, o homem e a nação” (Ibidem). Assim, 

facilmente se pode concordar com José Carlos Venâncio quando defende que a 

consolidação da sociedade civil angolana se vai fazendo gradualmente e que essa 

consolidação trará consigo a possibilidade de generalizar a experiência de viver a 

modernidade na sociedade crioula em todo o espaço nacional12. Mesmo que as obras da 

Geração da “Mensagem” e da “Cultura” estejam apenas parcialmente enraizadas na 

realidade angolana, elas são consideradas obras da literatura escrita nacional. 

A geração de 80, também conhecida como “Geração das Incertezas”, representa o 

último momento importante da história da literatura angolana. Os escritores dessa 

geração nasceram, quase todos, após ou durante os fatídicos anos das guerras coloniais. 

Esta geração emerge, como se pode ver, num contexto de incertezas; incerteza em 

relação a tudo o que a revolução e suas ideologias procuraram expandir. Relativamente 

às gerações anteriores, essa geração assume uma contemplação passiva, não porque lhes 

faltasse o espírito empreendedor e nacionalista das gerações anteriores, mas sim porque, 

como deixa bem claro Luís Kandjimbo na página cultural da Publicação Especial 

Dedicada às Comemorações dos Trinta Anos de Independência de Angola, Angola 30 

                                                                                                                                               
as culturas regionais que abarcam a grande maioria da população, que, outrora categorizados de 
indígenas, não tiveram senão um contacto muito superficial com a cultura portuguesa e que, por essa 
razão, desconhecem a língua de Camões. 
12 Patrick Chabal (in Rosa e Castilho, 1998: 215-216) acredita firmemente que a influência do pós-
modernismo não tem significado nenhum para o africano rural; entretanto, alerta para o facto de que, 
ainda assim, a cultura pós-moderna ocidental terá consequências nas sociedades africanas, uma vez que a 
revolução na informação tecnológica das últimas décadas do século XX vai negociar a forma de 
ocidentalização cultural, transformando de qualquer maneira essas sociedades. 
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anos, “diante da geração anterior (…), ela foi forçada a comprimir o desenvolvimento 

fluente espontâneo da sua maturidade” (Kandjimbo, 2005: 271). 

2.2. Luandino e sua obra 

José Luandino Vieira, de seu nome verdadeiro José Vieira Mateus da Graça 

nasceu na Lagoa do Furadouro, Concelho da Vila Nova de Ourém a 4 de Maio de 1935. 

Deixou Portugal quando tinha 1 ano de idade e fixou-se em Angola onde frequentou e 

terminou o ensino secundário no colégio Salvador Correia. Experimentou a vida dos 

musseques13; conviveu com a gente pobre e humilde dos bairros indígenas; aprendeu o 

seu falar; foi tocado pela violência e injustiça com que o colono exerceu a sua 

autoridade sobre o nativo. Esta realidade, juntamente com as suas leituras14, já no liceu, 

constituíram o germe da sua consciência política e, tudo isso talvez explique o seu 

envolvimento na luta pelo resgate dos valores nacionais e, sobretudo, pela 

reconstituição da dignidade do homem negro. Não concordando com os métodos usados 

pela administração colonial, lançou-se na luta de libertação pela via da escrita. 

Conheceu o sucesso desde as primeiras publicações: Luuanda, obra escrita entre 

prisões, em 1963 e publicada em 1964, foi merecedora, em 1965, do “Grande Prémio de 

Novelística da Sociedade Portuguesa de Escritores”. Porém, as autoridades portuguesas 

exigiram a anulação da decisão do júri e a Sociedade foi encerrada. Essa obra de valor 

incontestável foi o maior escândalo da história literária angolana. Em 1959 tinha sido 

                                                 
13 Agostinho Neto, na sua Sagrada Esperança, define musseque da seguinte maneira: “Os musseques são 
bairros humildes de gente humilde” (1987:50). Toda a infância de Luandino (de 1937 à 1941) foi vivida 
no musseque Braga, musseque da cidade, sítio que corresponde à área onde está, hoje, o Makulusu e o 
Kinaxixe. Era um bairro que, embora conservasse valores africanos, comportava muitos elementos de 
origem europeia. Havia, aí, uma certa cumplicidade entre negros e brancos, pois viviam num mesmo meio 
físico e estavam sujeitos ao mesmo tipo de vida, muito embora houvesse, mesmo dentro desse 
proletariado, marcadas diferenças entre angolanos e europeus. A obra de ficção de Luandino testemunha 
um conhecimento vivido do universo deste bairro periférico.  
 
14 Luandino leu os naturalistas russos (Gorki), assim como os franceses (Zola); dos portugueses, leu 
Camilo Castelo Branco e Eça de Queirós. Leu John Steinbeck, Hemingway, Michael Gold (escritor 
proletário americano). Depois começou a ler toda a literatura brasileira dos anos trinta, do Nordeste: Jorge 
Amado, Raquel de Queirós, Lins do Rego. Quase toda essa literatura lhe foi dada por António Jacinto, 
que, não só possuía, na altura, uma rica biblioteca, mas mostrava-se um fervoroso dinamizador cultural. 
Já na cadeia, Luandino lê Guimarães Rosa, sendo Saragana a primeira obra que lê daquele autor. Com 
Guimarães, Luandino percebe que é preciso aproveitar o instrumento falado das personagens. Leu ainda o 
Padre António Vieira, o Frei Amador Arrais, o Frei Luís de Sousa, leu todos os frades dos séculos 
dezasseis e dezassete. A última influência literária de Luandino foi Shakespeare. Para Luandino e para os 
seus contemporâneos não havia outra maneira de adquirir cultura política, senão através da leitura e da 
actividade cultural. 
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preso, depois libertado e posteriormente (1961) de novo preso e condenado a 14 anos de 

prisão e medidas de segurança. Foi transferido, em 1964, para o Campo de 

Concentração do Tarrafal, onde passou 8 anos. Foi libertado em 1972, em regime de 

residência vigiada, em Lisboa. Iniciou então a publicação da sua obra, na grande 

maioria escrita nas diversas prisões por onde passou. 

Depois da independência ocupou sucessivamente vários postos oficiais: foi 

nomeado para a Televisão Popular de Angola, que organizou e dirigiu de 1975 a 1978; 

para o D.O.R. (Departamento de Orientação Revolucionária do MPLA) que dirigiu até 

1979; para o I.A.C. (Instituto Angolano de Cinema) que organizou e dirigiu de 1979 a 

1984. Membro e fundador da União dos Escritores Angolanos, exerceu a função de 

Secretário-Geral desde a fundação em 1975 até 1980. Foi Secretário-Geral Adjunto da 

Associação dos Escritores Afro-asiáticos, de 1979 a 1984; e de novo Secretário-geral da 

União dos Escritores Angolanos, de 1985 a 1992. 

Em princípios dos anos 80, após ter publicado Lourentinho, Dona Antónia de 

Sousa Neto & Eu, há um profundo silêncio na actividade literária de Luandino, embora 

este nunca tivesse parado de escrever. Após o colapso das primeiras eleições angolanas, 

em 1992, abandonou a vida pública, dedicando-se unicamente à literatura. 

Em 2006, é contemplado com o “Prémio Camões de Literatura”, prémio que o 

escritor recusa “por motivos íntimos e pessoais” segundo o que alegou num comunicado 

de imprensa. Neste mesmo ano, e após 25 anos sem publicar, o escritor brinda-nos com 

O Livro dos Rios, o primeiro de uma anunciada tríade narrativa De rios Velhos e 

Guerrilheiros. Este romance reincide na subversão literária que o autor já havia 

praticado em João Vêncio: os seus Amores e, em Nós, os do Makulusu; estão neles bem 

patentes as marcas identitárias daquilo a que Salvato Trigo chama de “estilo luandino”. 

Saber se essa publicação faz de Luandino um escritor da Geração de 60 e da de 80 é 

uma questão cuja resposta ultrapassa o perímetro da nossa investigação. No entanto, 

ainda assim, achamos pertinente que nos coloquemos, desde já, tais questões que 

poderão, estamos certos, servir de ponto de partida para reflexões mais amplas nos 

tempos vindouros. 

O evoluir do percurso literário de Luandino Vieira consta de duas fases bem 

distintas: a primeira fase, compreendida entre 1957 e 1961, com A Cidade e a Infância, 

A vida Verdadeira de Domingos Xavier e Vidas Novas e, a segunda fase, situada entre 

1963 e 1979, com Luuanda, Velhas Estórias, Nós, os do Makulusu, No Antigamente, na 
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Vida, Makandumba e João Vêncio: os seus Amores. Estas fases distinguem-se, 

sobretudo, pelo uso da língua e pelas temáticas desenvolvidas.  

Enquanto na primeira fase, ao autor preocupa mais a paisagem temática, na 

segunda preocupa-o o clima africano do português de Angola das camadas menos 

instruídas da sociedade. Enquanto a primeira fase, pondo em cena sobretudo 

personagens adultas, é caracterizada por uma linguagem própria dos mais velhos, a 

segunda é bem mais diversificada, recriando, por um lado a infância das personagens e 

do narrador e, fazendo, por outro lado, aparecer o casamento entre o mundo infantil e o 

mundo adulto, como nos diz Salvato Trigo na sua obra Luandino Vieira, o Logoteta: 

“(…) os do segundo grupo têm a infância a ligá-los, com especial destaque para João 

Vêncio: os seus amores e No Antigamente na Vida, sendo Nós, os do Makulusu um 

espaço de convergência entre duas idades psicossociais” (op. cit.: 559).  

Houve, portanto, de uma fase à outra, uma evolução a nível sociolinguístico. E, 

naturalmente, como não podia deixar de ser, também houve uma evolução do ponto de 

vista linguístico e estilístico, acentuando-se cada vez mais o trabalho de angolanização 

da escrita, bem como o próprio trabalho literário, como nos confirma Salvato Trigo: “Os 

textos do primeiro grupo denotam mais preocupações sociológicas na sua escrita; as do 

segundo revelam maior pendor literário” (Idem: 558). A segunda é também a fase em 

que Luandino acentua mais a questão do ritmo essencialmente africano (Idem: 307). É 

nessa segunda fase do percurso literário deste autor que se situa a obra que é objecto da 

nossa pesquisa. 

A questão das Gerações de 60 ou 80, na verdade, não tem grande pertinência no 

que concerne à literariedade da obra luandina. Luandino é percursor de toda a narrativa 

angolana moderna que se lhe segue. Embora as suas temáticas fossem um pouco 

restringidas ao contexto epocal, as suas obras atingiram uma universalidade e uma 

atemporalidade que fazem dele um autor de todas as épocas. Como percursor da nova 

narrativa angolana, a obra de Luandino tem como fundamento a reabilitação dos valores 

e da dignidade do povo angolano15; do musseque à cidade, o autor dá voz, muitas vezes 

                                                 
15 Para muitos estudiosos, a independência política de determinada colónia dá início ao período pós-
-colonial, pelo que consideram literatura pós-colonial o conjunto de obras produzidas nesse período de 
tempo. Porém, ao usarmos aqui o termo “pós-colonialismo”, não o fazemos no sentido cronológico, mas 
no sentido de rejeição das instituições impostas pelo antigo regime colonial, com o sentido que lhe dá 
Moura: “«post-colonialisme» désigne moins un ensemble littéraire «venant après» l’événement majeur du 
colonialisme que des littératures placées dans un certain rapport de situation à l’égard de l’histoire 
coloniale, de ses pratiques comme de sa symbolique, et dont elles sont attentives à dépister les traces 
jusqu’à notre époque” (Moura, in Bessière e Moura, op. cit.: 173). 
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numa espécie de circunstância autobiográfica, às contradições de uma sociedade 

colonial do espaço urbano. 

Como o próprio nome sugere, a literatura pós-colonial marca um momento de 

ruptura com uma ordem preexistente – a literatura colonial – que, como nos diz Pires 

Laranjeira, ao referir-se precisamente à literatura produzida na África sob o domínio 

português, “foi a expressão da ideia de superioridade do branco sobre o negro, uma 

componente nítida, explícita, do aparelho ideológico do Estado Novo imposto por 

Salazar aos portugueses e africanos” (2001:221).  

Na verdade, e seguindo sempre a linha de raciocínio de Laranjeira, a literatura 

colonial serviu para consolidar o domínio das nações imperialistas, sobretudo da década 

de 30 à de 60, funcionando ao serviço do “fascismo-colonialismo”, como propagadora 

da ideia de grandeza do império e dos portugueses. Essas obras às quais subjaz ora um 

exotismo folclorizante, ora a perversa “filosofia salazarista do “Portugal Ultramarino”, 

bem como as obras cuja intencionalidade era a criação de um discurso literário próprio 

ou autónomo, existiam sob a denominação de “Literatura Ultramarina”. No entanto, se 

essa literatura, dita ultramarina, abre um espaço dentro de si para albergar a literatura 

africana nascente, não se apercebe de que o povo africano dominado não podia 

inscrever-se e menos circunscrever-se às buscas ocidentais, mais estéticas do que 

políticas, de alteridades ou do “Néant”. Na verdade, os povos colonizados, tal como o 

“grita” Agostinho Neto no seu, por muito tempo escondido, poema Renúncia 

Impossível16, necessitavam de se encontrar com a sua própria História que lhes foi por 

tantos séculos negada. Dito de outra forma, agora com Arlindo Barbeitos (Júnior e al., 

op. cit.), a busca – resposta seria sim a da “mesmidade”. O Outro, do ponto de vista do 

branco, sempre esses povos foram; não apenas quando se agudizaram os sistemas 

coloniais europeus, mas desde as expansões e ocupações de África. As forças da 

representação cultural foram sempre uma realidade desigual. 

Para melhor ilustrar o que dizemos, veja-se o que, sobre isso, nos diz Pires 

Laranjeira: “Os protagonistas – sejam personagens ou predicatados – não podem ser 

senão brancos, raramente mestiços. Quando negros, apenas o são porque objectos de 

menosprezo, de posse, com diminuição do seu estatuto de seres humanos. As 

                                                 
16 O poema Renúncia Impossível de Agostinho Neto que dá, aliás, nome à publicação, é um texto da 
década de 40. Praticamente coincidente com o manifesto de Césaire Discurso sobre o Colonialismo. Na 
realidade, podemos considerar sem grandes temores, que é este poema o manifesto dos angolanos contra 
o colonialismo. Sendo da década de 40, só foi publicado pela “Casa da Moeda” no final da década de 80. 
A título de curiosidade, podemos desvendar, segundo Eugénia Neto em conversa particular com Rosa Sil 
Monteiro, o poema não foi inserido em Sagrada Esperança “por medo”.  
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personagens secundárias e os figurantes, podendo ser negros, mulatos e outros mestiços, 

são-no precisamente na condição de estereótipos sociais, caracterizados como 

primitivos, selvagens, incultos, pagãos, mão-de-obra barata ou grátis, além de servis, 

estúpidos, indolentes, incapazes, animalescos e com maus instintos” (op. cit.: 216-217).  

É precisamente este contexto de desigualdade de forças e de poder que motiva e 

acelera a criação de uma literatura nacional que é, podemos já dizer, de feição pós-

colonial, na medida em que escapa ao quadro geral da visão imperialista do mundo. A 

literatura produzida pelos escritores africanos assume-se, assim, como reescrita da 

História dos povos colonizados onde o ex-colonizado se dá o direito de contestar as 

formas estereotipadas e preconceituosas criadas pelos colonizadores, denunciando os 

interesses ideológicos que nortearam tais clichés. Como demonstrou Lilyan Kesteloot, a 

literatura nacional constitui-se pela negação dos mitos e estereótipos difundidos pela 

literatura colonial (in Matesso, 1986: 84, cit por Seixas, 2006: 564). Eis, em poucas 

palavras a finalidade das literaturas africanas de língua portuguesa desde os seus 

alvores: contestar, protestar, mostrar ao mundo com a arma do branco, a escrita na 

própria língua do colonizador, a realidade das sociedades oprimidas, radicalmente 

diferente daquela que nos é dada pela literatura dita colonial. 

É esta a preocupação de Luandino na obra que é objecto da nossa pesquisa. 

2.3. Algumas palavras sobre Nós os do Makulusu 

Escrito em 1967 no Campo de Concentração do Tarrafal, o romance Nós, os do 

Makulusu retrata o velório do jovem Maninho, oficial do exército português morto pelos 

guerrilheiros da resistência angolana no decurso das lutas de libertação nacional. No 

decorrer da sessão fúnebre, o narrador, irmão mais velho do malogrado, evoca toda uma 

série de vivências passadas, algumas vezes voltando-se para a sua infância num recordar 

nostálgico e cheio de colorido daquilo que fora o seu dia-a-dia na brincadeira ao 

papagaio, na escola com o mestre-escola Simeão, nos amores com Rute; outras vezes, 

lançando-se numa reflexão profunda e dolorosa das circunstâncias revoltantes em que 

perdera o irmão e amigo que ele mesmo, regularmente diz ser “o melhor de todos, 

aquele a quem se estendiam os tapetes da vida”. O texto, como vimos mais acima, situa-

se em dois contextos diferentes: o primeiro é o contexto da vida infantil e o segundo, o 

da vida adulta – o contexto das guerras coloniais. Neste último, o autor procura pôr em 
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evidência algumas marcas dolorosas que o sistema colonial português causou na face 

humana e social angolana, como nos confirma Salvato Trigo: “O texto de Nós os do 

Makulusu é, na verdade, um anátema vigoroso contra a guerra colonial, o sistema dos 

colonos” (op. cit.: 592). 

O romance mostra a situação conflituosa que assola a sociedade angolana logo 

após o início da luta armada: o conflito gerado pelas diferenças étnicas e raciais num 

território tornado multiracial; a luta entre irmãos divididos: uns lutando ao lado do 

colono, outros incorporados na resistência armada do povo, como se pode claramente 

ver na passagem seguinte: “E enquanto não podemos nos entender porque só um lado 

de nós cresceu, temos de nos matar uns aos outros (…)” (N.M. p. 28). 

Nós, os do Makulusu é, o próprio Luandino (in Laban e al., 1980:11) o admite, 

uma obra autobiográfica, não no sentido daquilo que aconteceu ao autor, mas daquilo 

que, enquanto outras coisas lhe aconteciam, ele gostava que lhe estivessem 

acontecendo. Dito de outra forma, Luandino contrapõe à sua vivência uma outra que é 

puramente fictícia e é isso que o autor considera autobiográfico17. Maninho e Paizinho, 

por exemplo, são duas personagens que pertencem ao próprio autor; algumas das 

contradições que Luandino transporta na vida estão em cada uma das duas personagens, 

que, no fundo, é uma só. O universo espacio-temporal no qual se desenrola a história é 

circular: os factos acumulam-se, não se expandem. A história gira à volta desses dois 

aspectos. Do ponto de vista da narração, temos em Nós, os do Makulusu um narrador 

auto e heterodiegético já que, além de estar dentro da história como protagonista, está 

fora dela, utilizando a terceira pessoa para contar os factos que ele observa. Além disso, 

o narrador ainda encarna outras personagens do texto. Esse fenómeno narratológico, 

posto em evidência já no romance Luuanda, encontra explicação mais clara nas palavras 

de Jorge Macedo: “O tipo de texto de Luuanda, consiste em o escritor fazer-se povo e 

falar não por assunção da pessoa de outrem, mas de forma simbólica (= em lugar de) 

mas como encarnação total, fazendo seu “eu” o “eu” do outro, na forma de dizer (= 

socioleto) e de sentir e exprimir (= a componente antropocultural)” (op. cit.: 41). Uma 

prova clara desta particularidade interessante da narrativa luandina pode ver-se quando, 

após um longo momento em que o narrador fala na sua própria voz, decide adoptar a 

                                                 
17 Segundo Luandino (idem: 12), é, sobretudo, o facto de pôr em cena personagens e espaços recriados a 
partir das personagens e espaços que lhe são familiares que faz de Nós, os do Makulusu uma obra de 
leitura mais difícil do que qualquer outra. 
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voz de outrem, uma voz que por sinal ele já tinha encarnado e diz: “Regresso na voz de 

Maninho” (N.M. p. 31). 

Do ponto de vista linguístico, a linguagem de Nós, os do Makulusu não é o 

português simplesmente, mas “o português de Angola”18, um falar que, embora não 

tenha ainda adquirido estatuto de língua autónoma, tem essa aspiração, pois afasta-se a 

passos largos do português normativo; possui normas próprias; assenta numa estrutura 

mental muito diferente daquela que rege a língua portuguesa, ou, como nos diz Mário 

Pinto de Andrade no seu artigo intitulado “Uma Nova Linguagem no Imaginário 

Angolano”, “a sua estrutura interna escapa às regras clássicas da língua portuguesa para 

se unir à sintaxe do kimbundu” (1980: 226). O texto é, além disso, plantado de 

vocábulos e estruturas frásicas kimbundu, bem como de palavras e frases provenientes 

de outras línguas europeias. Enfim, é um texto plurilingue, como o classifica Salvato 

Trigo: “O texto luandino fala, como se vê, todas as línguas e aceita todas as linguagens: 

é ostensivamente plural” (op. cit.: 496). 

Porém, nele o bilinguismo não constitui um drama pois que, o autor, preocupado 

com o leitor, recorre ao processo de tradução: “Existe, portanto, da parte de Luandino 

Vieira o desejo de que o seu texto seja legível, de modo a que a mensagem possa ser 

inteiramente descodificada pelo narratário (Trigo, Idem: 343). O próprio Luandino 

parece querer lembra-nos constantemente disso em frases como estas: “Também o li, 

sabes bem que fui eu que o li para ti, com paciência, traduzindo enquanto ia lendo e tu 

sempre a rir feliz e só gramavas do velho Anselmo (…)” (N.M. p. 25). Luandino faz 

recurso da tradução interlingual, dando-nos, geralmente no eixo metonímico ou 

sintagmático da frase em questão, o significado dessas palavras e dessas frases; a 

tradução indirecta ou contextual oferece-nos elementos referenciais, culturais e 

linguísticos que nos permitem deduzir não só o significado das palavras, como também 

o sentido textual. 

                                                 
18 Referindo-se à língua literária utilizada pelos escritores africanos de expressão portuguesa como 
Pepetela, Craveirinha, Manuel Rui, Mia Couto e muitos outros, eis o que nos diz Aldónio Gomes nas 
“Actas do Congresso Internacional de Literaturas Africanas de Língua Portuguesa”: “Naturalmente – 
mais naturalmente aqui – a língua portuguesa revela-se como uma língua portuguesa africana veiculadora 
de temáticas culturalmente africanas” (2006:45). Luandino Vieira faz, no entanto notar, e isso é uma das 
lições que o escritor tira de Guimarães Rosa, que “os atropelos que se possam fazer à língua clássica, à 
língua erudita, no sentido de propor uma linguagem mais popular, têm que ser atropelos que se fazem por 
conhecimento muito íntimo da língua e não por seu desconhecimento. Por outras palavras, Luandino 
afirma que “o povo atropela, digamos assim, por «ignorância» entre aspas, mas que um escritor só pode 
legitimar esses atropelos desde que seja por, entre aspas, «erudição»” (op. cit. p. 29). 
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Quanto às características específicas da língua do musseque, falaremos delas mais 

adiante, no decorrer da análise da tradução. 

2.4. A linguagem de Nós, os do Makulusu 

A linguagem de Nós, os do Makulusu caracteriza-se, de uma forma geral, pelo seu 

afastamento a nível fonológico, morfológico e lexical em relação à norma portuguesa. 

Vejamos de forma resumida algumas particularidades inerentes a essa linguagem: 

1º Disposição muito particular das palavras na frase: “Bilingues, quase a gente 

éramos” (N.M. p. 49). 

2º Sintaxe quase sempre desprovida de elementos relacionais19, tais como, 

preposições, conjunções, etc.: “Mas, não é por isso que não gosto galinha, não são 

“sângicas quijilas como ele fala, Maninho, mas uma coisa que só mais tarde descobri e 

não te pude já dizer, meu menor, havias de gostar saber (…)” (N.M. p. 23). 

3º Recorrência da próclise dos pronomes pessoais20: “O miúdo da vizinha do meu pai 

riu, mas o filho da lavadeira me ensultou” (N.M. p. 22, s.n). 

4º Substituição dos artigos definidos pela contracção da preposição “em” + artigo 

definido: “Ouço no Dino levantar a voz dele” (N.M. p. 17, s.n) 21. 

5º Recorrência de vocábulos tendentes a conferir à frase valor afectivo ou 

rítmico22: “Vergonha dele mesmo m’nha senhora, desculpa só!” (N.M. p. 20, s.n); “Mas 

só riu ainda na mãe” (N.M. p. 19, s.n). 

                                                 
19 Essa particularidade do português dos musseque – diz-nos Luandino Vieira – é uma interferência do 
kimbundu (op. cit.: 59-60). 
20 Nesse falar, os pronomes pessoais têm vida própria, ou seja, passeiam sozinhos dentro da frase, 
podendo aparecer antes ou depois do verbo, embora este último uso seja bastante raro e sobretudo 
reservado as pessoas com um maior domínio da língua. 
21 No português dialectal da região de Oliveira do Bairro há uma forma semelhante que se emprega 
sobretudo depois das terceiras pessoas do plural, como nos mostra o exemplo: “Proibiram no Joaquim de 
le mandar la conta” (Capão, 2000: 37).  
22 Esses vocábulos aparecem muitas vezes na expressão da gente dos musseques como uma mera 
partícula de realce que não acrescenta nada ao sentido, nem tem qualquer explicação lógica. No entanto, 
tomam, por vezes, no discurso, uma função que varia segundo o contexto. A mais comum dessas funções, 
e disso também nos fala Salvato Trigo (op. cit.: 303), é a “função afectiva”. Na verdade, o seu uso apaga 
o tom imperativo que toda e qualquer frase pode, sem querer, transportar; desfaz toda a coloração de 
arrogância que uma frase poderia, no pensamento da referida gente, conter sem a presença dos mesmos. 
Todavia, pode-se ainda ver neles, como o viu e escreveu aquele investigador (Idem: 303-304), “bordões 
prosódicos”, isto é, simples apoios que asseguram a instalação do ritmo africano.  
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6º Regência do complemento circunstancial de lugar pela preposição “em”23: 

“Vou na igreja do Carmo” (N.M. p. 24). 

7º Ausência de uma fronteira rígida entre verbos transitivos e intransitivos (Laban 

e al. op. cit.: 60): “É o nosso modo de afecto, vem de monandengues, pelejamos carolos 

e risos e baçula” (N.M. p.12, s.n). 

8º Uso de locuções verbais particulares e alheias à gramática portuguesa: 

“adiantar apanhar”, “perguntar saber”, “dar encontro”, “dar berrida”, e outras24. 

9º Desvios no emprego dos modos, assim como dos tempos verbais25: “(…) e se 

era para te apanhar a ti, que lhe procuravas sempre de caras, a morte já te teria amado” 

(N. M. p.76, s.n). 

10. Recurso a palavras reduzidas por aférese: ‘ta bem” (N.M. p.15); “cença” 

(N.M. p.18), bem como o uso de neologismos, sobretudo, aqueles forjados na base do 

particípio presente, como “esperante”, “teimante” ou pelo sufixo “ez”, como 

“escuridez”. 

11. Uso particular de alguns verbos com alteração da sua significação: “Amor 

feliz, tem?” (N.M. p. 57); “Tinha um velho, todos os dias (…)” (N.M. p. 138)26. 

                                                 
23 Esse fenómeno, Salvato Trigo explica-o como proveniente do “facto de em kimbundu existir apenas 
uma partícula para traduzir essa diversidade de complementos” (Idem: 337-341).  
24 O aparecimento dessas locuções deve-se, segundo Salvato Trigo, “em parte, à predisposição estrutural 
do falante bantu do português para realçar o aspecto do verbo, bem assim como ao ritmo africano que 
envolve os seus actos de fala” (op. cit.: 339). 
25 Salvato Trigo dá, para o caso dos modos, a explicação seguinte: “o modo – essa categoria verbal não 
tem, em kimbundu, a importância que possui na gramática da língua portuguesa. De facto as línguas 
bantu alicerçam a frase mais no aspecto do que no modo, que embora exista, recobre fundamentalmente 
uma interpretação peculiar do tempo e não uma valoração da frase” (Idem: 332). Como vemos, o 
“condicional” é construído com o indicativo ao invés do conjuntivo: “alguns modos como o infinito, o 
condicional, o gerúndio, o particípio, não existem nas línguas bantu” (Idem: 333). 
26 No primeiro exemplo lê-se “existe amor feliz?” e no segundo, “havia um velho (…)”. Vejamos um 
outro exemplo: “Senhor sô Paulo não sei quem é; ali tem o Maninho, tem eu que ainda não sou o mais 
velho (…)” (N.M. p. 18). Aqui, o verbo “ter” toma valor de “estar”: “(…) ali está o Maninho, estou eu 
aqui que ainda não sou o mais velho”. 
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3. Capítulo II: A problemática da tradução das literaturas 
pós-coloniais 

3.1. Traduzir a literatura africana nas línguas europeias. Alguns 

problemas 

No capítulo anterior, abordamos a obra de Luandino Vieira, centrando a nossa 

análise sobretudo no contexto histórico-cultural em que se insere o romance e nas 

particularidades da linguagem que este patenteia. Vejamos agora muito sucintamente 

alguns dos problemas que um tal tipo de literatura coloca à tradução. 

3.1.1. As relações de poder na tradução 

A história do colonialismo está ligada não apenas aos mecanismos económicos de 

exploração das riquezas naturais e ao tráfico de escravos, como sabemos, mas também a 

um processo bastante violento de opressão e de alienação cultural. Para o colonialismo, 

a questão central era a destruição das culturas das comunidades autóctones, a destruição 

da sua capacidade de se identificarem como povo. Partindo-se do princípio que esta 

História e estas culturas eram pura e simplesmente inexistentes, pretendia-se romper os 

laços do povo com o seu passado, com a sua História, destruir a sua visão do mundo e 

da sociedade, privá-lo das formas de expressão que desenvolvera. 

Para legitimar a dominação colonial, os colonos procuraram subestimar o valor do 

homem africano criando o mito da inferioridade desses povos assim como de todos os 

seus valores27. 

Muito contribuíram para a expansão desse pensamento as reflexões filosóficas e 

sobretudo os estudos etnográficos. 

Nas suas formulações da filosofia da história universal, produzidas entre 1822 e 

1831, Hegel considera a África Negra como desprovida de historicidade, ou seja, aquele 

filósofo propõe a impossibilidade de narrar o passado de África que ele encara como um 

enfileiramento de acasos sem encadeamento lógico, avanço, ou finalidade – uma 

                                                 
27 Elleke Boehmer na sua obra intitulada Colonial and Postcolonial Literature diz-nos o seguinte: The 
colonized made up the subordinate term in relation to which European individuality was defined. Always 
with reference to the superiority of an expanding Europe, colonized peoples were represented as lesser: 
less human, less civilized, as child or savage, wild man, animal, or headless mass (Boehmer, 1995:79, cit. 
por Moura, 1999:176). 
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sucessão de oscilações violentas e inopinadas incapaz de criar qualquer narrativa 

coerente (Farias, 2007: 8). 

Segundo Paulo Fernando de Morais Farias (Ibidem), no texto hegeliano os 

critérios que supostamente excluiriam a África da História não parecem raciais, mas 

sim, geográficos, pois, o próprio Hegel procura mostrar através de exemplos práticos 

como os africanos eram frequentemente reconhecidos como pessoas de grande valor 

quando removidos de seu continente e expostos à cultura europeia, e desde que em gozo 

de liberdade. 

Por outro lado, a etnografia foi o instrumento cognitivo mais caro ao 

colonialismo, desempenhando um papel fundamental na justificação da situação 

colonial: “Convirá, antes de mais, não esquecer que a etnografia foi, no século XIX e 

ainda no século XX, uma disciplina perfeitamente integrada na formação discursiva 

colonial, à qual conferia o suplemento de saber local necessário, desde logo, à 

imposição da administração colonial” (Buescu e Sanches, 2002:77). Estas declarações 

encontram confirmação nas palavras de Terence Ranger: “Des ethnologues, 

inconscients de leur ethnocentrisme conforté par la domination politique et culturelle de 

leur pays d’origine, se sont crus en mesure d’inventer de manière unilatérale une 

Afrique caractérisée par des coutumes immuables, une tradition ancestrale, des ethnies 

aux traits caractéristiques et dotée d’une faible capacité de développement” (Terence 

Ranger, 1983, cit. por Bouju)28. 

Esta “minoração” política, económica e cultural dos povos africanos não 

desapareceu, como se sabe, nem com os processos de independência desses países nem 

com a globalização do mundo actual, que aparentemente tenderia a uniformizar as 

culturas29. Bouju acredita que a globalização, ao contrário do que se pensa, não tem 

feito senão aumentar esse desnível: “La «mondialisation» actuelle, souvent inacceptable 

                                                 
28 http://www.up.univ-mrs.fr/~wclio-af/d_fichiers10/culturedogon.html (Página consultada a 18-08-07). 
29 Lawrence Venuti compara o volume das publicações do mundo anglo-saxão (E.U.A e Grã-Bretanha) 
com o de certos países da Europa e os resultados de tal comparação apontam para um claro desequilíbrio 
nas transacções culturais. Venuti constata, por exemplo, que nos Estados Unidos, um país onde 
“comunicação” e “globalização” são palavras-chave, a tradução representa, em 1990, apenas 3% do total 
das publicações e na Grã-Bretanha 2,4%, números que, comparativamente aos que se verificam em 
França (10%), na Alemanha (14,4%) e na Itália (25% em 1989) são pouco significativos (Brisset, 2006: 
175-176). Ora, isso significa que o mundo anglo-saxão vende livremente os seus direitos nos mercados 
estrangeiros, enquanto compra muito pouco, o que significa, por sua vez, que as permutações culturais 
não se processam de maneira igualitária. 
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dans les formes qu’elle prend et les marques de soumission qu’elle exige, semble, en 

effet, perpétuer cet inégal et permanent rapport de force” (Bouju)30. 

Ora, se, como afirma Berman, “La traduction est «impensable sans réflexivité», 

c’est-à-dire sans une «lecture interprétative des textes»31 et l’élaboration d’un système 

raisonné de choix” (1984 : 301, cit. por Barbara Godard, 2001), e, se as línguas e as 

culturas africanas e as línguas e culturas europeias estão sujeitas a essa relação de força, 

as interpretações ditas “indígenas” não serão consideradas como inferiores às 

representações “eruditas” ? Amália Rodrigues Monroy no seu artigo intitulado “De la 

traducción como mestizaje: hacia una descolonización del texto cultural”, procura 

mostrar, baseando-se nas ideias de M. Foucault (1969), como, por influência das 

instituições académicas que asseguram a reprodução do saber dosificado e 

hierarquizado, o papel do tradutor está sujeito ao jogo do poder: “Sabemos, a través de 

la elaboración que hace M. Foucault del problema, de la relación entre ambos, de cómo 

todo un sistema de poderes e instituciones regulan los saberes, de manera que éstos son 

siempre una espécie de respuesta estratégica para cada momento histórico concreto” 

(1994: 300). Nessa perspectiva, o tradutor das literaturas pós-coloniais não estará sujeito 

a repetir e até perpetuar o mesmo discurso colonizador dos filósofos e etnógrafos? 

Vejamos o que sobre isso nos diz Klondy Lúcia de Oliveira Agra32, inspirando-se em 

Bassnett e Trivedi (1999): “No entanto, quando falamos de tradução pós-colonial, é 

interessante que fique claro a não inocência da atividade translatória e da possibilidade 

do autor estrangeiro ao traduzir uma cultura, ler e entender a cultura a ser descrita como 

uma cultura inferior” (2007:13). 

Tendo em conta que a língua e a cultura do colonizador e do colonizado têm uma 

relação hierárquica, ou seja, não têm o mesmo grau de reconhecimento social, não pode 

haver imparcialidade na tradução na medida em que, confrontado pela dominação 

                                                 
30 Esta pretensa “uniformização” produzida pela globalização, que corresponde na realidade a um 
verdadeiro desequilíbrio de forças tem sido abundantemente analisada em inúmeros trabalhos de 
investigação. Ver a esse propósito os trabalhos de Ianni, 1992; Abib, 2004. 
31 Diz-nos Paul Bandia (2001:124) que, tanto em etnografia como em tradução, o Outro cultural não é 
verbalizado de maneira directa, mas sim, é, antes, adaptado, verbalizado de maneira indirecta, através da 
consciência do etnográfico ou do tradutor. Na verdade, o sentido que os povos cujas culturas são 
estudadas pela etnografia dão ao que fazem e dizem não pode ser apreendido a olho nu, tendo que ser 
extraído por um processo de abstracção a partir dos dados recolhidos. É nesse processo de abstracção que 
ocorre o etnocentrismo, pois o tradutor ou etnógrafo é herdeiro desse olhar Ocidental sobre as sociedades 
ditas primitivas. Daí, Paul Bandia (ibidem) acreditar que a relação entre a textualização e a 
conceptualização da cultura provocou uma espécie de crise da representação em vários domínios, como a 
historiografia, os estudos literários e a etnografia. 
32 http://www.bocc.ubi.pt/pag/agra-klondy-integracao-da-lingua.pdf (Página consultada a 10-08-07). 
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política e cultural do seu país de origem, o tradutor vai reportar a realidade alheia com 

base na sua visão do mundo. 

Encontramos frequentemente na prática tradutológica exemplos muito concretos 

dessa relação de força entre línguas e culturas maioritárias e línguas e culturas 

minoritárias. Annick Chapdelaine e Gillian Lane-Mercier (1994:10), citando Íris Bruce 

dão-nos um exímio exemplo de como o recurso às línguas dominantes leva ao 

apagamento das particularidades de um grupo determinado ao referirem-se à tradução 

alemã de O Processo de Kafka que, segundo Íris Bruce, é feita pelo recurso a um 

sociolecto dominante (“High German”), apagando a origem sociocultural e étnica 

judaica do autor. Num relatório publicado em 2003, na revista TTR33, Savoyane Henri-

Lepage da Universidade McGill, traz-nos à memória o trabalho (tese de doutoramento) 

de Judith Lavoie, Mark Twain et la parole noire, onde a autora se debruça sobre 

inúmeras traduções francesas do romance de Mark Twain, Adventures of Huckleberry 

Finn, publicado nos Estados Unidos em 1885. Lavoie – diz-nos Henri-Lepage – 

demonstra, na sua obra, que o projecto de tradução de William-Little Hughes (um dos 

tradutores estudados) denota uma posição ideológica contrária à de Twain34. O sistema 

de escolha operado por aquele tradutor transforma de tal forma a personagem de Jim 

que acaba por subverter a intenção do texto original, como se pode aqui constatar: “En 

effet, Hughes, au moyen d’ajouts, d’omissions et de déplacements, transforme Jim en un 

personnage unidimensionnel, soumis, paresseux et incapable de complexité émotive ou 

d’autonomie, alors que Huck devient un bon petit garçon qui se comporte de façon 

autoritaire et paternaliste avec Jim” (Henri-Lepage, 2003:244). Em contrapartida, as 

personagens Miss Watson e Pap Finn, representantes da sociedade branca no romance, 

descritas pelo autor como hipócritas e violentas, tornam-se inofensivas, gentis e até 

morais, na tradução. 

                                                 
 
 
33 http://209.85.135.104/search?q=cache:U25gSjyq57QJ:www.erudit.org/revue/ttr/2003/v16/n1/008564ar
.pdf+%E2%80%9CTwain+et+la+parole+noire%E2%80%9D&hl=pt-PT&ct=clnk&cd=3&gl=pt (Página 
consultada a 14-12-2007). 
34 O principal objectivo de Twain era, segundo Lavoie, o de “dénoncer ou remettre en question la société 
blanche (esclavagiste) du Sud des États-Unis de la période pré- et post-guerre de Sécession” (Lavoie, 
2002 : 19, cit. por Henri-Lepage Idem : 243). E fê-lo recorrendo à ironia, usando a representação 
particular da palavra de Jim – o escravo de Miss Watson em fuga com Huck – como um meio de 
denúncia do sistema esclavagista. 
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Se considerarmos que a obra de Twain veicula uma carga profundamente 

reivindicativa, veremos que o tradutor caminha no sentido oposto ao do autor, como se 

pode compreender das palavras de Lavoie : “là où l’anglais déstabilisait les idées reçues, 

le texte français les maintient et les renforce” (2002 : 61, cit. por Henri-Lepage, op. cit.: 

244). Para Lavoie, todos esses deslocamentos, longe de serem fruto do acaso, formam 

uma rede organizada de escolha estéticas e ideológicas, como ela própria afirma: “des 

morceaux signifiants tombent en place pour former une réelle mosaïque traductive, 

c’est-à-dire un ensemble construit et cohérent de choix de traduction” (op. cit.: 141, cit. 

por Henri-Lepage, Idem: 244). 

E, se trazemos aqui exemplos do vernáculo negro-americano, porque não falar do 

kimbundu que foi muitas vezes considerado, pelo colono, como língua de cão (Ribas, 

2002:122), ou do português falado nos bairros circundantes de Luanda considerado de 

“pretoguês”, ou português dos pretos? Não serão esses rótulos provenientes da relação 

de poder que o português normativo estabelece com aquelas línguas? Por aqui se pode 

ver como, na tradução das literaturas pós-coloniais as línguas envolvidas estão sujeitas a 

uma relação de poder na qual os valores essenciais da língua “minoritária” tendem a 

ficar de fora. 

Mostrando-se sensíveis à questão das relações de desigualdade cultural, alguns 

estudiosos procuraram evidenciar os factores que estão na base de tais desequilíbrios. O 

conceito de cultura torna-se o ponto crucial dessa reflexão. É toda a concepção de 

cultura que está, afinal, no centro desta questão: “O conceito de cultura, gestado no 

interior das relações de produção da Europa Ocidental no início da época moderna, 

carrega os estigmas do capitalismo, repetindo e manifestando os conflitos estruturais do 

sistema de classes que a produziu, e de fato, o conceito de cultura serviu para justificar 

de certa forma, os processos gestados pelo colonialismo desde então” (Abib, 2004: 

24)35. 

Estudos como o de Ulf Hannerz mostram que à medida que o conceito de cultura 

se vem popularizando em círculos cada vez mais amplos, ressurge uma forte tendência 

para focalizar a atenção na cultura unicamente como um marcador de grupos. 
                                                 
35 Na verdade, não é difícil ver até que ponto a perspectiva desenvolvida por Abib é bem fundada. Basta, 
para tal, analisarmos a concepção de cultura em tais sociedades. Segundo Jacky Bouju, as sociedades 
Ocidentais concebem a cultura “comme une totalité homogène, cohérente et ordonnée dans toutes ses 
dimensions, à une ethnie supposée tout aussi homogène, autonome et durable” (Bouju). Na mesma linha, 
Manuela Carneiro da Cunha salienta que, nas sociedades europeias, “a cultura é vista como um conjunto 
de regras, itens, valores e posições previamente dados” (1995: 195 cit. por Lima de Oliveira, 2006: 11). 
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Acentuando a ideia de uma estreita ligação da retórica da cultura ao poder e aos 

recursos materiais, aquele teórico salienta que esse mesmo conceito de cultura se 

transforma num instrumento de exclusão social por parte das maiorias dominantes 

(Hannerz, 1997:16, cit. por Abib, Idem:24)36. 

Essa maneira de encarar a cultura, além de traçar entre os povos uma linha 

intransponível, impede também de reconhecer o Outro enquanto Outro, na medida em 

que, para compreender o Outro, é preciso abrir um espaço de interacção entre o Eu e o 

Outro, abertura sem a qual o Outro será apenas cognoscível a partir da nossa visão (de 

uma visão exterior). O discurso sobre a cultura remete, assim, para a questão da 

definição legítima da realidade. E esta questão é de capital importância para toda a 

sociedade, pois põe em jogo a mudança ou a manutenção da ordem existente. Segundo 

Daniel Castilho Durante, a análise da problemática do Outro conduz a um re-

questionamento radical dos pressupostos fundadores do pensamento ocidental. Aquele 

teórico salienta que, no Ocidente, toda aproximação do Outro passa por um aparelho 

metafísico que, desde Platão, fecha esta problemática num círculo vicioso: “impossível 

falar-se do Outro sem, ao mesmo tempo, o enquadrar nos limites de uma representação 

que o coisifica” (Durante, 2006). A própria experiência colonial em África é bem 

ilustrativa daquilo que nos diz Durante pois, como se sabe, o europeu classificou de 

bárbaros e selvagens os povos sem escrita “nem religião”. 

E, muito mais do que transformar o Outro em objecto de estudo e de manipulação, 

essa incapacidade de lidar com a diversidade cultural culminou numa sistemática 

perseguição aos valores vernáculos: a exclusão violenta das línguas autóctones e a 

consequente destruição do património cultural que elas veiculavam. 

Essa visão de cultura que é claramente excludente, no âmbito da tradução pós-

colonial, só serviria para perpetuar o discurso colonizador, sobreavaliar a visão 

ocidental do mundo em detrimento dos valores autóctones. 

Com a emergência das discussões em torno das políticas do “multiculturalismo”, 

após a segunda Guerra Mundial, foi possível ultrapassar as classificações binárias que 

tendiam a isolar a cultura do colonizado e a cultura do colonizador e entender a cultura 

como espaço de convergência e sincretismo (Fonseca, in Magalhães e al.: 2000:179). 

                                                 
36 Na verdade, só assim se explica o facto de, nas regiões africanas sob ocupação portuguesa, o branco das 
colónias ter virado “caliban” para os brancos europeus. Ou seja, a um dado momento da história, surge, 
nas colónias portuguesas, uma escala de valores que distingue os portugueses em brancos de primeira e 
brancos de segunda, sendo estes últimos os brancos de valores mais deformados pelo hibridismo cultural. 
Não podemos deixar de ver aí essa função de exclusão que Hannerz atribui ao conceito de cultura. 



 26 

Rompido o tradicional conceito baseado nos fundamentos da pesquisa etnográfica, o 

conceito de cultura assente na concepção colonial é, hoje, no contexto pós-colonial, 

baseado na aceitação do Outro, como se pode depreender das palavras de Paul Bandia: 

“Grace à ce “virage culturel” (cultural turn), on a vu que la culture ne peut plus être 

considerée comme une entité stable, mais qu’il s’agit plutôt d’un processus dynamique 

au coeur duquel opérent la difference et l’inachevé et par conséquent la négociation et la 

performance” (Bandia, op. cit.: 124)37. 

Homi Bhabha, a quem devemos uma atenção sistemática à transculturalidade do 

mundo actual, salienta o facto de que as culturas nunca são unitárias, nem mesmo 

simplesmente dualistas. No acto de enunciação cultural, a relação estabelecida não se 

cinge a um “Eu” e um “Tu”; ela exige a passagem por um “Terceiro Espaço” que 

representa as condições discursivas da enunciação: “It’s in this space that we will find 

those words with which we can speak of Ourselves and Others. And by exploring this 

hybridity, this “Third Space”, we may elude the politics of polarity and emerge as the 

others of our selves” (Bhabha, 1995: 209, cit. por Fonseca in Magalhães et al., op. 

cit.:181). 

Esse terceiro espaço não é, na verdade, senão uma cultura transnacional fundada 

sobre o híbrido. Em termos mais claros, trata-se de destabilizar uma língua introduzindo 

nela valores de uma outra língua; trata-se de redefinir uma série de termos de uma 

língua em função da realidade da imigração. Para Bhabha, o reconhecimento do 

“Terceiro Espaço” constitui a pré-condição para o entendimento da diferença cultural: 

“the theoretical recognition of the split-space of enunciation may open way to 

conceptualizing an inter-national culture, based not on the exoticism or multi-

culturalism of the diversity of cultures, but on the inscription and articulation of 

culture’s hybridity” (Bhabha, 1995: 209, cit. por Fonseca, in Magalhães et al., op. cit.: 

180). 

Por outras palavras, Bhabha descreve o cadinho cultural do hibridismo como um 

lugar de encontros e de fusão que confunde as marcas de proveniência, apagando-se, 

assim, as diferenças entre o centro e a periferia e permitindo uma maior 

comunicabilidade entre as diferentes culturas que se acompanha de uma tendência para 

a interdisciplinaridade que encoraja a livre circulação de textos de proveniências 

                                                 
37 Aliás, a ideia de cultura como espaço de busca do Outro já vem de um tratado de Umberto Eco sobre 
semiótica, onde se diz que a cultura, como um todo, é um fenómeno de significação e comunicação e que 
a humanidade e a sociedade só existem a partir do momento em que se estabelecem relações de 
significação e processos de comunicação (1975: 36, cit. por Agra, op. cit.: 4). 
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diversas. Enfim, o hibridismo permite a mundialização da literatura, ou seja, o alcance, 

pela literatura, de uma sensibilidade “cosmopolita”. Essa nova perspectiva de cultura 

torna possível a efectivação de uma verdadeira tradução cultural na medida em que, ao 

permitir uma maior compreensão do Outro, permite também um maior respeito pelo 

Outro. 

3.2. A questão problemática da identidade angolana 

A problemática da identidade cultural angolana tem ocupado lugar de destaque, 

senão tanto no campo da investigação académica, um domínio ainda muito por explorar, 

ao menos na esfera das políticas públicas estatais, das instituições educacionais e, de 

uma maneira recorrente, nos debates expressos nos meios de comunicação. 

Essa crescente preocupação em torno da questão identitária visa encontrar uma 

resposta para a actual realidade sociocultural do país, ou seja, uma explicação sobre o 

fenómeno cultural e a experiência identitária que despontam não só através de processos 

de transformação desencadeados no contexto de colonização, mas também no contexto 

do mundo contemporâneo globalizado38. 

Os romances de Pepetela, A Gloriosa Família e de Fernando Fonseca Santos, A 

Lenda dos homens do Vento, segundo um estudo levado a cabo por Ana Mafalda Leite 

(2003: 107-123), enveredam pela história no intuito de reflectirem sobre o estatuto 

actual da nação angolana ou melhor, da identidade angolana. Os dois romances 

desenvolvem uma reflexão sobre o tratamento da história e do discurso histórico na 

literatura angolana, formulando, de forma indirecta, a seguinte pergunta: quais são os 

registos históricos que suportam a nossa História? Que História está na base da nossa 

História? A História colonial? A tradição oral? Qual é a nossa imagem enquanto agentes 

construtores de uma nação? Será uma imagem feita com o legado de um discurso 

imperial que nos não inclui, ou com uma memória oral esquecida, ou que desapareceu? 

Resumindo, qual é a nossa identidade? É uma questão de extrema pertinência, pois, 

como sabemos, o processo de colonização traz como consequência, entre outras coisas, 

                                                 
38 Na sua tese de doutoramento em Ciências Sociais Aplicadas à Educação, intitulado Capoeira Angola: 
Cultura Popular e o Jogo dos Saberes na Roda, Pedro Rodolpho Jungers Abib procura mostrar como o 
mundo contemporâneo passa por transformações intensas e como, obviamente, os processos de 
construção, sustentação e representação da identidade mudam em função de tais transformações. Aquele 
investigador mostra claramente como a constituição do mundo globalizado e, sobretudo, a expansão das 
novas tecnologias de comunicação interferem e destabilizam a experiência da identidade na modernidade. 
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transformações na estrutura identitária das sociedades colonizadas, destabilizando as 

culturas nacionais e abalando o próprio conceito de fronteiras. Como resultado dessas 

transformações, e, é o caso das obras acima citadas, as literaturas dessas sociedades 

colonizadas acusam interferências provenientes de duas fontes principais: da variedade 

local do superstracto e da língua materna do autor, como nos confirma Paul Bandia: 

“L’écriture africaine d’expression européenne est en grande partie le résultat de telles 

négociations des différences culturelles entre la tradition orale africaine et sa 

contrepartie européenne, le discours narratif oral” (Bandia, op. cit.: 124-125). 

Este estado de coisas propicia o surgimento de comentários que denunciam a nova 

realidade sociocultural de tais nações como sendo nações alienadas, em crise de 

identidade39. De entre os inúmeros escritores africanos que encaram a mestiçagem 

cultural como uma falsa solução, destacamos Williams Sassine: “À la difference de 

Senghor, l’auteur de Wirriyamu dénonce l’échec des “assimilados” mis en scène dans 

son roman, et il estime que ses contemporains, plutôt que de s’inspirer des idéologies 

occidentales, doivent faire retour sur eux-mêmes, et retrouver leur “identité 

interrompue” (...) par plusieurs siècles de croyances étrangères” (Chevrier, in Bessiere 

et Moura, 2001:133). A obra de Sassine caracteriza-se pela recusa declarada da 

mestiçagem cultural e do hibridismo e pelo vivo sentimento desse autor da fraca 

historicidade de África. 

Mas, será verdade que os evidentes deslocamentos observados nas identidades 

nacionais das sociedades pós-coloniais significam de facto a não existência de uma 

identidade nessas comunidades? Será verdade que não existe uma identidade angolana? 

Para responder a essa pergunta, voltemos à análise de Ana Mafalda Leite sobre as obras 

de Pepetela e de Fonseca Santos. Diz-nos aquela estudiosa que esses romances 

procuram evidenciar a importância do legado da tradição oral das comunidades 

                                                 
39 À situação de confronto de modelos culturais nas obras de literatura africana em línguas europeias, 
mais precisamente na literatura magrebina e à posição repartida, face a tais modelos, do herói assim como 
do próprio autor do romance, Sartre, Albert Memmi, Frantz Fanon e muitos outros teóricos chamaram 
alienação intelectual ou aculturação, o termo aculturação podendo significar ora a aquisição de uma 
cultura, ora a perda das suas marcas culturais por aquele que sofreu fortemente a influência de uma 
cultura dominante (Bonn, in Bessière et Moura, 1999:127). E, o que esses teóricos dizem da literatura 
magrebina é válido para todas as literaturas africanas que evidenciam tal deslocação cultural. No caso 
preciso de Angola, observa-se, por parte de um determinado grupo de intelectuais, uma atitude de rejeição 
em relação à projecção dos valores crioulos ao todo nacional. Tal posição é defendida por alguns 
responsáveis políticos, sobretudo no seio dos quadros superiores da UNITA, grupo que contrasta com a 
elite crioula pelo facto de não ser composta por um grande número de mulatos e brancos. Apoiando-se em 
argumentos de natureza racial e tribal, estes lançam o descrédito sobre os valores culturais fomentados 
pela classe no poder, pondo, assim, em causa o conceito de identidade cultural nacional que um outro 
pólo da sociedade angolana celebra (Venâncio, 1992: 83-93). 
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angolanas. Está nelas manifesta a reflexão sobre a necessidade da literatura e da cultura 

angolanas recuperarem e reabilitarem a herança das culturas orais das suas várias 

comunidades. No entanto, tanto uma como outra procuram configurar diversos tipos de 

intersecções culturais, perspectivando a angolanidade no momento presente, entre um 

legado passado e um devir que se testemunha e se deseja entre o mito e a História. 

Entendendo a cultura como espaço de convergência de dois mundos, os dois autores 

encaram a identidade angolana como uma mescla de tradição e modernidade40. Aliás, é 

assim que Homi K. Bhabha define o conceito de identidade, como um processo 

dinâmico, mutável e nunca fixo ou estável: “(...) a identidade nunca existe “a priori”, 

nunca é um produto acabado; sempre é apenas o processo problemático de acesso de 

uma imagem de totalidade” (Caldas e al., 2004:1)41. 

No seu artigo intitulado “L’identité culturelle des intellectuels africains", Eric 

Fassin vai no mesmo sentido de Bhabha : “tout d'abord, on envisagera l'identité 

culturelle non comme donnée, mais comme une construction; c'est ainsi qu'elle apparaît 

proprement comme "culturelle" – et non "naturelle"" (s/d : 95). Essa noção de 

identidade é ainda partilhada por Luandino Vieira quando, na entrevista concedida pelo 

escritor a Michel Laban (1980: 20) considera que esses valores híbridos, resultados do 

contacto entre a tradição angolana e os valores do Ocidente são tão angolanos42 quanto 

aqueles valores ainda quase não tocados pelos valores do mundo moderno, como é o 

caso dos Bochimanes, dos Mucubais43, etc. 

Esta concepção de identidade cultural como construção não nos permite apenas 

definir a literatura angolana, muitas vezes abordada a partir de conceitos redutores 

                                                 
40 José Carlos Venâncio (op. cit.: 97) designa a atitude de Pepetela e doutros escritores e políticos 
angolanos assim como das restantes elites políticas e culturais africanas de “crioulista”, cingindo-se ao 
facto de o seu discurso nacionalista surgir impregnado de valores crioulos que absorveram na infância, 
tais como o uso do português com interferências do kimbundu, a convivência inter-rácica, a tolerância dos 
costumes, etc. Estes, no dizer de Carlos Venâncio, procuram eliminar a diferença cultural existente entre 
o mundo citadino e o mundo das sociedades tradicionais ou periféricas. 
41 http://www.imagine.com.ar/perspectivas/pdf/gisanesantana08.PDF, (Página consultada a 18-08-2007). 
42 Mesquitela Lima (in Cristóvão e al.: 1997:245-250), debruçando-se sobre as características dos 
diferentes grupos etnolinguísticos angolanos aponta um certo número de traços culturais que constituem 
elementos de uma certa unidade cultural e que, por isso, permitiriam falar de uma cultura nacional. No 
entanto, como já vimos e voltamos a repetir, apoiando-nos em Sherri Simon (1995: 45), o quadro nacional 
é, hoje, insuficiente para delimitar ou explicar as formas de expressão cultural. As produções que marcam 
a actualidade são aquelas que exploram as ambiguidades do espaço nacional, que fazem da obra o ponto 
de encontro de linguagens culturais. 
43 Bochimanes é a designação dada ao grupo étnico angolano situado nas províncias da Huila, Kunene e 
Kuando-Kubango. Também recebem o nome de Mua-kankalas. São conhecidos cientificamente por 
Boschimanes ou Bosquímanes. Quanto aos Mucubais ou Hereros, estes ocupam maioritariamente a 
província da Huila (Muaca, 2001:23). 
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fundados na predominância de uma língua europeia44. Ela permite-nos também definir, 

e isso é o que mais aqui nos interessa, a identidade do público-alvo das obras da 

literatura angolana. 

3.3. A identidade híbrida e os seus problemas na tradução dos 

contextos pós-coloniais em África 

A identidade entendida como hibridismo é um elemento que neutraliza a 

polarização da cultura e as relações de força que lhe são consubstanciais permitindo, 

desta forma, a realização de uma verdadeira “tradução cultural”. 

Ora, se por um lado, o hibridismo tem essa faceta positiva que é a de atenuar as 

relações de poder entre as culturas, por outro coloca sérios problemas à tradução, 

sobretudo no caso das literaturas pós-coloniais. A grande questão que levanta a 

identidade híbrida em tradução é a questão da pluralidade cultural. Comentando as 

dificuldades de traduzir Finnegans Wake de Joyce, Derrida já evocava a questão de 

saber como traduzir um texto escrito em várias línguas ao mesmo tempo. Como restituir 

o efeito de pluralidade? (Simon, op. cit.: 48). 

Na verdade, o problema não reside tanto na quantidade de línguas e culturas em 

questão na obra, mas no modo como essas línguas e culturas estão conectadas entre si; 

no modo como a hibridação se processa. Em muitos casos, essas línguas e culturas não 

se fundem numa única e nova identidade, mas flutuam entre duas identidades 

distintas45: “(…) la traduction met en scène des différences qui se juxtaposent sans se 

fondre dans une totalité homogène: elle est jeu de différences qui s'ajoutent les unes aux 

autres sans créer de nouvelles totalités” (Bhabha, cit. por Simon, op. cit.: 52). 

                                                 
44 Do mesmo modo, é desprovido de fundamento todo o juízo de valor que considera inferior uma cultura 
com fortes índices de hibridismo. Segundo Bhabha, é justamente o oposto: “Au lieu de considérer ces 
espaces liminaires et transitionnels comme imparfaits et donc inférieurs, Bhabha y voit le lieu de la 
construction de nouveaux signes d'identité, des lieux de collaboration et de contestation essentiels à la 
définition de la société elle-même” (Simon, op. cit.: 50). 
45 Encontram-se, no falar dos povos dos musseques, inúmeras palavras que evidenciam uma perfeita 
fusão entre o pensamento africano e o pensamento europeu. Por exemplo, em “malembemente” (N.M. p. 
103) estão bem vincadas a origem kimbundu da palavra e a sua natureza gramatical europeia. O 
kimbundu e o português fundem-se de forma harmoniosa dando origem a uma nova palavra. É um 
perfeito exemplo de hibridismo cultural. No entanto, há palavras que carregam a marca das duas culturas 
sem se fundirem numa identidade única. A palavra “Nzambi” é o exemplo paradigmático: trata-se de uma 
palavra africana que ganha uma semântica exterior ao mundo tradicional africano, mas que não perde 
totalmente a sua identidade primeira e original. 
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Neste caso, torna-se imprescindível definir o campo cultural referencial do texto, 

ou seja, definir o texto pela sua pertença a um espaço nacional-cultural-linguístico o que 

é bastante difícil, porque a sobreposição de culturas que ocorre aquando da formação 

das línguas africanas de expressão europeia dá, muitas vezes, lugar a uma geografia 

inédita, para usar as palavras de Moura46, onde se misturam universos simbólicos 

diversos, resultando difícil a construção, pela obra, do seu próprio contexto enunciativo: 

“Les littératures postcoloniales s’inscrivent dans une situation d’énonciation où 

coexistent des univers symboliques divers – dont l’un a d’abord été imposé et a reçu le 

statut de modèle. Dans cette situation de coexistence, la construction par l’oeuvre de son 

propre contexte énonciatif est un problème crucial” (Moura in Bessière et Moura, 

2001:164). 

Para Charles Bonn (in Bessière et Moura, op. cit.: 125-138), referindo-se aos 

romances francófonos de origem africana, mais precisamente à literatura magrebina, 

esse quadro literário caracteriza-se por um certo deslocamento espacial de algumas 

personagens que têm de uma maneira ou de outra um pé no além. 

Esse problema é muito evidente em Nós, os do Makulusu. Mais-Velho, por 

exemplo, participa de dois sistemas de valores civilizacionais: embora fale o português 

do musseque como um verdadeiro homem do bairro, usa por vezes uma forma de 

expressão que só alguém com um bom domínio da língua portuguesa pode usar. A 

mesma personagem usa, tanto conceitos que traduzem uma maneira africana de estar no 

mundo, como conceitos que evidenciam uma visão ocidental. O texto inscreve-se num 

espaço duplo do ponto de vista linguístico-cultural. Quando o narrador usa o termo 

“meio-irmão” está numa dimensão ocidental das relações de parentesco; no entanto, 

quando usa as palavras “sécùlo”47, “Paizinho”48, está numa dimensão totalmente alheia 

                                                 
46 “Ces «voyageurs entre les cultures», pour qui la condition d’écrivain rejoint celle du nomade perpétuel, 
créent de fait une géographie inédite où les frontières Occident/Tiers Monde ne cessent d’être brouillées, 
invalidées grâce à un espace narratif kaléidoscopique où sont effacées les distinctions trop claires et 
autoritaires” (Moura, in Bessière et Moura, 1999 :188-189). 
47 A palavra “sécùlo” significa “mais-velho”. No falar dos povos étnicos de Angola, a noção de “velhice” 
difere significativamente da noção ocidental. Primeiro, porque essa é, aí, mais do que nas culturas 
ocidentais, relativizada, ou seja, está sempre associada a um termo comparativo: “nunca será mais velho” 
(N.M., p. 88). Segundo, porque ser velho é ocupar um estatuto social privilegiado; é participar 
activamente na vida da comunidade. No glossário do romance Luuanda de Luandino Vieira vemos a 
expressão “mais-velho” definida da seguinte maneira: “ancião, patriarca, pessoa que pela sua idade é 
cheia de saber e experiência, e por isso credora de muito respeito e admiração” (2000: 161). O velho é 
aquele que conhece a fundo os usos e costumes da comunidade e a quem são, por consequência, confiadas 
as “palabres”. Ao contrário do que acontece em muitas sociedades onde é afastado dos assuntos que 
dizem respeito a toda a comunidade, dando lugar aos mais novos, o velho toma um papel preponderante 
na vida da sociedade, como nos confirmam Montreynaud et al.: “pour les africains, le sage est un adulte, 
un ancien, rompu à toutes les affaires du clan” (Montreynaud et al., 1994: 657). 
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às culturas ocidentais. Deste modo, parece impossível designar ao texto um espaço de 

referência geográfica e culturalmente circunscrito. 

Vejamos isso através de um exemplo: o enunciado “As filhas mais vestidas um 

pouco que as mães” (N.M. p. 89) pode ser interpretado, mesmo pelo leitor modelo desse 

romance, de duas maneiras: um pouco mais vestidas ou um pouco melhor vestidas49, 

segundo se trate da visão ocidental do mundo ou da visão africana, ou melhor, dos 

povos dos bairros pobres das cidades angolanas. Qual das duas ideias o autor nos 

pretende transmitir? 

Analisemos ainda a questão da religiosidade no romance: na página 144 de Nós, 

os do Makulusu temos a expressão “Nzambi’50 iami” que significa “meu Deus” e na 

página 136 do mesmo romance temos a palavra “Deus” (que se presume ser o “Deus” 

ao qual presta culto a igreja cristã, dado que há no texto todo um conjunto de elementos 

que evocam o cristianismo como as palavras Cristo, Pilatos, etc)51. 

O conceito de Deus dos povos étnicos de Angola, como se sabe, difere 

considerávelmente do seu conceito cristão. A questão que se coloca é a seguinte: de que 

                                                                                                                                               
48 Alguns nomes tomam, nas comunidades angolanas, valor hierárquico dentro da hierarquia familiar. No 
caso preciso do nosso romance podemos citar os nomes “Mais-Velho”, “Paizinho” e “Maninho”. Um 
indivíduo que tenha “Paizinho” como nome próprio recebe no seio da família um respeito quase 
comparável ao que recebe o pai verdadeiro – o chefe de família. O mesmo acontece com “Maninho” e 
“Mais-Velho”. Óscar Ribas chama-lhes nomes de inclinação. Eis como o autor define nomes de 
inclinação: “Nomes de inclinação – Estes nomes são os que, pertencentes a parentes, também se aplicam 
aos filhos. E os concessionários, como se representassem os próprios, ganham quase a mesma dignidade 
sobre a família, não importando a idade. E conforme o familiar de que receberam o nome, assim 
continuam recebendo o mesmo tratamento. Exemplificando: Com nome de pai: em quimbundu – Tâta; e 
em português – Paizinho. Com nome de padrinho: Pamúngua. Como nome de viúvo ou viúva: Muturi ou 
Tuturi (Ribas, op. cit.: 19). 
49 Esse enunciado pode ser a subversão sintáctica de “um pouco mais vestidas”, mas também pode 
transportar uma outra ideia, se considerarmos o hábito que têm os falantes angolanos de usar termos 
quantitativos lá onde se querem qualificativos: “sei ler mais do que você”; “jogo mais do que você”, para 
dizer ler melhor ou jogar melhor. Para o europeu, “mais vestido” traduz-se em termos de quantidade de 
roupas; para o angolano também assim se pode traduzir, mas geralmente traduz-se em termos de 
qualidade. Quando um angolano diz que A veste mais do que B, não se está a referir a quantidade de 
roupa, mas sim à sua qualidade. 
50 No seu trabalho intitulado La pensée Africaine. Recherches sur les fondements de la pensée négro-
africaine, Alassane Ndaw faz uma minuciosa abordagem das diferentes formas como a palavra “Nzambi” 
tem sido definida ao longo dos tempos. Segundo aquele investigador, essa palavra é, em alguns 
dicionários, definida como supremo deus do antigo reino do Congo. Outros dicionários mostram que o 
conceito de deus-Nzambi não se confina apenas a etnia Kikongo, mas abarca também a etnia Kimbundu. 
E, há ainda outros que estendem esse conceito a toda a comunidade Bantu. “Nzambi” é, na verdade, o 
deus supremo das religiões tradicionais africanas. Porém, não é isso o que mais interessa aqui. O que é 
verdadeiramente importante reter é que esse deus (africano) não se identifica com o Deus ao qual prestam 
culto os cristãos : “Mais quelles qu’aient été par ailleurs, au cours de l’histoire et dans les différentes 
ethnies, les variantes concernant sa nature et ses attributs, le Dieu suprême des religions traditionnelles ne 
saurait être identifié au Dieu biblique, à Yahvé (…) On s’est autorisé, d’autre part, à exclure radicalement 
le monothéisme de la pensée religieuse traditionnelle africaine, pour laisser entendre que l’idée d’un Dieu 
transcendent avait été empruntée à l’Islam ou au Christianisme” (Ndaw, 1997: 200). 
51 Cf. N.M. p. 142. 
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Deus estamos a falar? Que noções abarcam as palavras “Deus” e “Nzambi” no texto? 

Estamos a falar do mesmo Ente? Estamos a falar da mesma crença e da mesma religião? 

Note-se que, quando se fala em “Nzambi”, estamos a usar um termo ligado a um 

conceito pré-colonial de Deus; mesmo que na prática a palavra tenha ganho uma 

semântica portuguesa, não se pode pôr de parte o seu significado primeiro e histórico, 

pois que as palavras têm sempre um sentido antes de as empregarmos e, como nos diz 

Borel, “(…) chaque usage entraîne avec lui toute une mémoire collective de contenus 

culturels pré-construits et de formes sédimentées par l’histoire” (1990 : 58-59, cit. por 

Bouju). 

O conceito de Deus na palavra “Nzambi” parece-nos estar aqui como que 

suspenso, em transição entre duas posições distintas. Dir-se-ia que essas personagens 

vivem na fronteira entre dois mundos religiosos diferentes52. 

Referindo-se à tradução das obras teatrais de Wole Soyinka, a universitária e 

tradutora Eliane Saint-André Utudjian afirma: “Les pièces du dramaturge nigérian 

doivent précisément leur difficulté, leur hermétisme, mais aussi leur beauté et leur 

richesse à l'impact de cette culture-source anglo-nigériane où se côtoient, s'opposent et 

se fondent, inextricablement, des données linguistiques, sociologiques, ethniques, 

religieuses et humaines d'origines diverses. Tel est le défi auquel sont confrontés aussi 

bien l'écrivain Wole Soyinka dans son théâtre que le traducteur de ses œuvres” 

(1993 :99, cit. por Akakuru e Chima, 2006). 

Finalmente se pode aqui ver que, além de ser o cadinho onde se fundem as 

culturas, o hibridismo é também o lugar onde se confundem as identidades. E essa 

confusão manifesta-se com grande evidência nas literaturas pós-coloniais, estabelecidas 

num meio linguístico-cultural indefinido, instável, passível de dificultar qualquer 

actividade de compreensão e de tradução: “La situation d’énonciation en est rendue 

indécise, et l’espace devient moins l’enjeu d’un ressourcement culturel que celui d’un 

brouillage permanent des références identitaires” (Moura, in Bessière et Moura, op. cit. : 

188). 

                                                 
52 Da diversidade cultural que caracteriza o texto N.M. resulta muitas vezes difícil inferir uma relação 
entre o significante e o seu significado, dado que o falante angolano apropria-se do significante da palavra 
europeia ou africana, mas dá-lhe um referente totalmente novo. Daí que a escrita africana de expressão 
europeia assente numa constante hesitação entre duas posições contrárias, como nos diz Mouralis: “Par 
ailleurs, il convient de noter que la tendance à présenter l’Afrique comme l’espace même de l’altérité 
conduit les écrivains africains à hésiter entre deux attitudes antinomiques: souligner la différence que 
constitue l’Afrique, d’un côté ; montrer la dimension universelle des civilisations africaines, de l’autre” 
(in Bessière et Moura, op. cit. : 24-25). 
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3.4. A tradução-escrita, um exemplo de negociação cultural 

O exemplo clássico de negociação cultural é o processo de formação das línguas 

africanas de expressão europeia, assim como da escrita que lhe é correspondente. Tais 

línguas e tais escritas são, por si só, uma tradução e essa tradução não é mais do que o 

resultado de um processo de negociação cultural. 

No seu artigo intitulado “Esquisse d’une histoire de la traduction en Afrique” 

publicado em Agosto de 2005, Paul Bandia procura fazer o ponto sobre a situação da 

tradução e da interpretação em África tentando situar essa história para além das 

particularidades regionais. Bandia aponta várias formas e práticas de tradução que vão 

desde o período pré-colonial ao período pós-colonial. Essas práticas tradutivas estão 

ligadas à própria história de África, transmitida pela tradição oral de geração em 

geração. 

Na verdade, nas sociedades africanas, a tarefa de conservação e divulgação do 

património cultural incumbia a um porta-voz oficial, alguém dotado de talento especial 

para a narração da história e da cultura. Esse porta-voz, a que muitos estudiosos das 

literaturas africanas chamam “linguista profissional” 53, identifica-se em grande medida 

com o tradutor-intérprete de hoje, pois eram reconhecidos pela sua grande habilidade no 

domínio das línguas e, graças ao seu papel de intérpretes, a poesia, assim como todo o 

conjunto de valores de uma cultura podiam ser difundidos sobre um vasto território 

abrangendo várias línguas e culturas. Uma outra forma de tradução muito expandida na 

Africa pré-colonial, (embora de menos interesse para os nossos propósitos), está 

associada à linguagem dos tambores. Trata-se de um tipo de comunicação em que a 

palavra é traduzida pelo instrumento de percussão. 

A actividade de tradução no período pós-colonial corresponde à própria literatura 

africana cujas obras, no dizer Paul Bandia (2005), “sont essentiellement des traductions 

libres de discours issus de la tradition orale africaine”. Na verdade, essa escrita é 

essencialmente diaglóssica54 e nasce de um processo de vernacularização literária no 

sentido que lhe dá Alioune Tine referindo-se ao caso francês: “l’ensemble des 

procedures scripturales, narratives, énonciatives et pragmatiques qui spécifient dans le 

texte français les signes d’appartenance et de reconnaissance linguistique, culturelle et 

                                                 
53 Nas etnias que se encontram, nos nossos dias, na esfera francófona, esses linguistas eram chamados de 
“griot” e pertenciam a uma linhagem de oradores dotados e respeitados. 
54 Annie Brisset (op. cit.: 193) encara as relações entre duas culturas como “modos de tradução”. 
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ethnique de l’auteur (et du récepteur)” (1995 :87, cit. por Bandia, 2001 :126). Este 

processo funda-se, portanto, sobre estratégias literárias de tradução que visam manter a 

singularidade do texto africano acentuando a sua especificidade cultural e linguística. 

Uma das questões que levanta essa diaglossia literária é saber como preservar a 

forma de representação da enunciação do discurso tradicional africano numa língua 

europeia, ou seja, como codificar, estilizar ou literalizar, em língua europeia, um 

diálogo que se desenvolve em língua africana num contexto tradicional. Dado que cada 

língua possui a sua própria visão do mundo e que, por isso, não se pode apropriar 

livremente da língua do Outro, a operação de territorialização cultural que o processo 

exige é levado a cabo por via de uma desterritorialização parcial da língua e da cultura 

do Outro, ou seja, o escritor cria um novo espaço textual onde produz o seu próprio 

código (Tine, 1995 cit. por Bandia, op. cit.:125). Dito de outro modo, o escritor procede 

como, no dizer de Antoine Berman, todo o tradutor devia proceder: “chercher et trouver 

le non-normé de la langue maternelle pour y introduire la langue étrangère et son dire 

(…)” (1999 : 149). 

Encarada desse ponto de vista, a escrita africana de expressão europeia não pode 

deixar de ser vista como o resultado da negociação entre a tradição oral africana e o 

discurso oral narrativo europeu. 

Aliás, as declarações de Kourouma a respeito do seu romance Les Soleils des 

Indépendances (1970), um romance em francês, como é óbvio, mas de um francês 

fortemente africanizado, ilustram bem o nosso propósito: “Ce livre s'adresse à 

l'Africain. Je l'ai pensé en malinké et écrit en français en prenant une liberté que j'estime 

naturelle avec la langue classique (...) Qu'avais-je donc fait? Simplement donner libre 

cours à mon tempérament en distordant une langue classique trop rigide pour que ma 

pensée s'y meuve. J'ai donc traduit le malinké en français pour trouver et restituer le 

rythme africain” (Bestman, 1980: 8, cit. por Akakuru e Chima, op. cit.). 

A criação das variedades africanas de línguas europeias dá-se, da mesma forma, 

por um processo de tradução (Bandia, op. cit.:125). A língua que exibe o romance Nós, 

os do Makulusu é, assim, por si só, uma tradução, pois é a expressão numa língua 

europeia de ideias e modos de dizer que têm a sua origem na língua kimbundu. 

Akakuru e Chima (op. cit.) apontam dois níveis de problemas com que o tradutor 

se vê confrontado perante tal tipo de obras: o primeiro é o nível já conhecido da 

literariedade do texto literário. Os dados estéticos manifestam-se através de formas 

próprias nas culturas africanas e a sua transposição para as línguas e culturas europeias 
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passa por enormes adaptações; o segundo nível está relacionado com o modo de 

acessibilidade das línguas e culturas africanas, visto que a tradução dessas línguas para 

uma língua europeia qualquer será sempre uma tradução em segunda mão: “(...) 

translating African creative works is a double "transposition" process: primary level of 

translation', i.e. the expression of African thought in a European language by an African 

writer; secondary level of translation, i.e. the "transfer" of African thought from one 

European language to another by the translator” (Bandia, 1993: 55, cit. por Akakuru e 

Chima, op. cit.). O problema da tradução em segunda mão reside no afastamento 

semântico que tende a verificar-se entre o sistema de chegada e o sistema de partida, 

como nos informa Lourenço: “A versão de uma versão corre sempre o risco de se 

afastar grandemente do pensamento e da forma do original primitivo” (1980: 3 in 

Almeida Pinho, 2006:100). 

3.5. A tradução para francês dos textos africanos: dificuldades 

prévias 

A abordagem da tradução como negociação entre culturas parece trazer uma 

resposta para a prática tradutológica pós-colonial. No entanto, não se pode pensar nessa 

negociação sem que haja uma certa abertura por parte da cultura de chegada aos valores 

estrangeiros. A este propósito é preciso sublinhar que nem todas as línguas têm a 

mesma disposição para receber o Outro e que, neste caso, o sucesso do conceito 

bermaniano de negociação cultural será válido, dependendo da maior ou menor 

capacidade das línguas em acolher os valores estrangeiros. Por isso, ao encararmos essa 

teoria como um caminho para a tradução é preciso reflectir sobre a relação que a língua 

de chegada mantém com as outras línguas. 

Segundo a teoria do polissistema desenvolvida por Even Zohar e Gideon Toury, a 

literatura traduzida deve ser estudada dentro do âmbito do polissistema literário. 

Segundo essa teoria, o sistema semiótico é uma estrutura heterogénea e aberta, ou seja, 

um sistema de vários sistemas com intersecções e sobreposições mútuas, funcionando 

como um todo estruturado cujos membros são interdependentes55. Dentro do 

                                                 
55 Segundo Even-Zohar (1990), não se pode dar conta da língua “standard” sem colocá-la em contexto 
com as variedades não “standard”. Do mesmo modo, não se pode dar conta da literatura original se essa 
não for analisada na sua relação com a literatura traduzida. As unidades ditas centrais estão em clara 
oposição com outras concorrentes cuja existência é ignorada. É essa oposição que garante a manutenção e 
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polissistema, cada sistema devia ter mais ou menos a mesma importância, dado que 

cada um participa com o mesmo interesse na sua construção. Aliás, a tradução tem aí 

um papel preponderante, pois engloba as literaturas de outros países e, como se sabe, a 

literatura desenvolve-se do contacto com outras culturas, através da circulação de 

textos. 

Ora, na prática, o sistema semiótico é identificado como único; como um estrato 

central sendo as periferias consideradas extra-sistémicas. Assim, as obras e normas 

literárias não canonizadas são rechaçadas pelos círculos do poder, consideradas 

ilegítimas, e, deste modo, todo um conjunto de valores que se afiguram importantes 

para a explicação do funcionamento de qualquer sistema semiótico passam 

despercebidos. 

No caso francês, essas relações são concretizadas por uma política que se 

materializa com a criação de instituições de protecção da língua. Uma dessas 

instituições é a “Academia Francesa”, criada em 1635 com o objectivo de definir as 

normas, a fim de velar pela pureza da língua francesa: “la principale fonction de 

l’Académie sera de travailler avec tout le soin et toute la diligence possibles à donner 

des règles certaines à notre langue et à la rendre pure, éloquente et capable de traiter les 

arts et les sciences”56. 

Note-se, porém, que, quase quatro séculos após a sua criação e, apesar de a língua 

francesa ter já conquistado um estatuto privilegiado no seio das restantes línguas 

mundiais, a Academia continua a defendê-la do mesmo modo, livrando-a das 

influências que comprometem a sua clareza e compreensão: “par ailleurs, 

conformément à leur mission tricentenaire qui est “d’éclaircir les difficultés de la 

langue”, les academiciens insistent sur l’exigence de clarté” (Giusti, 1997:84). 

A outra instituição que se ocupa da salvaguarda da clareza e harmonia da língua 

francesa é a “Association Défense de la Langue Française”, criada em 1958 por Paul 

Camus. A grande preocupação dessa instituição é, no dizer de Etienne Bourgnon57, além 

dos atentados à gramática que se têm verificado ultimamente e que são o resultado do 

                                                                                                                                               
conservação do sistema, bem como a sua evolução. Os repertórios canonizados de um sistema qualquer 
estancar-se-íam passado um certo tempo, se não existissem os rivais não canonizados que ameaçam 
constantemente substitui-lo. 
56 http://www.academie-francaise.fr/langue/index.html, (Página consultada a 17-10-07) 
57 http://www.sje.ch/sections/DLF-allocution_LeScribe.pdf, (Página consultada a 17-10-07). 
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fraco respeito que muitos franceses evidenciam pelo seu idioma, a avalanche de 

anglicismos e de americanismos que ameaçam as características da língua francesa58. 

Segundo Giusti (op. cit.: 86), essa instituição promove a língua francesa através 

de actividades diversas, como o “Prémio Richelieu” que recompensa anualmente um 

jornalista pela qualidade do seu francês. 

A terceira instituição encarregue de defender e valorizar a língua francesa é a 

“Délégation Générale à la Langue Française” criada por decreto de 2 de Junho de 1989. 

Ela tem por missão assegurar a difusão do francês velando pela aplicação da lei do 4 de 

Agosto de 1994, conhecida como “Loi Toubon”59; participar nos programas de ensino 

do francês aos emigrantes; coordenar a difusão das listas terminológicas elaboradas 

pelas comissões de terminologia e de neologia60 e pela Academia; assegurar a utilização 

das línguas regionais nos “media” e nos espectáculos. Ela assegura ainda o secretariado 

do Conselho Superior da Língua Francesa61. 

Todos esses organismos, como tivemos a ocasião de ver, põem em prática uma 

política de sensibilização que visa valorizar a imagem da língua francesa. Se por um 

lado é preciso reconhecer o seu lugar na evolução da língua, por outro, não podemos 

deixar de acreditar que, como afirma Giusti, “certains de leurs membres ont fixé à la 

langue un idéal de perfection et qu’ils regardent plutôt vers le passé” (op cit.: 94). 

Mesmo que muitos críticos defendam o contrário, é impossível não ver no francês uma 

língua resistente às influências estrangeiras. Vejamos, por exemplo, o que sobre isso nos 

dizem Brunel et al.: “La Russie, d’ailleurs, et l’Allemagne ont une bien plus grande 

plasticité linguistique : leurs idiomes reçoivent volontiers des vocables étrangers, au 

contraire du français très rapidement saturé” (1983 : 32). 

                                                 
58 Bourgnon sublinha os objectivos principais dessa instituição: 1. Assurer aux Français et aux 
Francophones l’accès à l’information et à l’expression en langue française; 2. Veiller à la sauvegarde des 
qualités de notre langue; 3. Freiner l’invasion anarchique de mots étrangers; 4. Enrichir le français pour 
l’adapter à la vie moderne; 5. Oeuvrer à son rayonnement dans le monde (Idem). 
59 Lei que tem por objectivo garantir aos cidadãos franceses que estes sejam informados em francês. 

60 Constituídas a partir de 1972, essas comissões têm por missão enriquecer a língua francesa indicando e 
até mesmo criando os termos franceses que convém usar para evitar tal ou tal palavra estrangeira ou então 
para designar uma nova noção ou um novo objecto ainda não nomeado. Por exemplo, as palavras 
“walkman”  e “software”  foram substituídas por “baladeur”  e “ logiciel”  respectivamente. 

61http://fr.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9l%C3%A9gation_g%C3%A9n%C3%A9rale_%C3%A0_la_lan
gue_fran%C3%A7aise_et_aux_langues_de_France, (Página consultada a 14-09-07). 
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Essa particularidade da língua francesa parece fazer cair por terra a ideia de uma 

tradução vista no prisma de uma negociação cultural. O próprio Berman que, como 

vimos, preconiza a tradução como fusão cultural mostra-se, no dizer de Marc Charron, 

céptico quanto a aplicabilidade do referido princípio para o tradutor francês que, 

certamente por influência do peso das instituições citadas, terá dificuldades em acolher 

elementos de línguas estrangeiras e em particular de falares desviantes: “Le 

polyfacétisme, si l’on en croit Berman, comporte de nombreux problèmes pour le 

traducteur français, dont la langue et la littérature se seraient toujours efforcées de 

«bannir tout lien avec le vernaculaire»” (Charron, 2001)62. 

Referindo-se aos casos de não-tradução que a tradutora não pôde evitar na 

tradução francesa de Primeiras Histórias de Guimarães Rosa, Inês Oseki-Dépré diz-nos 

o seguinte: “Pour ce qui est de la grammaire, le traducteur n’a pas le choix, le français 

étant une langue très formelle, n’admettant pas de «fautes» à l’écrit” (1999 :236). 

Salvato Trigo acredita ser, o francês, uma língua de africanização bastante difícil, senão 

mesmo impossível63. 

A análise da tradução de Nós, os do Makulusu por Michel Laban que 

apresentamos em seguida permite evidenciar as dificuldades linguísticas e culturais de 

que falámos, assim como os limites e os contornos da “negociação cultural” enquanto 

projecto de tradução. Porém, ela permite observar também que o tradutor não se limita a 

normalizar o texto de partida, mas tenta a negociação cultural dentro das possibilidades 

limitadas que o francês permite. 

 

3.6. Nous autres de Makulusu 

3.6.1. Análise do paratexto 

Gérard Genette chama paratexto ao conjunto de enunciados produzidos à volta de 

um texto e que guiam a leitura deste : “titre, sous-titre, intertitres ; préfaces, postfaces, 

                                                 
62 http://www.erudit.org/revue/ttr/2001/v14/n2/000571ar.html, (Página consultada a 22-09-07). 

63 “Residirá aqui, nesta capacidade da língua portuguesa se adaptar facilmente a sistemas linguísticos 
diferentes, uma vantagem importante relativamente ao inglês e ao francês, línguas de africanização 
bastante difícil, se não mesmo impossível” (Trigo, op. cit.: 84) 
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avertissements, avant-propos, etc. (…) et bien d’autres types de signaux accessoires, 

autographes ou allographes, qui procurent au texte un commentaire, officiel ou 

officieux, dont le lecteur le plus puriste ou le moins porté à l’érudition externe ne peut 

pas toujours disposer aussi facilement qu’il le voudrait et prétend” (Genette, 1982 : 

9-10). 

Além de servir de base de orientação para a leitura do texto, o paratexto informa o 

leitor sobre os possíveis problemas com que este se defrontará ao longo da leitura: 

“C’est donc à partir du paratexte que sont posés en grande partie les problèmes 

concernant la lecture du texte” (Keating, 2001 :31). 

Genette (Idem) distingue dois tipos de enunciados paratextuais segundo a sua 

colocação em relação ao texto: o epitexto e o peritexto. O primeiro compreende as 

mensagens situadas no exterior do livro como artigos de imprensa etc., e o segundo 

consiste nos enunciados situados no texto. É do peritexto que trataremos aqui. 

 

Pelas suas características assim como pela sua localização no livro, distinguimos, 

em Nous autres de Makulusu, três grupos de enunciados ligados ao peritexto: elementos 

preliminares, elementos anexos e notas de rodapé. 

O primeiro grupo é constituído pelo conjunto de inscrições que figuram sobre a 

capa do livro (título, menção do editor, nome do autor) e nas primeiras páginas 

(prefácio, epígrafe e nota de advertência); o segundo grupo, apresentado no fim da obra, 

inclui um glossário e um poema de apoio à compreensão da obra. Este grupo inclui 

ainda o texto da contracapa do romance com o resumo da obra; o terceiro grupo 

compreende as notas de rodapé. 

 

 

3.6.1.1.  Elementos preliminares 

A “fachada” do livro 
Diz-nos Maria Eduarda Keating, tomando como suporte o trabalho de Jean 

Ricardou (1978b), que a função principal desta peça preliminar é de estabelecer, desde o 

princípio, as instruções de leitura fundadas sobre o condicionamento extra-textual e a 

promoção da linearidade do texto (op. cit.: 32). O romance Nous autres de Makulusu 

apresenta uma fachada convencional. Além das inscrições habituais como é o caso do 

título, e as referências editoriais, pode-se ler sobre a capa o nome do autor em primeiro 
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plano e em caracteres maiúsculos e uma indicação sobre o estatuto do texto [“Roman 

traduit du portugais (Angola)”]. O nome do tradutor aparece em segundo plano e em 

caracteres minúsculos: [“Roman traduit (…) et préfacé par Michel Laban”]. 

Prefácio, epígrafe, nota de advertência 
Contrariamente ao que acontece no romance original, o texto traduzido comporta 

prefácio do tradutor, destinado, certamente, a facilitar o diálogo entre o emissor e o 

receptor64. O prefácio incide sobre a vida do autor e o seu envolvimento na luta pela 

independência de Angola, assim como na relação desse escritor guerreiro65 com a sua 

obra. Também presta algum esclarecimento sobre a linguagem do texto, não só para 

mostrar a importância simbólica dessa linguagem, mas também para advertir o leitor 

sobre a sensação de estranheza que a leitura da obra é passível de causar: 

"«Ainsi, du moins au niveau linguistique, la norme que voulait imposer le 

colonisateur est battue en brèche» (…) «Un dernier mot à propos de la structure de la 

narration. Elle surprendra sans doute par ses ellipses, ses ruptures, ses sauts dans le 

temps (…) mais elle n’est jamais gratuite et doit être liée au rôle que joue la mémoire du 

narrateur ainsi qu’à ses interrogations, ses hésitations, ses angoisses qui peu à peu se 

dissipent pour déboucher sur de nouvelles interrogations»” (N.a.M. p. 7). 

Se considerarmos, como Charles Brucker (1997:65), que existe uma relação entre 

a ausência ou presença de um prólogo ou de um prefácio de tradutor e a própria 

natureza da tradução, veremos que esse esclarecimento sobre a linguagem é, ao mesmo 

tempo, uma reflexão sobre o método de tradução e as dificuldades encontradas. Aliás, 

Michel Laban adverte ainda, em jeito de escusa, para o facto de não ter podido dar ao 

leitor todas as “nuances” significativas que a obra original oferece da realidade cultural 

angolana: “Le traducteur, lui, regrette de ne pas avoir pu rendre toutes ces nuances si 

significatives” (Ibidem). 

                                                 
64 “Normalmente a figura do leitor manifesta-se no texto através de numerosas marcas textuais onde a 
evidência de um autor explícito é mais transparente: prefácios, posfácios, exórdios, epílogos, títulos, 
notas de advertência, explicações, entre outros muitos elementos que conduzem ao diálogo entre 
autor/emissor e o receptor/leitor” (Seixas, 2006:565). Referindo-se a essas marcas textuais, Jorge 
Almeida e Pinho diz-nos o seguinte: “Em paralelo, é de realçar que os conhecimentos didácticos 
exibidos pelo tradutor acerca do autor e da sua obra permitem que o leitor possa compreender melhor 
o que lê e assim interpretar, segundo a sua perspectiva pessoal, as intenções do autor” (2006: 107). 
Ainda assim, esses elementos não nos fornecem todas as informações necessárias para uma perfeita 
compreensão do texto, como veremos mais adiante. 

65 Guerreiro porque participa nas lutas de libertação nacional por meio da escrita e não das armas. 
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A nota de advertência é muito breve e destina-se a avisar o leitor que a obra 

dispõe de um glossário no fim do volume: “Les termes ou passages em quimbundu sont 

répertoriés au glossaire, en fin de volume” (N.a.M.p. 10). Dado não possuir glossário, o 

texto de partida não dispõe de semelhante enunciado. 

 

A epígrafe é constituída por um pensamento kimbundu: “(…) mukonda ku 

tuatundu kiá, kî tutena kumona-ku dingi kima. O kima, tukisanga, kiala ku tuala mu 

ia”66(N.a.M. p. 9). Nous autres de Makulusu dá-nos a tradução desses dizeres nas 

últimas páginas do volume, o que não acontece no texto original. 

A tradução parece assim assumir-se à partida como consciente das suas 

limitações, uma “aproximação” ao texto de partida, como considerava Ortega Y Gasset 

(1947)”, além de demonstrar uma intenção pedagógica, como se vê a propósito dos 

elementos anexos e do texto da contracapa. 

3.6.1.2.  Elementos    anexos    

O glossário 
O livro está provido de um glossário que fornece ao leitor o significado das 

palavras e expressões em kimbundu disseminadas um pouco por todo o texto. Isso é um 

sinal evidente de que o tradutor tem consciência dos problemas de tradução colocados 

pela obra, embora os não aborde de forma mais aberta e desenvolvida: “Or, d’une 

manière générale, la glose révèle, de la part du traducteur, une sensibilité particulière 

aux difficultés du métier de traducteur et d’une prise de conscience de la problématique 

de la traduction” (Brucker, op. cit.: 65). 

O intertexto 
Nous autres de Makulusu integra também um poema anónimo elaborado em 

honra ao último rei independente dos Kwanhamas – Mandume67. O referido poema não 

consta na obra de Luandino Vieira, embora a afinidade entre os dois trabalhos em 

relação à história contada seja muito evidente. Alguns versos do dito poema funcionam 

no romance como uma espécie de eco na memória do narrador e vão-se repetindo ao 

longo do texto em guisa de refrão, como, por exemplo, a passagem seguinte: “ele, o 
                                                 
66 Eis como Michel Laban traduz: “parce que, d’où nous venons, nous ne pouvons plus rien voir. Ce que 
nous cherchons se trouve là où nous allons”. 
67 Mandume foi um dos mais destemidos reis angolanos que se bateu contra a colonização. Distinguiu-se 
nas guerras contra a ocupação portuguesa da parte Leste de Angola, sobretudo da região do Kunene, parte 
do país que só por volta de 1920 foi completamente conquistada. Inconformado com a condição de 
dominação, o rei preferiu o suicídio. 
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melhor de todos, aquele a quem se estendiam peles de jovens” (N.M. p. 66). É ainda 

digna de referência a passagem “(…) pegar na tua bela arma Mauser” (N.M. p. 133) 

igualmente extraída do poema. O tradutor descobre esse poema numa obra de Charles 

Estermann68 e o inclui em Nous autres de Makulusu certamente para mostrar a estreita 

relação69 que existe entre a personalidade de Maninho e a de Mandume: ambos heróis; 

ambos mortos vítimas de traição. 

A contracapa 
Na contracapa do romance temos um breve mas elucidativo resumo da obra. Aqui 

ainda, Michel Laban volta a chamar a atenção do leitor para a consideração da 

importância da forma no romance: “C’est le bilinguisme, constitutif du narrateur, qui 

constitue aussi le récit”. 

3.6.1.3.  Notas de rodapé 

“Quand il s’agit d’un mot un petit peu bizarre que tout le monde doit avoir 

compris, il faut l’expliciter en bas de page” (Gravier, cit. por Pascal Jardin, in Lederer et 

Israel, 1991:70). 

Na verdade, em Nous autres de Makulusu, Michel Laban explica em nota de 

tradutor as palavras e frases que supõe inacessíveis ao leitor francófono. A tradução 

apresenta um total de 16 notas de tradutor, enquanto a obra original não apresenta 

nenhuma nota de rodapé destinada a informar o leitor. 

A pedagogia do tradutor, inscrita em todos estes enunciados paratextuais, permite 

assim ao leitor francês contextualizar à partida o romance que vai ler e ter consciência 

de que se trata de um texto difícil dado o bilinguismo do autor, fornecendo-lhe ao 

mesmo tempo instrumentos como o glossário e as notas de tradutor para ultrapassar as 

principais dificuldades. Esta estratégia paratextual do tradutor determina a imagem do 

leitor-modelo construída pelo texto traduzido. 

                                                 
68 O poema é retirado da obra Ethnologie du Sud-Ouest de l’Angola, do Padre Charles Estermann, éd. de 
l’Académie des Sciences d’Outre-Mer, Paris, 1977 e a tradução é do Padre François le Roux. 
69 Os dois textos estabelecem uma série de relações, sobretudo no plano da sua leitura e da sua 
compreensão. Por exemplo, em ambos os textos é a morte de um irmão que está em causa. Daí que o 
poema figure no romance para que o leitor possa estabelecer aproximações entre os mesmos.  
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3.7. O leitor modelo de Nous autres de Makulusu 

Falar de leitor modelo70 pode parecer contraditório quando se proclama o respeito 

pelo Outro enquanto Outro, como fazem os teóricos que temos vindo a considerar, e, 

como podemos ver ainda com Maria João Pires: “traduzir é em primeiro lugar um acto 

proveniente da capacidade de reconhecer o «outro»” (1997: 37). Segundo Lane Mercier 

(2001: 83-84), os partidários da metodologia literalista, de entre os quais Antoine 

Berman, testemunham de um completo desinteresse pelo leitor no momento da 

actividade tradutória. Para esses teóricos, levar em conta o leitor, as suas competências, 

as suas aspirações e as suas práticas de leitura equivale a privilegiar o sentido em 

detrimento da letra; levar em conta o leitor é recusar a alteridade e a mestiçagem num 

gesto claramente etnocêntrico e hipertextual que bloqueia tanto o diálogo com o Outro 

como toda a abertura à significância do texto de partida. Por isso, mais do que fazer 

alusão ao leitor, Berman faz referência ao sujeito que traduz, incitando antes a uma 

educação do leitor ao estrangeirismo: “Le traducteur qui traduit pour le public est 

amené à trahir l'original, à lui préférer son public, qu'il ne trahit d'ailleurs pas moins, 

puisqu'il lui présente une oeuvre «arrangée» (…). Amender une oeuvre de ses étrangetés 

pour faciliter sa lecture n'aboutit qu'à la défigurer et, donc, à tromper le lecteur que l'on 

prétend servir. Il faut bien plutôt (…) une éducation à l'étrangeté" (1985a :85-86 cit. 

por Lane Mercier, op. cit.: 83). 

Contrariamente a Berman, Umberto Eco, na sua obra Lector in fabula defende que 

qualquer texto “constrói” um leitor-modelo, quer o autor tenha consciência disso quer 

não tenha71: “Un texto postula a su destinatario como condición indispensable no solo 

de su propia capacidad comunicativa concreta, sino también de la propia potencialidad 

significativa. En otras palabras un texto se emite para que alguien lo actualice: incluso 

cuando no se espera (o no se desea) que ese alguien exista concreta y empíricamente” 

(Eco, 1987:77). 

Aliás, Lane Mercier (Idem: 85-86) mostra-nos como as observações de Berman 

revelam falta de consistência teórica, sendo possível entrever nelas o leitor como 

                                                 
70 Umberto Eco (1987), define leitor modelo como sendo a figura ou imagem do leitor que, escondido nas 
camadas implícitas da obra, constitui simultaneamente um efeito do texto e uma estratégia textual por 
meio das quais o sujeito que escreve ou traduz amolda um espaço identitário. 
71 Pelo simples facto de ser um acto de comunicação, o texto constrói um interlocutor imaginário, que é o 
leitor modelo: este leitor modelo pode ser alguém dotado de muitas competências literárias ou filosóficas, 
como acontece com o leitor modelo dos textos de Berman, dirigidos a universitários, mas também pode 
destinar-se ao público em geral. 
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destinatário desse saber particular produzido pelo processo de tradução e como 

beneficiário da língua de chegada72. Para aquela investigadora, ao contrário do que 

postula Berman, levar em consideração as expectativas do público alvo é imprescindível 

quando se deseja respeitar a alteridade : “«accueillir l'Étranger comme Étranger» oblige 

non seulement à instaurer un dialogue entre texte-culture de départ et texte-culture 

d'arrivée, mais aussi à entamer une réflexion sur le Propre qui, prolongeant et ouvrant ce 

dialogue, puisse rendre compte des rapports, tout aussi dialogiques, qui s'instaurent 

entre le traducteur, le texte traduit et les lecteurs cible” (op. cit. : 86). 

Uma vez visto o papel decisivo do leitor no processo de comunicação literária, 

resta-nos ver qual é o modelo de leitor actualizado na obra Nous autres de Makulusu. 

A obra é proposta ao leitor num quadro cultural que exige dele um certo 

conhecimento da cultura de partida73. Na verdade, no tratamento das questões culturais, 

contrariamente àquilo que constitui a atitude geral do tradutor, “chercher à rendre 

familière, à naturaliser l’oeuvre originale” (Chabrolle in Brucker op.cit.: 322), Laban 

apresenta a tradução no mesmo quadro cultural que a obra original, ou seja, transpõe 

taxativamente a maior parte dos elementos culturais do texto original sem o acréscimo 

de uma informação suplementar. Podemos apontar, como exemplo, os nomes próprios 

que, como vimos, carregam, na realidade angolana, um profundo significado na escala 

da hierarquia familiar. Por exemplo, Laban traduz “Mais-Velho” por “Plus-Âgé” sem 

comentar nem em nota de tradutor, nem no glossário o significado que este nome tem 

implícito. Nada no texto de chegada informa o leitor do significado cultural que 

transporta o referido nome. Não quererá isso dizer que o leitor previsto pelo tradutor 

tem um certo conhecimento da cultura de partida? 
                                                 
72A posição de Berman relativamente ao leitor revela-se contraditória, na medida em que, se por um lado, 
como vimos, aquele autor minimiza a importância do leitor a fim de dar a ler a obra em todo o seu 
estrangeirismo, por outro (1985b:67), parece estar perfeitamente consciente de que esta acentuação ao 
estrangeirismo é a única maneira de abrir ao leitor o acesso à obra. Logo, não se pode deixar de ver nas 
suas teorias considerações relativas à criação de posições de leitura no acto de traduzir. 
73 Na sua obra, Analyse du discours comme méthode de traduction, Delisle (1980), propõe-nos alguns 
parâmetros que, segundo ele, podem servir para definir o texto literário (Akakuru e Chima, op. cit.). Entre 
esses traços interessa-nos aqui evocar o “não-dito” do texto. Na verdade, tal como nas obras originais, na 
tradução nem tudo é explicitamente formulado. Independentemente de existirem ou não elementos 
paratextuais, o texto literário está cheio de elementos não ditos; elementos cujo conhecimento se afiguram 
indispensáveis para a compreensão da mensagem: “Sin embargo, un texto se distingue de otros tipos de 
expresiones por su mayor complejidad. El motivo principal de esa complejidad es precisamente el hecho 
de que está plagado de elementos no dichos” (Ducrot, 1972, cit. por Eco, 1987: 74). Umberto Eco 
clarifica a noção de “não dito” tematizada por Ducrot: “No dicho” significa no manifiesto en la superficie, 
en el plano de la expresión: pero precisamente son esos elementos no dichos los que deben actualizarse en 
la etapa de la actualización del contenido” (Ibidem: 74). Caberá, portanto, ao leitor, actualizar o texto; 
compensar essas lacunas, e, esse movimento cooperativo exigirá dele aquilo a que Eco (ibidem) designa 
de competência circunstancial diversificada. 
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Para cooperar na actualização do texto, o leitor modelo de Nous autres de 

Makulusu precisa de ter um certo conhecimento da História de Angola: o enunciado 

“Nous allons entrer dans l’an III des guerres publiques” (N.a.M. p. 70), por exemplo, 

“implicita” 74 uma circunstância de tempo, e, como é sabido, o factor tempo, assim como 

o factor espaço, é determinante na construção de uma narrativa. Note-se, porém, que a 

data aqui implícita e de actualização obrigatória não é propriamente o ano III das 

guerras, como a priori podemos pensar, mas sim o ano I, ou seja, o ano de 1961, ano 

que marca o início da luta armada em Angola. Essa aproximação só é possível se o 

leitor tiver um certo conhecimento da História de Angola. 

Mas, conhecer a realidade cultural do texto de partida e a História do povo em 

questão não é tudo o que o texto solicita ao seu leitor modelo. Este deverá ainda recorrer 

a uma estratégia de leitura baseada numa constante mudança de perspectiva, ora 

olhando o texto à luz da cultura tradicional angolana75, ora à luz de uma cultura 

angolana influenciada por modelos ocidentais, pois, como já sabemos, as noções do Eu 

(negro, angolano) e do Outro (europeu), de maneira subjacente, ocupam lugar central no 

romance de Luandino76. A primeira perspectiva é indispensável para se compreenderem 

fenómenos que têm a sua origem na tradição, como é o caso da indiferença mostrada 

                                                 
74 O enunciado em questão faz implicitamente referência ao ano de 1961. Parece, portanto, ser uma 
maneira de evitar a menção explícita, no texto, daquela data. Assim, ajudado por uma série de 
informações implícitas, o leitor é levado a descobrir por si mesmo o ano em questão. Essa intenção se 
pode ver ainda na passagem que se segue: “(…) dans une demi-heure il sera minuit du 31 décembre 196 
(…) et nous entrerons dans l’an III des guerres” (N.a.M. p. 142). Esta frase mostra-nos o quanto o 
narrador procura ser discreto na descrição das datas. É bem verdade que o leitor encontrará no texto pistas 
que lhe permitirão encontrar o ano I das guerras: “(…) ici, en cette année 1962 dans notre Luanda (…)” 
(N.a.M., p. 57), “(…) tu embrasseras Ruth parce qu’il est minuit, 1963, an III de la guerre (…)” (N.a.M., 
p. 86). No entanto, a intenção do narrador ao insistir na questão dessa data é também a de trazer à 
memória do leitor os acontecimentos do 4 de Fevereiro. Ora, esses acontecimentos permanecem 
implícitos nesses enunciados e só um conhecimento, ainda que limitado, desse aspecto importante da 
História de Angola permitirá ao leitor situar-se no tempo e no espaço da narrativa.  
75 Ao falarmos de duas realidades culturais angolanas distintas não pretendemos pôr em causa a existência 
de uma unidade cultural nacional. Em ambas as realidades existem elementos que nos permitem falar em 
angolanidade. Na verdade, e tomando uma vez mais as palavras de Mesquitela Lima, se “nas sociedades 
ditas tradicionais a angolanidade traduz-se em paradigmas similares, sobretudo no mundo das super-
estruturas, das representações colectivas ou do simbólico: religião, magia, rituais de toda a ordem, ciência 
(medicina, botânica e zoologia tradicionais), visão do mundo, mitos, lendas, literatura oral, tecnologias, 
formas dialectais, determinadas formas de arte, etc. (…), na sociedade angolana influenciada por modelos 
ocidentalizantes, a angolanidade faz parte do processo de aproximação de raízes: um buscar e um voltar 
para os paradigmas culturais das sociedades ditas tradicionais, sendo os aspectos mais positivos 
observados na nova literatura angolana escrita, no sistema culinário, na música, na dança, no sistema 
vestuário, para além de outros de somenos importância” (op. cit.: 249-250). 
76 “(…) Luandino Vieira cujas obras praticam a mestiçagem de códigos e implicam fortes conexões com a 
cultura ocidental e europeia (com eventuais desvios pelo Brasil), se nota um fortíssimo enraizamento 
africano, quer na temática e nas preocupações sociais, quer sobretudo na busca de uma identidade cultural 
angolana (…)” (Sil Monteiro, op. cit.: 19). 
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pelo narrador em relação à virgindade77 ou então a questão dos simbolismos africanos: a 

relação da cor branca com a morte78, etc. A segunda é indispensável para se 

confirmarem os fenómenos provenientes das culturas ocidentais. O leitor notará, por 

exemplo, que, face à morte do filho, dona Gertrudes comporta-se como uma mulher 

africana, manifestando a sua dor através de hábitos que têm a sua origem na cultura dos 

povos de África79; porém, manifesta claro inconformismo face à infidelidade conjugal 

do marido, mostrando ser uma mulher ocidental. Perante semelhante quadro, o leitor 

deve, ao longo da sua leitura, ter em atenção a natureza mestiça da cultura angolana e 

saber quando é que o autor nos está a falar de valores que têm a sua origem na África 

tradicional e quando nos está a falar de valores que têm a sua origem no Ocidente. Só 

aceitando fazer o vai e vem entre as duas perspectivas, o leitor será fiel ao projecto do 

autor e do tradutor. Aliás, como nos dizem Bessière e Moura na abertura da sua obra 

Littératures postcoloniales et représentations de l’ailleurs. Afrique, Caraibe, Canada, 

“Il est pertinent de marquer qu’aujourd’hui, ces littératures se lisent suivant deux 

modalités: (…) selon que l’espace narratif est celui d’une identité donnée a priori, 

antérieure au texte mais constitutive du sujet, ou qu’il appartient à un récit recréant et 

réfutant par son mouvement partages et identités rigides, s’instituant donc par un 

questionnement de toutes les géographies traditionnelles” (Bessière et Moura, 1999 : 9). 

A leitura de Nous autres de Makulusu pressupõe ainda um leitor conhecedor da 

maneira como os angolanos olham o mundo em seu redor, ou seja, da maneira como 

                                                 
77 Luandino introduz no texto uma reflexão sobre a atitude do nativo angolano perante certos simbolismos 
observados pelas culturas ocidentais. A virgindade, por exemplo, não tem, em determinadas comunidades 
angolanas, o valor simbólico que lhe dão as sociedades ocidentais (Ribas, op. cit.: 34). Eis um segmento 
do texto que ilustra a recusa do narrador em aceitar a virgindade feminina como sinónimo de pureza: “E 
sempre tu sorrias para mim, minha prestes cunhada quase daqui a uns meses, é assim que te quero: direita 
e sã e nunca a mercadoria que se guarda intacta no envelopezinho de gelatina membranosa para preservar 
a purez que ao furinho fará pufe deixando entrar o ar” (N.M. p. 82). Essa ideia é reforçada mais adiante: “ 
As mulheres que amam verdadeiramente nunca foram virgens, ainda te lembro” (N.M. p. 83). Salvato 
Trigo (op. cit.: 511-512) vai mais longe na análise da referida questão, afirmando que a recusa da escrita 
em completar a palavra se justifica pela própria recusa do narrador em aceitar a virgindade feminina 
como sinónimo de pureza. 
78 A frequente recorrência, no texto, das expressões“flores brancas”, “carne branca”, etc., deve também 
ser encarada numa perspectiva cultural. Na verdade, essas expressões carregam um certo simbolismo, 
dado que, no pensamento angolano, a cor branca está associada à ideia da morte, inversamente ao 
pensamento europeu que toma a morte como negra (Trigo, op. cit.: 276). Usando tais expressões, o autor 
não procura senão enfatizar a morte, como se vê no exemplo que se segue: “(…) dar encontro nas flores 
brancas dos mortos (…)” (N.M. p. 41). 
79 Na tradição angolana a morte nunca é pranteada em silêncio. O pranto é sempre seguido de gritos e de 
frases canónicas cujo conteúdo varia segundo a relação de parentesco ou de intimidade (Ribas, op. cit.: 
42). Nas páginas 16 e 17 do nosso romance temos um perfeito exemplo desse aspecto sociocultural: “(…) 
o capitão da alma em sentido lhe veio dizer, são essas as primeiras palavras que borbulham na cacimba de 
um choro e gritos de horas: «o churrasco já estava na geleira e tu Maninho, não o comerás nunca mais»?”. 
A personagem evoca aqui um episódio passado. Por vezes faz-se também recurso a adágios. 
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aqueles designam certas atitudes ou objectos pertencentes a outras culturas. Por 

exemplo, a expressão “casquette à la française” (N.a.M. p. 107), ainda que faça alusão a 

um objecto ligado à cultura francesa, traduz uma maneira particularmente angolana de 

designar tal objecto: refere-se ao boné da “Legião Estrangeira”, o tipo de boné que nos 

lembra a imagem do general De Gaule80. Os franceses designam-no simplesmente 

“casquette”. Ora, trazendo no imaginário uma variedade imensa de “casquettes”, saberá 

o leitor de chegada reconhecer nessa expressão o objecto em questão81? Saberá ele qual 

dos múltiplos tipos de boné que existem em França será a “casquette à la française”? 

A leitura do texto pressupõe também um conhecimento, ainda que superficial, das 

línguas europeias como o inglês, o latim, o castelhano, etc., assim como um 

conhecimento da cultura e da História mundiais, sobretudo portuguesas, para se 

perceber a mensagem contida em trechos como: “Tu lis Marx et manges de la morue 

grillée, hein? (N.a.M. p. 26), ou para se reconhecerem elementos portadores de 

informações cruciais, como é o caso de “Dieu, Patrie et Famille” 82(N.a.M. p. 102). 

Até aqui temos estado a considerar enunciados cujas lacunas se explicam pela 

necessidade de economia, como é próprio do texto literário. Ora, segundo Umberto Eco 

(op. cit.: 76), além do desejo de economia, a razão dos espaços em branco de que estão 

providos os textos é a intenção de deixar ao leitor a iniciativa interpretativa. Na obra 

original, alguns enunciados parecem ter sido construídos com o propósito de levar o 

leitor a participar de forma mais consciente na construção do sentido do texto e o 

mesmo propósito reflecte-se na tradução. É o que acontece com os enunciados 

seguintes: “(…) c’est le matias-chorizo qui chante en demandant du pain à cinq sous” 

                                                 
80 Laban mantém a forma original certamente para mostrar ao leitor de chegada como a imagem da 
França é vista do exterior; como os angolanos olham a França e os franceses. E, o leitor francês achará 
curioso como, afinal, não é apenas a torre Eiffel, nem o Camambert, nem o Citroen 4 CV que fazem a 
imagem do Hexágono fora das suas fronteiras. A imagem dessa ilustre nação figura também em coisas 
mais irrisórias como num simples boné. 
81 Se um leitor angolano encontrasse num texto francês a expressão “dancer à l’angolaise”, ficaria, 
certamente, bastante confuso com a expressão; seria mesmo incapaz de lhe extrair o sentido dado não 
existir em Angola apenas um tipo de dança, mas sim uma imensa variedade delas. Aquele leitor correria o 
risco de visualizar uma dança angolana que não é aquela que os franceses supostamente chamariam de 
angolana, mas sim aquela que ele julga identificar-se mais com a cultura angolana. Cairia, assim, no erro. 
O leitor só poderia ser fiel ao projecto do autor conhecendo a maneira como os franceses encaram os 
angolanos e não a maneira como os angolanos se encaram a si mesmos. Do mesmo modo, a expressão 
“casquette à la française” suscita ao leitor francês a seguinte questão: “que “casquette” consideram os 
angolanos de “française”? Mesmo que avance uma hipótese partindo da sua experiência enquanto francês, 
precisará sempre de confirmar a sua hipótese na cultura da língua de partida.  
82 O “slogan” “Deus, Pátria e Família” é evocativo da atmosfera de ditadura reinante na altura em que a 
obra Nós, os do Makulusu foi redigida. Podemos mesmo dizer que esse enunciado constitui uma alusão 
directa ao estadista português António de Oliveira Salazar. 
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(N.a.M. p. 134) e “chanter «joyeux anniversaire» aux chefs de villages?” (N.a.M. p. 

86)83. 

No primeiro caso, o leitor é convocado a reconhecer uma onomatopeia: “mbolo 

quinhento”; no segundo, é chamado a reconhecer a ironia que se esconde por detrás do 

enunciado. 

O leitor modelo de Nous autres de Makulusu sente que é chamado a interpretar 

jogos com palavras. Ele sente que a sua colaboração, nesse aspecto, é decisiva para a 

construção do sentido do texto. Não pretendemos elaborar aqui uma tipologia dos jogos 

de palavras que oferece o texto. Disso falaremos mais adiante. Contudo, devemos 

adiantar que esses jogos não apelam para o uso de uma enciclopédia, mas exigem do 

leitor uma certa capacidade de interpretação do texto e um certo conhecimento do 

contexto em que se desenrolam os factos. Por exemplo, diante da oposição 

regime/rejime, um leitor atento não tarda a aperceber-se de que é chamado a entrar num 

jogo de palavras cujo objectivo é reconhecer a tomada de precaução por parte do 

narrador face à promessa de uma prenda suspeita, justamente porque a palavra “rejime” 

é falsa84, ou melhor, não existe. 

O leitor modelo de Nous autres de Makulusu reconhece, no texto, a sobreposição 

de duas culturas claramente distintas sobretudo pelo contraste que nele se verifica de 

línguas europeias e africanas. Do mesmo modo, reconhece, através da fala das 

                                                 
83 Matias chouriço é o nome dado pelas pessoas do povo a uma ave da região de Luanda. Essa ave solta 
um canto que ao ouvido do povo soa “mbolo quinhento”, expressão em kimbundu que traduzida para o 
português dá “pão de cinco tostões”. O que há aqui de extraordinário é o facto de, normalmente, os textos 
nos fornecerem onomatopeias para que através delas possamos chegar à uma representação da realidade. 
Aqui, procedemos de maneira diferente: partimos de uma representação da realidade para chegarmos à 
onomatopeia. Quanto ao segundo enunciado, o leitor é chamado a realizar a seguinte inferência: se, à 
diferença do tempo europeu, constituído na base do movimento dos astros, os calendários africanos são 
fundados nos hábitos económicos e religiosos das comunidades (Ndaw, op. cit.: 117) e, sendo o soba a 
autoridade e representante máximo de uma comunidade tradicional, falar de aniversário só pode, aqui, ser 
interpretado como uma ironia, ou no melhor dos casos, como uma maneira humorística de confrontar o 
modernismo e a tradição. 
84 O narrador pretende mostrar o ambiente de insegurança reinante em Angola na época das lutas de 
libertação nacional e o consequente sentimento de desconfiança que essa instabilidade política gerava no 
seio das populações. Para ilustrar esse ambiente que solicita dos cidadãos a maior atenção e vigilância, o 
narrador joga com a semelhança das palavras cacho e caicho (esta última a imitar a palavra caixote, 
caixão). O narrador cria uma analogia entre cacho e caixão para advertir que em tempos de guerra uma 
falta de atenção, por mais pequena que seja, pode ser fatal; podemos receber um caixão ao invés de um 
cacho. Em francês, essas palavras não são parónimas e, por essa razão o tradutor adapta o jogo usando as 
palavras “régime” e “réjime”, que, tal como “caicho” em relação ao léxico português, não existe no 
vocabulário francês. No fundo, esse jogo reproduz, de certa forma, o que é muito frequente acontecer 
quando um determinado país atravessa um período de instabilidade política: as perseguições. Algumas, 
como sabemos, são feitas aos olhos de todo o mundo; outras, porém, são feitas de forma discreta, usando-
se falsas promessas como meio de atrair as vítimas para a morte. 
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personagens, – umas vezes normativa, outras não – a existência de dois estratos sociais 

diferentes. 

Finalmente, a preocupação do tradutor com o seu leitor não significa 

forçosamente tomar em consideração os conhecimentos e os gostos deste afim de lhe 

propor uma obra estrangeira totalmente acessível e familiar. Essa preocupação também 

se traduz, e é o caso da obra em estudo, pela vontade de levar o leitor a descobrir, com 

ajuda de um número reduzido de marcas paratextuais, uma realidade diferente daquela à 

que está habituado. 

Nous autres de Makulusu constrói um leitor modelo activo; um leitor que parte ao 

encontro do autor; um leitor supostamente capaz de realizar cooperativamente as 

mesmas operações de reconhecimento que o leitor de partida é convidado a empreender. 

É bem verdade que o texto exige demasiado do leitor. No entanto, se por um lado existe 

o receio da impossibilidade do leitor em cooperar na interpretação do romance, por 

outro, existe a certeza de este poder reconhecer e receber o Outro enquanto Outro, como 

recomenda Antoine Berman. 
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4. Capítulo III: Análise comparativa da tradução 

Depois de termos visto a especificidade das literaturas africanas em línguas 

europeias e os problemas relativos à sua tradução, passamos à abordagem do estudo 

comparativo do texto através da análise de algumas estratégias de tradução levadas a 

cabo por Michel Laban. Partindo do pressuposto de que a tradução de uma obra dessa 

natureza implica um trabalho linguístico e cultural específico impondo múltiplas 

adaptações e grandes perdas, analisaremos a tradução à luz do processo de ortonímia 

que Chevalier define como sendo o sentimento de ajustamento geral tanto dos casos 

conceptuais, como das funções sintácticas de um texto, ou seja “l’adéquation immediate 

de chaque mot aux êtres qu’ils nomment, à leurs propriétés ou aux procès dans lesquels 

ils entrent” (in Delport e Chevalier, 1995: 92-93). 

Esse gesto de normalização do texto integra-se naquilo a que Berman chama de 

tendências deformadoras, postuladas por aquele investigador num número total de treze. 

Dessas tendências deformadoras, as mais pertinentes na tradução de Nós, os do 

Makulusu parecem ser a homogeneização, a racionalização, a clarificação, o 

alongamento, o empobrecimento qualitativo e a destruição das redes significantes 

subjacentes, fenómenos que definiremos no decorrer da nossa explanação. 

Paralelamente aos casos de ordenamento da língua do texto de partida, tentaremos 

aqui mostrar alguns casos em que o tradutor deforma a língua francesa por fidelidade ao 

texto original. 

O nosso objectivo nesse capítulo é também tentar compreender o efeito, a 

impressão que essa tradução produz ao leitor de chegada. Por isso, ao longo da nossa 

análise, colocando-nos ora no lugar do leitor de partida, ora no lugar do leitor de 

chegada, tentaremos perceber a diferença entre o texto de partida e o texto de chegada 

no que respeita ao impacto que cada um deles tende a provocar nos respectivos leitores. 
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4.1. A ortonímia 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

1. “Se fechou mesmo de verdade, essa 

tua voz irreverente (…)” (p. 58, s.n) 

2. “Chove em cima da nossa terra de 

Luanda” (p. 134)  

“Elle s’est tue pour toujours, ta voix 

irrévérencieuse (…)” (p.54, s.n). 

“La pluie tombe sur notre Luanda” (p. 125, 

s.n) 

 

No quadro do processo de ortonimia levado a cabo pelo tradutor relevamos dois 

casos muito frequentes e pertinentes: por um lado, a substituição, pelo tradutor, de 

palavras pouco conformes à representação da realidade por outras mais em 

conformidade com a realidade apresentada; por outro lado, a substituição de palavras ou 

expressões que traduzidas literalmente dar-nos-iam uma falsa imagem da realidade 

pelas palavras ou expressões que traduzem o seu verdadeiro sentido na língua de 

chegada. 

No exemplo 1, o verbo “fechar-se” é substituído pelo verbo “se taire”. Não que a 

tradução literal do verbo original fosse incapaz de restituir a imagem que se pretende 

transmitir. Na verdade, no contexto a que nos referimos, a expressão “fermer la voix” 

transmitiria perfeitamente a mesma ideia transmitida pelo verbo “se taire”. A opção do 

tradutor parece-nos aqui explicar-se pela vontade de poupar ao leitor de chegada a 

sensação de estranheza que aquele experimentaria no caso de uma tradução mais literal. 

No entanto, se o verbo “calar-se” é, na presente situação, mais apropriado que o verbo 

“fechar-se”, visto ser mais conforme a aspiração do leitor, ele é também, menos poético 

e menos conforme ao falar das populações rurais de Angola. 

No exemplo 2, observa-se, no texto de partida, uma aparente deslocação da 

experiência que se pretende mostrar. A representação que a expressão “em cima” nos dá 

parece estar em completa contradição com a representação que o autor pretende passar. 

O uso do advérbio de lugar “em cima” parece anunciar que as gotas de água não 

chegam a tocar a terra de Luanda. Não é, no entanto, essa, a ideia que se pretende aqui 

passar, nem semelhante leitura ocorreria ao leitor de partida já familiarizado com a 

linguagem. Porém, a sua tradução exige determinados cuidados, pois que o seu 

correspondente francês – “au dessus”, (tal como no português de Camões “em cima”), 

marca a posição de um objecto em relação ao que está num nível mais baixo. “La pluie 
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tombe au dessus de notre Luanda” significaria que a chuva não cai em Luanda, mas sim 

num espaço mais alto e externo às terras de Luanda. Assim, ao recorrer à ortonimia, o 

tradutor livra o texto não só de ambiguidades, mas também de possíveis erros. 

4.1.1. Homogeneização 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

3. “Os Dez Dias Que Abalaram O 

Mundo” (p. 85). 

4. “Cagunfas! Fidascaixas! 

Fidasmães!Fidas (…)” (p. 100, s.n) 

“Dix jours qui ébranlèrent le monde” (p. 

79). 

“Froussard!Fils de chiennes!Fils de 

putes !fils de (…)” (p. 93, s.n) 

 

Além de nos dar uma representação mais adequada da realidade, a tradução, 

através do processo de ortonímia homogeneíza, de certa forma, o texto de partida. O 

fenómeno de homogeneização unifica os diferentes e diferenciados elementos 

constitutivos de um texto. Usando a definição de Berman, a homogeneização consiste 

em “unifier sur tous les plans le tissu de l’original” (op. cit.: 75). Vejamos como isso 

acontece na tradução do nosso texto: 

No exemplo 3 vemos o uso de caracteres maiúsculos no texto de partida com uma 

função semântica específica85 de criar uma irregularidade no texto, na medida em que 

contrasta com outros de tratamento de nomes próprios que aparecem em minúsculas, a 

exemplo de joão-de-deus, como veremos já a seguir. Essa atitude tem, obviamente, um 

sentido político: subvertendo a grafia da língua portuguesa, ao escrever alguns dos 

títulos de obras inteiramente em maiúsculas e os nomes próprios coloniais inteiramente 

em minúsculas, o autor afronta não só as convenções linguísticas mas também e, 

sobretudo, a ordem política vigente no momento. Porém, o tradutor, consciente da 

importância que a forma tem no texto de partida e, sem se esquecer dos limites impostos 

pela língua de chegada, procura criar um certo equilíbrio na transcrição desse aspecto, 

seleccionando entre os elementos que no texto jogam um papel distintivo aqueles que 

traduzem com mais clareza esse espírito de denúncia ao sistema colonial português. Daí, 

                                                 
85 Segundo o dicionário Grevisse le bon usage (1993:107), além de ser necessária quando se trata de um 
verdadeiro nome próprio e de um nome derivado de um nome de lugar para designar os habitantes desse 
lugar, a maiúscula é necessária quando ela joga um papel claramente distintivo. 
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a preferência somente pela grafia minúscula que remete directamente para a ideia de 

despromoção do símbolo e dos valores coloniais86: 

 

5. “liceu nacional de salvador correia” (N.M. p. 137, s.n). 

“l’ lycée national salvador correia, de notre Luanda” (N.a.M. p. 127, s.n). 

 

6. “(…) livro de joão-de-deus (…)” (N.M. p. 72, s.n). 

“(…) le livre de joão-de-deus (…)” (N.a.M. p. 67, s.n). 

 

No exemplo 4 assiste-se à eliminação, pela tradução, das diferenças de linguagem 

entre as duas faixas etárias em questão na diegese87. Na verdade, se lermos atentamente 

o romance de Luandino Vieira veremos que, nesse texto, os gritos de protesto lançados 

pelas crianças nunca se traduzem em palavrões do tipo “filho da puta”. Ao invés disso, 

o autor empresta-lhes uma linguagem mais ligeira e apropriada à sua idade, como “filho 

da mãe”, “cangundo de merda” (N.M. p. 22), etc. A frase “Cagunfas! Fidascaixas! 

Fidasmães! Fidas (…)” (N.M. p.100) e quase todas as ocorrências que têm no texto as 

referidas palavras, chegam-nos por intermédio das vozes dos meninos do Makulusu, 

enquanto que palavras e expressões mais ofensivas como “filho da puta”, “cuzão”, etc., 

nos vêm sempre do narrador (que já é um adulto). Na tradução, essa diferença se quebra 

quando Michel Laban elimina tal eufemismo, traduzindo “Fidasmães por “Fils de 

putes”88. 

Deste modo, contrariamente ao leitor de partida que reconhece a natureza subtil 

dos palavrões das crianças e a sua diferença em relação às obscenidades dos homens 

adultos, para o leitor francês não existe essa diferença. A linguagem dos meninos do 

Makulusu revela-se tão agressiva quanto a dos adultos. 

                                                 
86 A presença, no texto de chegada, de individualidades portuguesas escritas em caracteres minúsculos 
permite ao leitor de chegada aperceber-se da crítica ao sistema colonial. Os caracteres minúsculos 
significando minimização, ilustram melhor do que os maiúsculos essa intenção política. Para Michel 
Laban, talvez fosse desnecessário uma subversão em grande escala das normas gráficas da língua quando 
o objectivo em vista é bem conseguido com um número reduzido de subversões. 
87 Nós, os do Makulusu é um espaço de encontro entre múltiplas linguagens: aí coexistem o modo de 
expressão africano e o ocidental, a linguagem infantil e a linguagem adulta, os modernismos e os 
arcaísmos, os diferentes registos de línguas, os estrangeirismos, etc. Nota-se perfeitamente, nele, o 
aspecto heterogéneo do léxico, ora moderno, ora arcaico; ora infantil, ora adulto; ora africano, ora 
ocidental. O grande desafio que um texto desse tipo coloca ao seu tradutor é o de manter a sua textura 
heterogénia. 
88 É preciso referenciar também que na tradução de “Fidascaixas!” por “Fils de chiennes!”, o vocábulo 
original torna-se bastante mais violento. 
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Embora a homogeneização do texto original seja inevitável, é notório o esforço do 

tradutor no sentido de manter a sua heterogeneidade89. Por exemplo, no fragmento “(…) 

medo, cagaço, uoma de ser enterrado” (N.M. p.104 s.n), o autor usa três palavras 

diferentes para designar um mesmo sentimento. Na tradução observamos a mesma 

procura de diversidade lexical (incluindo a não tradução): “j’ai simplement peur, la 

trouille, l’uoma” (N.a.M. p. 97 s.n). Mais além, deparamo-nos com a mesma distinção 

vocabular: “não é de nhufa, é de frio ! (…) meter o pássaro do medo na capanga” (N.M. 

p.133, s.n). Como se pode ver, o tradutor continua mantendo a diferença: “mais ce n’est 

pas de frousse, c’est de froid! (...) étrangler l’oiseau de la peur” (N.a.M. p.124, s.n). 

Note-se que o tradutor usa 4 palavras diferentes para expressar a ideia de temor, tantas 

quantas emprega o autor. Isso mostra-nos quão grande é a preocupação do tradutor em 

respeitar o tecido lexical e a elegância formal do texto original. 

4.1.2. Empobrecimento qualitativo 

Tendências Texto em língua de partida  Texto em língua de 

chegada  
Desaparecimento das 

palavras sugestivas 

7. “balázio” (p. 11) 

8. “berrida” (p. 68) 
“une balle” (p.11) 

“on court” (p. 64) 
Desaparecimento das 

palavras onomatopaicas 

9. “(…) xaxualharam” 

(p. 119) 
“fremir sous le vent” 

(p.110) 
Desaparecimento das 

figuras de estilo 

10. “sombra moringue da 

mandioqueira” (p. 15) 

11. “olho camões” (p. 69)  

“(…) l’ombre renflée du 

manioc” (p. 15) 

“l’oeil borgne” (p. 65) 

 

                                                 
89 A tradução também procura manter as diferenças da linguagem segundo a época. Na página 60 de Nós, 
os do Makulusu temos um pequeno extracto da carta de doação de D. Sebastião com a grafia da época: “ – 
Carta de doação de D. Sebastião (…) Paulo Diãs de Navais e os seus herdeiros da capitania e governança 
de Angola e é com ortografia da época e tudo: ponha na dita terra e capitania cem moradores cõ suas 
mulheres e filhos que entrem alguns lavradores com todas as sementes e plantas (…)” (N.M. p. 60). O 
tradutor esforça-se por dar uma textura arcaica ao referido extracto, como se pode ver: “Charte de 
donation de dom Sebastião (…) Paulo Diãs de Navais et ses héritiers de la capitainerie et du 
gouvernement d’Angola et c’est avec l’orthographe de l’époque et tout : “qu’il installe sur ladite terre et 
capitanerie cent habitants avec femmes et enfants et que parmi eux se trouvent quelques laboureurs avec 
semences et plantes (…)” (N.a.M. p. 56). Note-se que Michel Laban vai buscar no léxico francês palavras 
um tanto quanto antigas como “laboureur” e “ladite” para compensar o que não pode fazer com a arcaica 
preposição portuguesa “cõ”. Na verdade, “ladite” é um termo do domínio forense e ajusta-se ao ambiente 
burocrático que se exala da carta do rei. Nos casos em que não arcaiza o discurso pela escolha lexical, 
consegue-o pelo tom de certa forma austero, quase épico, que tenta imprimir nas suas construções (Cf. 
N.a.M. p. 58). 
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Uma das principais características do estilo de Luandino é a procura de efeitos 

desencadeadores de imagens. E, porque tem essa preocupação, o autor emprega palavras 

de extrema visualidade e sugestividade. Porém, essas qualidades perdem-se na tradução, 

o que não pode deixar de significar perda da qualidade textual: 

 

O empobrecimento qualitativo é, segundo Antoine Berman (op. cit.: 59), a 

substituição de termos e expressões de uma língua por outras sem a mesma riqueza 

sonora nem significante. Esta tendência manifesta-se, na tradução de Nós, os do 

Makulusu, em três perdas importantes: a perda das palavras sugestivas (que evocam 

múltiplas imagens), a perda das palavras onomatopaicas e a perda das figuras de estilo. 

A palavra balázio90, sinónimo de “tiro” é extremamente expressiva pela amplitude 

semântica que lhe transmite o vocábulo bala, que contém. Usada nos meios rurais e 

urbanos de Angola com o sentido de tiro violento ou de chuto violento (remate à bola), 

esta palavra aparece no texto para realçar a violência da acção. Normalmente as pessoas 

referem-se ao “balázio” como um tiro mortal ou como um tiro que causa danos graves 

ao ser atingido. Com o mesmo sentido, usa-se também a palavra “fugacho”. 

Encontramos a mesma riqueza semântica na palavra “berrida” que significa fuga 

ou perseguição e que inclui já o motivo da fuga – o berro91. Essa palavra conota perigo, 

perseguição, aflição, estado de emergência, etc.  Portanto, as palavras “balázio” e 

“berrida” têm uma certa conotação que se perde na tradução. 

“Xaxualhar” é a imitação fonética do barulho das folhas por acção do vento. A 

tradução dá-nos a explicitação da palavra fazendo perder a sua natureza onomatopaica. 

Os recursos estilísticos constituem um dos mais profundos sinais de africanidade 

que o romance de Luandino Vieira faz chegar até nós. Na verdade, grande parte das 

figuras do texto tem a matéria africana como referente. E a maior parte delas tem a sua 

fonte no pensamento do povo angolano. Em muitos casos, esse referente perde-se na 

tradução e as razões dessa perda podem ser facilmente identificadas. Por exemplo, na 

metáfora “sombra moringue”, o autor recorre às propriedades e às formas do moringue 

(cântaro de água) para evidenciar a afinidade existente entre um fenómeno natural e um 

objecto. Na verdade, o “moringue” é comparado à sombra pela propriedade refrescante 

e também pela sua forma bolbosa que lembra a sombra de uma árvore frondosa. Na 

                                                 
90 O Dicionário da Língua Portuguesa define a palavra “balázio” da seguinte maneira: s. m. bala grande; 
chuto violento (futebol) (De bala + -ázio) (Costa e Melo, 1998: 204). 
91 Luandino no glossário da sua obra Macandumba define “berrida” da seguinte maneira: “Corruptela do 
português corrida; corrida motivada por berro; em Luanda: correr com, expulsar, etc.” (2005: 179). 
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tradução: “(…) l’ombre renflée du manioc” desaparece a menção àquele utensílio 

tradicional. A posição adoptada pelo tradutor pode ter uma justificação plausível se nos 

lembrarmos que nem todas as culturas podem fazer as mesmas associações de ideias. 

Para o angolano a palavra “moringue” é sinónimo de refrescamento e de frondosidade, 

mas, sê-lo-á também para o francês? Diz-nos Mildred Larson que “No todas las 

metáforas ni todos los símiles se comprenden fácilmente. Y si se traducen literalmente, 

palabra por palabra, a una lengua, casi siempre resultarán incomprensibles” (1989: 333-

334). 

No exemplo 11, temos uma comparação entre o indivíduo que não vê senão com 

um olho (defeituoso de um olho) e Camões, o poeta português92. Essa comparação 

desaparece na tradução. A referência a Camões é uma referência cultural. O tradutor 

terá provavelmente partido do princípio que essa referência seria “ilegível” para um 

leitor francês, ou pelo menos para a maioria. É, na verdade, muito provável que Camões 

seja, nos países francófonos, mais conhecido pelo seu valor literário do que pelo seu 

defeito ocular. Isso parece explicar a opção de Laban pela forma natural como os 

franceses exprimem esse estado físico – borgne. 

A linguagem de Luandino, como se pode ver, traduz-se em efeitos particulares de 

estilo; aquele autor busca palavras que associam muitas imagens e procura sempre nas 

palavras o seu sentido etimológico. A tradução acusa um claro empobrecimento 

qualitativo na medida em que leva à substituição de alguns termos e expressões por 

outras sem a mesma riqueza sonora nem significante (icónica). Opera-se aí a comutação 

do nível simbólico, isto é, poético, ao nível meramente linguístico. 

4.1.3. Empobrecimento quantitativo ou perdas lexicais 

Além dos efeitos imagéticos, o estilo de Luandino é muito marcado por uma 

constante busca de diversidade, quer no plano vocabular, quer no plano das estruturas 

frásicas ou ainda no plano fónico. A diversidade lexical traduz-se muitas vezes em 

termos de excesso significante, pois que é comum o autor empregar dois significantes 

ou mais para expressar um mesmo significado. Essa atitude tem, obviamente, além de 

uma motivação estética, uma motivação cultural, pois coaduna-se com a técnica 

                                                 
92 “Ser Camões (pop): ser cego de um olho, caolho; zarolho” (Nogueira, 1990:83). No texto original, a 
referência a Luís de Camões é uma referência cultural. Para os angolanos, mesmo aqueles que 
desconhecem por completo a figura e a história do célebre poeta português, todo aquele que vê apenas 
com um olho é “camões”. 
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narrativa griótica da oratura africana (Trigo, op. cit.: 297). Além disso, o romance Nós, 

os do Makulusu, como já vimos, é um espaço de confronto entre duas realidades 

culturais resultando disso a proliferação de vocábulos de língua portuguesa e de 

vocábulos especificamente africanos. Ora, segundo Berman (op. cit.: 60), toda a 

tradução está sujeita a perdas lexicais que, como ele diz, tornam irreconhecíveis o rosto 

de uma obra. A esse tipo de perdas cuja consequência é a existência, na tradução, de 

uma quantidade menor de significantes em relação ao texto original o autor designou de 

empobrecimento quantitativo (Ibidem). Vejamos como a riqueza vocabular de Nós, os 

do Makulusu, por razões linguísticas, se perde na tradução: 

 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  
12. “(…) o casal de viuvinhas”93 (p. 144) 

13. “(…) come um mamão vermelho, 

uma papaia da Funda” (p.65) 

“(…) ces deux petites veuves” (p.134) 

“(…) il mange une papaye rouge, de 

Funda” (p.61) 

 

No exemplo 12 vê-se claramente que a palavra “casal” é descartada da tradução. E 

não é difícil perceber que a razão dessa supressão se explica por uma certa preocupação 

com o leitor, que fica, assim, livre de confusões e de mal entendidos. Na verdade, é 

difícil conceber um casal de viúvas. No imaginário de qualquer leitor, a palavra viúva 

remete para o género feminino. Deste modo, o leitor de chegada acharia estranho que 

duas viúvas (duas fêmeas) pudessem formar um casal. O tradutor evitou certamente a 

ambiguidade que isso poderia causar aos leitores francófonos, pouco familiarizados com 

a nomenclatura da fauna angolana. Em consequência, o leitor francês não tem acesso à 

completa realidade do texto de partida, informações de que o leitor de partida dispõe. O 

leitor francês não poderá nunca saber que esses dois passarinhos tropicais são de sexo 

oposto. Muito pelo contrário, a tendência é considerá-los fêmeas. Além disso, não pode 

desfrutar do humor de que o leitor do texto original beneficia com essa estranha 

associação de palavras que é, sem dúvidas, intencional94. 

                                                 
93 O dicionário Petit Larousse 2001 define “veuve” da seguinte maneira: “oiseau passereau d’Afrique, à 
plumage en grande partie noir, dont le mâle porte des plumes caudales très longues en période nuptiale, 
recherché comme oiseau de cage et de voilière”.  
O glossário de No Antigamente da Vida dá-nos a seguinte definição de viuvinha catembo: “passarinho 
negro” (Vieira, 2005: 172). 
94 Tudo indica que Luandino Vieira faz semelhante associação para mostrar ao leitor que a nomenclatura 
dada pelos angolanos àquela espécie de pássaro é passível de criar uma certa ambiguidade, ou seja, uma 
sensação de contradição, sempre que se considera aquelas aves na perspectiva do acasalamento. Na 
verdade, existe humor nisso. E o facto de o leitor de partida estar familiarizado com o nome “viúva” 
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No exemplo 13, a palavra “papaia” aparece no texto de partida para precisar a 

espécie de mamão antes mencionada, uma intenção que desaparece na tradução. 

Acontece que, enquanto a língua portuguesa faz clara distinção entre mamão e papaia, a 

língua francesa não o faz, existindo aí uma só palavra para a referida espécie. 

No presente caso, parece não haver grandes diferenças entre o leitor de partida e o 

leitor de chegada em termos de leitura. Ambos encontram no texto aquilo que 

normalmente esperam encontrar e que constitui o habitual da sua comunicação. 

As perdas lexicais na tradução de Nós, os do Makulusu não têm, como se pode 

ver, a mesma motivação. Em alguns casos elas resultam de uma estratégia do tradutor 

para tornar o texto mais claro ao leitor de chegada; noutros elas resultam do défice, na 

língua francesa, de palavras ou expressões necessárias para fazer face à riqueza 

vocabular do texto original. É igualmente importante notar que as perdas lexicais que se 

operam ao longo da tradução de Nós, os do Makulusu embora não deixem de ter 

influência negativa na consistência do texto de partida, não prejudicam a sua textura a 

ponto de tornar irreconhecível o rosto da obra. 

4.2. A ortossintaxe 

Chevalier define a ortossintaxe como construção sintáctica que, tida por mais 

directamente adequada, se impõe entre as múltiplas que se oferecem para o envio a uma 

representação conceptual da realidade (op. cit.: 103). 

A linguagem da obra original, como vimos, é construída sob uma base filosófica, 

sociológica e psicológica própria dos povos de Angola. Diríamos que por detrás de cada 

palavra, de cada frase do romance se perfila uma estrutura mental, cultural e psíquica 

alheia à realidade europeia. Muitas das suas construções, quando encaradas na 

perspectiva de uma tradução literal, resultariam de difícil acesso para um leitor do 

Ocidente. Daí ser inevitável uma transformação semântico-sintáctica do texto que é, 

como vimos, concebido para que alguém o compreenda. Os processos de ordenamento 

mais frequentes na tradução de Nós, os do Makulusu são dois: a racionalização e a 

explicitação. 

                                                                                                                                               
enquanto espécie de pássaro não significa que o humor que se desprende dessa associação de palavras lhe 
passe despercebido. 
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4.2.1. Racionalização 

Berman definiu a racionalização como o processo que “re-compose les phrases et 

séquence de phrases de manière à les arranger selon une certaine idée de l’ordre d’un 

discours” (op. cit.: 53). Vejamos, pois, como a sintaxe do texto original está sujeita a 

um processo de reordenamento: 

 

Tendências Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

Substituição 14. “Como assim no dia de há 

dois anos quando lhe vira a 

morte no riso, o riso que ía sair 

amanhã” (p. 66, s.n) 

“Comme ce jour d’il y a deux ans où 

elle avait vu la morte dans son rire, ce 

rire qui s’en irait le lendemain” (p. 61, 

s.n) 

Adjunção 15. “Simples, simples como 

assim um tiro: era alferes, levou 

um balázio, andava na guerra e 

deitou a vida no chão, o sangue 

bebeu” (p. 11, s.n) 

« Simple, simple comme un coup de 

feu : il était soulieutenant, une balle 

l’a touché, il était à la guerre, il a 

versé sa vie par terre, le sang l’a bue » 

(p.11, s.n) 

Supressão 16. “desculpa só” (p. 20, s.n) “excusez” (p.19) 

 

A frase 14 faz referência a dois acontecimentos do passado ligados por uma 

relação temporal em que um sucede ao outro. O “amanhã” em questão não deve ser 

considerado em relação ao momento em que o narrador narra os factos, mas sim em 

relação aos acontecimentos de há dois anos. Do ponto de vista semântico, esse tipo de 

construção impõe, na tradução, a adaptação dos deícticos, pois que, para um europeu, a 

palavra “amanhã” é sempre usada para fazer referência ao dia do futuro; nunca do 

passado. Ao substituir “amanhã” por “lendemain”, o tradutor não só torna o discurso 

mais racional, como livra o leitor de incorrer em equívocos desnecessários95. 

A frase 15 além de revelar uma lógica arbitrária do discurso, aparece-nos um tanto 

quanto ambígua em razão da ausência do complemento que se espera encontrar após o 

verbo “beber”, na última oração. Essa ausência torna a frase passível de várias 

interpretações: o chão, o sangue bebeu; o alferes bebeu o sangue; o sangue bebeu a vida. 
                                                 

95 A tendência do leitor francófono ante semelhante construção é, certamente, de considerar a palavra 
“amanha” em relação ao momento da enunciação. Só um leitor muito atento e conhecedor do modo de 
falar dos angolanos seria capaz de se orientar na leitura desse enunciado. 
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Ao repor o complemento em falta na oração, o tradutor “escolhe” um dos sentidos 

potenciais do original, tornando mais concreta96 a ideia expressa, livrando não só o 

leitor de dificuldades de compreensão ou de mal entendidos, mas sobretudo livrando-se 

a si mesmo de cair num erro que nem mesmo a vontade de negociação cultural pode 

justificar97. No entanto, é importante recordar que a ambiguidade, tal como a polissemia 

e a conotação, é uma das características dominantes do texto literário. Suprimir essa 

dimensão do texto é, portanto, atentar contra a literariedade da obra original, contra a 

sua poética98. 

Note-se, porém que a racionalização não é total e que o tradutor, apesar de ter 

reposto o complemento em falta na frase, mantém a lógica arbitrária do discurso99 o que 

nos mostra que ele não endireita impunemente a língua de partida; fá-lo apenas quando 

a língua francesa não permite manter a forma original, ou quando a adopção da referida 

forma é passível de gerar situações de incompreensão para o leitor de chegada. 

Na frase 16, o vocábulo “só” funciona como uma espécie de interjeição e as 

interjeições, como sabemos, exprimem sentimentos, emoções100. Para o leitor de 

partida, o vocábulo “só” é aí entendido como a expressão de humildade e de respeito 

que, na mentalidade angolana, deve sempre acompanhar todo e qualquer acto de pedir. 

Porém, na língua de chegada, o mesmo vocábulo não preenche essa função. 

Provavelmente por essa razão, a palavra foi suprimida. Michel Laban reproduz a 

informação, mas não a atitude adoptada pelo falante ao transmitir essa informação101. A 

tradução carece da dimensão afectiva que transporta o enunciado original e que, no 

                                                 
96 Segundo Berman (op. cit.: 54), já Proust e Montaigne se referiam a essa tendência da tradução, 
considerando que passa inevitavelmente a concreto para o texto de chegada, tudo o que no texto de 
partida é abstracto. 
97 Na língua francesa, as fronteiras entre verbos transitivos e intransitivos, ao contrário do português do 
musseque, são bem definidas. Nessa língua, os únicos complementos facultativos são os complementos 
circunstanciais. Pode-se suprimir um complemento circunstancial, mas nunca um complemento indirecto 
e, ainda menos, o complemento directo (Maingueneau, 1994: 89). Seria, portanto, um erro muito grave 
suprimir o complemento directo por razões de verosimilhança. 
98 “La litteralité ne consiste pas seulement à violenter la syntaxe française ou à la néologiser: elle est aussi 
le maintient, dans le texte de la traduction, de l’obscurité inhérente à l’original” (Berman, op. cit.: 109). 
99 Na língua francesa, a ordem normal dessa frase seria : “Simple, simple comme un coup de feu: il était 
soulieutenant, il était à la guerre, une balle l’a touché, il a versé sa vie par terre, le sang l’a bue”. 
100 O falar do angolano é cheio de interjeições, exclamações, interrogações retóricas, etc. Esses elementos 
retóricos, sobretudo as interjeições, estão associados à sua natureza afectuosa, ao seu sentimento de 
respeito e afabilidade para com o próximo. Esse gesto é comparável ao acto de cumprimentar com as duas 
mãos. Do mesmo modo que cumprimentar alguém com as duas mãos não tem o mesmo significado que 
cumprimentá-lo com uma mão, também um pedido que põe em evidencia o vocábulo “só” não tem o 
mesmo significado (em termos de intenção) que um pedido sem o referido vocábulo. 
101 Ao transmitirmos uma mensagem podemos estar alegres, mal-humorados, confusos, receosos, etc. 
Essa atitude aparece, muitas vezes, implícita no acto de dizer. No caso a que nos referimos, existe um 
pedido de desculpa e um sentimento de humildade, como poderia existir um sentimento de medo ou de 
orgulho. Dai termos afirmado que a tradução não restitui na totalidade o conteúdo do texto original. 
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nosso entender, só pode ser transposta com ajuda de uma paráfrase. Assim, podemos 

dizer que a tradução não restitui cabalmente a ideia expressa pela frase original. 

4.2.2. A clarificação 

Além de organizar o discurso segundo uma lógica mais racional para os leitores 

francófonos, a tradução tem tendência em tornar preciso o que na obra original parece 

impreciso. A este processo Berman (op. cit.: 54) chamou de clarificação102 e definiu 

como um corolário da racionalização, mas que concerne mais particularmente o nível da 

claridade sensível das palavras, ou o seu sentido. Eis como as coisas se passam na 

tradução de Nós, os do Makulusu: 

 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

17.“(…) e a me recomendar que não lhe 

zangasse no velho Paulo” (p.97, s.n) 

18. “Este sacaninha só quer é andar de 

bebé” (p.97) 

“(…) et me recommander de ne pas fâcher 

notre père” (p.91, s.n) 

“ce salaud ne veut que du táxi” (p. 91) 

 

Na tabela acima apresentada vê-se como o tradutor substitui o vocábulo “velho” 

pelo vocábulo “pai”, pouco se importando com o desaparecimento do substantivo 

“Paulo”. É uma atitude aparentemente desnecessária, na medida em que também no 

francês familiar o termo “vieux” é utilizado com o sentido de “pai”. Porém, voltando às 

reflexões de Borel, para quem, como vimos, o uso de toda e qualquer palavra carrega 

consigo toda uma memória dos conteúdos culturais pré-construidos e muito enraizados 

nos hábitos linguísticos dos falantes, não se pode deixar de considerar que o leitor 

também poderia interpretar a palavra “vieux” no seu sentido próprio, associando-a à 

idade e ao cansaço, quando o que está verdadeiramente em causa é a eterna questão 

africana do respeito e da hierarquia – o velho enquanto chefe de família, superior e 

sábio. 

                                                 
102 Segundo Marie-France Delport, a clarificação, também conhecida sob a designação de explicitação, 
“consiste pour le traducteur à mettre au jour des informations contenues dans la situation qu’évoque la 
phrase à traduire” (in Delport e Chevalier, op. cit.: 47). A razão de ser desse fenómeno da tradução é-nos 
explicado com maior profundidade por Jacqueline Henry: “Il est fréquent, en traduction, de rendre 
explicite ce qui est implicite dans le texte de départ parce que le lecteur du pays d’origine et celui du pays 
de la traduction n’ont pas les mêmes connaissances et que ce qui est évident pour le premier ne l’est pas 
forcement pour le second” (2003 : 38).  



 63 

O gesto do tradutor decorre, portanto, da vontade de clarificar a situação 

tornando-a mais acessível ao leitor de chegada. 

Essa vontade aparece ainda expressa no exemplo 18. Trata-se de um enunciado 

que exige decisivamente do leitor uma certa familiaridade com os hábitos linguísticos 

angolanos, sem a qual ele não pode chegar à essência do fenómeno. É bem verdade que 

o leitor é informado, desde o início do romance, dessa maneira de andar: “Porté par 

quatre mains (…)”103 (N.a.M. p. 11). No entanto, fazer a devida aproximação nem 

sempre é fácil, mesmo porque guardar na memória uma descrição que figura oitenta 

páginas atrás é já uma árdua tarefa. O recurso à clarificação é, portanto, mais uma prova 

da solidariedade do tradutor para com o leitor. Contudo, embora em alguns casos essa 

orientação constitua um suporte precioso para o leitor, em outros ela acarreta perdas 

significativas, dado que faz aumentar a massa bruta do texto sem aumentar a sua 

qualidade expressiva. 

4.2.2.1.  O alongamento 

“Toda palabra en una lengua original está potencialmente sujeta a traducirse a otra 

lengua por tantos diferentes vocablos de la lengua receptora, cuantos sentidos tenga esa 

palabra” (Beeckman e Callow 1974: 104, cit. por Larson, op. cit.: 151). Isso explica a 

razão pela qual as traduções são geralmente mais extensas do que as obras originais, 

como admite Antoine Berman: “Toute traduction est tendenciellement plus longue que 

l’original” (op. cit.: 56). 

Jean-Claude Chevalier referindo-se ao mesmo assunto afirma o seguinte: “Il me 

semble que la balance penche plus souvent du côté des accroissements, des excès 

d’information, que du côté des ellipses” (op. cit.: 46). Assim acontece com a tradução 

de Nós, os do Makulusu que formula em detalhe grande parte das palavras específicas 

da língua de partida; palavras que designam certos gestos ou fenómenos recorrentes no 

quotidiano dos angolanos e para os quais a língua francesa não dispõe de termo 

específico: 

 

                                                 
103 “Andar de bebé” significa andar sobre os ombros de outrem, como geralmente andam os bebés. Em 
muitas regiões de Angola, sobretudo nas regiões de etnia Ovimbundu, usa-se a forma “andar no 
cambembé”, onde se pode apreciar a palavra “bebé” com a pronúncia nasalada das línguas bantu. 
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Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

19. “muxoxo” (p.50) 

20. “Matiné”  (p.55) 

21. “Kimbanda” (p. 48)  

“(…) avec une expression de dédain” (p. 47) 

“séance de cinéma de l’après midi” (p. 52) 

“magicien guérisseur” (p. 45) 

 

“Muxoxo”104, “matiné” e “kimbanda” são palavras que não têm correspondentes 

na língua francesa e, por isso, foram parafraseadas. O alongamento, como já fizemos 

referência, é uma consequência da clarificação. O tradutor clarifica as palavras e 

expressões do texto de partida até estas tomarem proporções de um verdadeiro 

comentário, o que acarreta por vezes consequências desastrosas dado que, além de 

tornar a linguagem menos sonora, também restringe a percepção do leitor à explicação 

por vezes insuficiente do tradutor. 

Por exemplo, é incontestável que o “muxoxo” é uma expressão de desdém, mas 

uma expressão de desdém nem sempre é um “muxoxo”. Por isso, enquanto o leitor de 

partida está a par do gesto de desapreço em questão, o leitor de chegada sabe apenas 

tratar-se de desprezo, não podendo visualizar a verdadeira atitude (o gesto físico) da 

personagem que desdenha. Além disso, a palavra “muxoxo” é uma palavra 

onomatopaica; é a imitação fonética do ruído produzido pelos lábios no acto de 

desdenhar. Essa particularidade perde-se na tradução. O alongamento priva o leitor de 

chegada da riqueza e originalidade do texto de partida. A linguagem torna-se aí mais 

neutra, menos expressiva e menos sonora. 

O mesmo acontece com a palavra “kimbanda”105, uma palavra que, 

independentemente da presença ou ausência da pessoa referida, pressagia desgraça; 

inspira medo e respeito ao mesmo tempo. “Magicien guerrisseur” não transmite ao 

leitor de chegada o mesmo sentimento que a palavra “kimbanda” transmite ao leitor de 

partida. Aliás, aquela expressão parece identificar-se mais com uma entidade que reúne 

                                                 
104 No glossário do seu importante romance A Vida verdadeira de Domingos Xavier (2003), Luandino 
Vieira define a palavra “muxoxar” da seguinte maneira: fazer ruído de desprezo, indiferença, com os 
dentes e os lábios. 
 
105 Eis como Óscar Ribas define essa palavra: “quimbanda, s.m. e f. Curandeiro-adivinho. Necromante. 
Exorcista. Mago. P. ext. Médico. Benzedeiro. Todo aquele que busca a anunciação e interpretação dos 
factos, através dos mais variados processos. O quimbanda trata as enfermidades, diagnosticando por 
adivinhação; debela os azares; restabelece a harmonia conjugal ou provoca a inimizade; concede poderes 
para o domínio no amor ou para a anulação de demandas. Embora não seja esse o seu verdadeiro mister, 
também pode causar a morte. T. quimb.” (op. cit.: 367-368). 
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as qualidades do ilusionista e do curandeiro106 tal como o concebem os europeus, seres 

possuidores de um certo poder mágico e curativo respectivamente, mas que nada têm a 

ver com aquele ser que os povos de Angola identificam com o feiticeiro (Ribas, op. cit.: 

65), ser medonho que lida com as forças ocultas do mal e do bem. 

Resumindo, não há, na tradução francesa, nada que evoque o lado maléfico e 

sinistro do kimbanda. Ao contrário, parece haver aí um ser que reúne duas qualidades 

importantes para qualquer ser humano: o talento e a humanidade. 

4.3.4.3.4.3.4.3. Consequências dos processos de ortonímia e ortossintaxe. 

Ruptura na organização da experiência    

Além das consequências que temos vindo a constatar ao longo dessa análise, – 

falta de precisão na descrição dos fenómenos e insuficiência de informação – a 

ortonímia e a ortosintaxe acarretam consequências maiores na trama da narrativa. Dado 

que esses processos não se fazem sem uma prévia interpretação do texto, está sempre 

eminente o risco de uma modificação na representação da experiência. Vejamos como 

isso acontece na tradução de Nós, os do Makulusu: 

 

Texto em língua de partida Texto em língua de chegada 

22. “Torcera, com suas mãos, o pescoço 

na ameaça do patrão” (p. 151) 

23. “E a pele defende, Mais-Velho” 

(p. 26) 

“De ses mains il avait étranglé la menace du 

patron” (p. 140) 

“Et, il faut defendre sa peau, l’Aîné” (p. 25) 

 

O que se vê num texto e noutro não é a mesma experiência. Nos dois exemplos 

que acima figuram, a tradução cria uma falsa imagem das frases originais: na frase 22, 

Kibiaka não estrangula a ameaça do patrão como nos mostra a tradução, o que aliás é 

impossível de representar. Kibiaka torce o pescoço do patrão, como se pode bem ver na 

frase original. Pode notar-se que a palavra pescoço não consta na tradução. No nosso 

entender, o tradutor tomou “na” por “a”, quando, na frase, aquela palavra significa 

                                                 
106 “Curandeiro, s. m. pessoa que pretende curar sem diploma legal nem conhecimentos de medicina 
científica; (fig.) charlatão, benzedor (…)” (Costa e Melo, op. cit.: 458). 
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“pela”, “por causa de”107. Dito de outra forma, a frase seria: “ameaçado pelo patrão, 

torcera-lhe, com as mãos, o pescoço”. A tradução torna a leitura bastante confusa para o 

leitor de chegada, para quem a única leitura possível é considerar a passagem “étrangler 

la menace” do ponto de vista metafórico, com o sentido de “impedir a ameaça do 

patrão”, do mesmo modo que se diz “étrangler les libertés” e outras construções 

análogas. Ainda assim a frase continua confusa, dado a presença da palavra “mãos” que 

mostra ao leitor que existe aí uma intenção de estrangulamento no sentido próprio da 

palavra. 

Semelhante caso observa-se no exemplo 23. A frase traduzida não reflecte o 

conteúdo da frase original, precisamente porque as relações entre os constituintes da 

frase foram modificadas. De sujeito, “a pele” passa a complemento directo. Na verdade, 

a frase original não pretende aqui fazer uma incitação à defesa da pele como a leitura da 

frase traduzida deixa perceber. Simplesmente pretende dizer que as pessoas beneficiam 

por ter a pele clara. Ou seja, o facto de se ter a pele branca é, por si só, um factor de 

protecção108. A tradução põe em jogo um afastamento semântico em relação à frase 

original. Ela dá-nos uma ideia contrária à que figura em Nós, os do Makulusu: nós não 

defendemos a pele, mas sim a pele nos defende. É a ideia que o narrador pretende 

passar109. 

Os exemplos que acabamos de ver mostram-nos quão difícil é a interpretação da 

língua literária de Luandino Vieira e quanta vigilância a sua leitura impõe no momento 

da tradução. Esta dificuldade, no texto em questão, não se reduz a alguns casos isolados, 

mas abrange a quase totalidade da obra. Julgamos que a maior dificuldade que a leitura 

de semelhante texto coloca ao leitor-tradutor reside na distinção do pensamento 

autóctone do pensamento europeu, pois, como já vimos, trata-se de um texto de cultura 

híbrida. Só assim se explica o facto de Michel Laban, conhecedor110 da forma 

                                                 
107 A construção original corresponde à forma passiva do português dos musseques, onde a contracção 
“na/no” introduz o complemento agente da passiva. O tradutor deverá tê-la tomado pela forma activa e 
assim, aquilo que deveria indicar o agente passou pura e simplesmente a determinar um grupo nominal.  
108 Também é costume dizer-se: “A pele não ajuda”. Geralmente diz-se isso referindo-se aos indivíduos 
de pele mais escura, quando atingidos por qualquer injustiça ou postos à margem em qualquer 
empreendimento. 
109 Na nossa opinião, não havia necessidade de se mudar tanto a forma. Uma tradução mais literal como: 
“La peau nous défend”, ou então “la peau nous protège” convinha perfeitamente. 
110 Numa entrevista concedida por Luandino Vieira a Michel Laban em 1980, aquele investigador das 
literaturas africanas de expressão portuguesa é informado pelo escritor angolano dessa particularidade 
interessante do falar luandense. (Cf. Laban e al., 1980:28). Aliás, o conhecimento, pelo tradutor, da 
referida forma se pode ver ao longo do romance em enunciados como “écrasées sous nos corps” (N.a.M. 
p. 73), tradução de “pisados nos nossos corpos” (N.M. p. 79).  
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gramatical em questão, ter tomado a forma passiva pela forma activa. Tudo indica que 

Michel Laban leu aquele trecho dentro de uma lógica Ocidental quando o que está, 

efectivamente, em questão é a lógica do falar luandense. 

Em conclusão, podemos dizer que os processos de ortonímia e ortosintaxe 

eliminam significativamente o aspecto singular da obra de Luandino Vieira; eliminam 

as características formais, quer seja no plano lexical como no plano frásico, anulando, 

deste modo, o efeito de estranheza que a leitura da obra original é passível de provocar. 

Em alguns casos, remete, como acabamos de ver, a um outro universo. 

É, no entanto, interessante notar como, paralelamente a esses processos de 

ordenamento da língua, constitui uma preocupação fundamental do tradutor o respeito 

pelo tecido lexical e pela elegância formal do texto original, como veremos a seguir. 

4.4.4.4.4.4.4.4. Literalidades. O respeito pela letra do texto de partida     

4.4.1. A tradução directa 

Verifica-se, na tradução, inúmeros casos em que o tradutor poderia ter recorrido 

aos processos de ortonímia e de ortosintaxe em vista de uma melhor compreensão por 

parte do leitor, mas não o fez. Pelo contrário, o tradutor deforma a língua de chegada, 

procurando respeitar o génio da língua original. 

Essa atitude de respeito para com o texto de partida verifica-se, tanto a nível das 

estruturas frásicas, como a nível lexical. Vejamos como Michel Laban transfere para o 

texto de chegada a sintaxe do falar do musseque: 

 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

24. “Ele ficará, ficou, fica nos capins 

soterrados do Makulusu” (p. 27) 

25. “ele me respondeu que não sei, meu 

alferes, o meu alferes é que sabe” 

(p. 125) 

26. “dar café” (p. 22) 

“Lui, restera, il est resté, il reste dans les 

herbes enterrées de Makulusu” (p. 26) 

“il m’a répondu je ne sais pas, mon 

lieutenant, c’est vous qui le savez” 

(p. 117) 

“donner du café” (p. 21) 

 

No exemplo 24, vê-se claramente que a boa lógica da sintaxe francesa exigiria 

uma sequência diferente na ordem dos verbos: “Lui, il est resté, il reste, il restera (…)”. 
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Trata-se, no entanto, de um problema de organização das ideias e esse problema não diz 

respeito apenas ao falante dos musseques de Luanda; acontece o mesmo em França 

como em qualquer outro país da Europa e do mundo, especialmente nas camadas 

populacionais menos instruídas. Não sendo um problema que prejudique a compreensão 

do enunciado e visto fornecer ao leitor uma informação importante sobre o estatuto 

social da personagem em questão na diegese, o tradutor manteve a ordem da frase 

original. 

No exemplo 25, estamos diante do discurso indirecto do português dos musseques 

que difere do das línguas cultivadas por não se operarem nele as transformações 

gramaticais que tais línguas impõem aos seus falantes. Nessa frase, o falante faz 

depender de um verbo declarativo, neste caso do verbo responder, as palavras proferidas 

por outrem, o que é uma particularidade do discurso indirecto, mas, transcreve 

textualmente essas palavras. Há aqui como que uma mescla de discursos. A opção de 

Michel Laban por uma tradução literal permite manter a originalidade do texto sem 

comprometer a sua compreensão, pois que, semelhante construção se pode encontrar 

facilmente entre os franceses iletrados. Assim, o leitor de chegada pode ter uma 

percepção da posição sociocultural das personagens do texto. 

O exemplo 26 ilustra melhor do que qualquer outro exemplo a vontade expressa 

pelo tradutor de respeito pelo texto de partida. Na verdade, Michel Laban opta aí pela 

tradução directa, não porque a língua francesa careça de palavras para expressar a 

referida atitude111. O francês dispõe de expressões como “jeter le gant”, “relever le 

gant”, que significam desafiar alguém ou aceitar um desafio112. A diferença entre as 

duas expressões e que julgamos ser a razão pela qual o tradutor optou pela forma 

original é que “jeter le gant” é um gesto de adultos franceses e “bater café” é um gesto 

de crianças angolanas. O primeiro consiste em jogar uma luva sobre a mesa e o segundo 

consiste em bater na mão de uma terceira pessoa – moderadora ou agitadora, ou em dois 

montinhos de areia. O tradutor procura ser autêntico ao tentar reproduzir a realidade 

infantil angolana. O leitor de chegada não encontra grandes dificuldades em 

                                                 
111 O café é um ritual da luta corpo-a-corpo. Nas comunidades angolanas a violência (sobretudo infantil) é 
gerida dentro de um quadro ritual imutável e rigorosamente determinado. Quando dois indivíduos entram 
em desavenças, antes de a situação se tornar verdadeira agressividade, transfere-se o móbil da confusão 
para um terceiro elemento – o café – que não é mais do que dois pequenos amontoados de areia que 
representam os seios das mães desses beligerantes. O café é o elemento desencadeador da luta, mas 
também pode ser o elemento apaziguador, pois que, se um dos envolvidos se recusar em “batê-lo”, a luta 
não acontece, já que a violência passa a uma outra dimensão: a dimensão da dignidade, do prestígio social 
que ficam, nesse caso, abalados.  
112 Cf. Petit Larousse 2001. 
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compreender o significado dessa expressão, pois, a compreensão desse aspecto cultural 

é favorecida pelo contexto113. Porém, o contexto não nos dá a imagem completa do 

fenómeno. O leitor francês apenas pode saber tratar-se de um desafio de luta corpo a 

corpo no ambiente infantil. O gesto real só um leitor familiarizado com a realidade em 

questão pode visualizar. 

4.4.2. Os estrangeirismos 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

27. “velho sècúlo” (p. 156) 

28. “Aiuê quente prazer de infância (…)” 

(p. 45) 

“vieux sèculo” (p. 144) 

“Aiuê, chaud plaisir d’enfance (…)” 

(p. 42) 

 

As palavras vernáculas são, em grande parte, transpostas sem alteração para o 

texto de chegada. Essa atitude parece explicar-se por duas razões essenciais: por um 

lado, o tradutor tem perfeita consciência do valor que tomam certas palavras nas 

sociedades africanas e das perdas que implicaria qualquer tentativa de tradução; por 

outro, parece ser sua intenção africanizar o texto de chegada mostrando ao leitor uma 

realidade inteiramente nova para ele114. 

Note-se que existem, em Nós, os do Makulusu, palavras que integram uma escala 

de valores que não encontra contrapartida semelhante em francês e explicitá-las seria 

                                                 
113 De facto, o romance Nós, os do Makulusu está construído de uma maneira extraordinariamente 
pedagógica, que permite ao leitor, mesmo àquele que desconhece a língua dos musseques, encontrar no 
texto o significado de certas palavras ou expressões. Essa particularidade do romance de Luandino Vieira 
verifica-se também na tradução. Vejamos como o leitor de chegada tem acesso ao significado da 
expressão “donner du café”: “(…) ce n’est que plus tard que j’ai su ce que c’était que “donner du café”, 
c’est une façon de voir tout de suite ceux qui les ont en place (…)” (N.a.M. p. 21). A expressão “avoir en 
place” é perfeitamente compreensível para o leitor de chegada que a associa facilmente à ideia da 
virilidade. Essa informação, embora dê ao leitor de chegada uma representação da realidade que se 
pretende ilustrar, não lhe permite visualizar o fenómeno na sua totalidade. 
114 “El traductor que recurre al extranjerismo enfrenta directamente a sus lectores con una palabra de la 
LO y, a lo sumo, les facilita su aprendizaje y el descubrimiento de su significado por el contexto. (Yebra, 
op. cit.: 341). El traductor obra entonces lo mismo que los escritores originales de su misma lengua que 
recurren a extranjerismos o por necesidad o por razones estilísticas” (Idem: 341-342). A preocupação do 
tradutor em manter o colorido africano do texto é de tal forma acentuada que ele procura mesmo criar 
mecanismos de compensação nos casos em que a língua de chegada não lhe permite reproduzir a forma 
de expressão original. Um exemplo muito elucidativo dessa intenção é a forma como é transposto para o 
texto de chegada o intonema característico do falar africano nos nomes “Mais-Velho-é! Maninho-é!” 
(N.M. p. 102). O tradutor recria na sua própria língua aquilo que o autor fez no original, mantendo, de 
certa forma, o ar africano da expressão e, sobretudo, a intenção do autor: “Eh l’Aîné! Eh Frérot!” (N.a.M. 
p. 96). 
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quebrar o ritmo do texto. Por exemplo, a palavra sècúlo115 traduzir-se-ia por “vieillard” 

em francês. No entanto, mais do que a idade, essa palavra, como vimos atrás, evoca a 

sabedoria e a experiência dos homens de idade o que não acontece com a palavra 

francesa. 

O tradutor parece não ter, para esse caso, encontrado uma solução mais adequada 

de transmitir a mesma ideia ao leitor francês senão mantendo-a no texto de chegada e 

explicando-a no glossário. 

Assim, o leitor de chegada pode fazer da referida palavra a mesma leitura que o 

leitor de partida, lendo a palavra sécùlo não apenas no sentido da idade, mas também do 

estatuto social que a idade confere às pessoas nas sociedades africanas. 

Porém, em muitos casos, a manutenção, no texto traduzido, de palavras do texto 

de partida parece-nos explicar-se pela vontade de africanizar o texto de chegada. É o 

que se pode deduzir quando se vê no texto de chegada a interjeição “Aiuê”116 quando 

existe vocábulo correspondente em francês. Essa hipótese é, aliás, confirmada quando 

vemos que, em relação aos termos populares portugueses, o tradutor não tem a mesma 

preocupação em manter a forma. Vejamos um exemplo: “Ah, não pá! Galinha não (…) 

tá bem ajindungado e tudo, mas não, pá!” (N.M. p.15). Eis a tradução: “Ah, non, mon 

vieux! (...)” (N.a.M. p.14). 

 

Em suma, a manutenção, na tradução, de palavras de origem kimbundu confere 

àquele texto um ar africano, além de dar a ler aos leitores de chegada o que realmente é 

expresso no texto original sem perdas de quaisquer espécie. 

                                                 
115 Como já dissemos anteriormente, a palavra “sècúlo” tem mais a ver com a ideia de hierarquia do que 
de longividade. Interessa acrescentar que, na sua acepção primeira, e, como nos diz o Dicionário 
Complementar Português-Kimbundu-Kikongo do Padre António da Silva Maia (1994:610), “sekulu” 
significa “tio”, que é, como nos indica a expressão sinónima “tata-ndenge”, o irmão da mãe, uma 
autoridade familiar importante na cultura angolana e africana em geral. Aliás, Luandino Vieira dá-nos 
semelhante informação no glossário de sua obra intitulada João Vêncio: os seus amores: “tio; homem 
idoso e de respeito” (J. V. S. A, p. 95).   
116 “Aiué ou Aiuê, interj. (designativa de dor ou embevecimento). Ai! Ui! T. quimb. V. der.: kuiuia 
(arder). Alusão à intensidade do sentir” (Ribas, op. cit.: 343). 
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4.5. A tradução dos topónimos e dos antropónimos 

4.5.1. Os antropónimos 

Tendências Texto em língua de partida  Texto em língua de 

chegada  

 29.“Paizinho” (p. 13) 

30.“Balabina” (p. 50) 

31.“Muxima” (p.137)  

“Tit’père” (p. 13) 

“Balabina” (p. 46) 

“Muxima” (p.127) 

 

Um dos problemas mais sérios que coloca a tradução de um texto de tradição 

angolana é a questão dos nomes. No capítulo sobre o leitor modelo vimos, de passagem, 

a função hierárquica que alguns nomes tomam na tradição angolana. Essa 

particularidade dos nomes reflecte-se, no nosso texto, em nomes como Maninho, 

Paizinho e Mais-Velho, que não têm apenas a função referencial de designar 

personagens da diégese, mas têm toda uma relação com a trama do texto. O facto de os 

três irmãos possuírem nomes que são evocativos das relações hierárquicas nas 

sociedades tradicionais, associado ao facto desses nomes começarem em M e P, iniciais 

dos nomes dos pais Maria e Paulo e também das palavras pai e mãe, sugere uma certa 

coesão na família de Paulo e Maria que não pode deixar de ser vista numa perspectiva 

histórica. Na verdade, no seu monólogo interior, o narrador fala-nos de um Makulusu 

anterior à construção da actual cidade de Luanda com união e harmonia, com Maninho 

e Paizinho e, paralelamente a esse, mostra-nos um Makulusu sem Maninho nem 

Paizinho. Todo esse conjunto de indícios nos autorizam a remeter a família de Paulo e 

Maria para o universo de uma família mais alargada – a família angolana. Na verdade, a 

perda de coesão da família angolana, antes estável e coesa, é um dos temas centrais da 

obra. Os nomes dessas três personagens têm aqui um papel simbólico importante; 

simbolizam a união da família e o valor dos filhos de Angola cuja vida é, nesse período 

histórico, ceifada sem dó nem pudor. 

Os nomes de pessoas são, aqui, traduzidos de duas maneiras diferentes: aqueles 

cujo sentido participa na semântica da obra são traduzidos segundo a sua etimologia: 

vê-se perfeitamente em Tit’père a presença de “père”. O mesmo acontece em Frérot 

onde a palavra “frère” é bem visível. Michel Laban adapta os nomes tentando 

reproduzir na língua de chegada as suas marcas culturais. É claro que os antropónimos 
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“Mais-Velho” e “Paga-já” dispensam qualquer adaptação, pois, tendo o mesmo valor 

semântico na língua de partida como na língua de chegada, podem ser traduzidos 

semanticamente: Plus-Âgé; “Paye-d’avance”117 (N.a.M. p. 41). 

Como observa Levý, no caso dos nomes próprios só pode ocorrer verdadeira 

tradução quando a significação destes se situa no domínio do geral, como sucede 

quando o nome expressa um conceito ou possui um único valor semântico118. No 

domínio do particular, isto é, no caso de dependência estreita em relação ao material 

linguístico e ao ambiente epocal ou nacional, verifica-se ou uma substituição ou uma 

transcrição (Levý, 1969:86-88, cit. por Delille et al., 1986:53). 

A força de ver repetidamente os nomes de pessoas relacionados com nomes que 

designam laços de familiaridade permitirá, certamente, ao leitor de chegada 

compreender o valor simbólico desses nomes no texto e situar-se na cultura angolana 

em busca das informações complementares para uma melhor compreensão do texto. 

Dito de outra forma, ao adaptar esses nomes, Michel Laban convida o leitor a 

estabelecer, entre os nomes e a trama do texto aproximações significativas. Talvez que, 

enquadrado por essa advertência, o leitor consiga reconstruir o sentido da função que os 

nomes tomam na narração; possivelmente deste modo o leitor de chegada consiga fazer 

deduções que lhe permitam compreender a ideia aí estampada da coesão da família e do 

respeito pelos filhos de Angola. No entanto, somos forçados a admitir que esses nomes, 

se revelam alguma coisa sobre a realidade familiar angolana, apenas fazem emergir uma 

parte da representatividade dos nomes originais. 

Os nomes que aparentam não ter outra função no texto senão a de nomear as 

personagens são transcritos para o texto de chegada. É o caso de Maria, Kibiaka, 

Balabina, Paulo, etc. 

Mas, a verdade é que o simbolismo dos nomes no romance não se limita aos três 

nomes que acabamos de referenciar. Os nomes “Maria” e “Balabina” possuem, no texto, 

um valor enfático muito importante. No caso de Maria, o leitor é constantemente 

lembrado pelo narrador da natureza servil que existe nesse nome: “O teu nome me 

lembra criadas que são as Marias” (N. M. p. 40). Aliás, a deformação por “Mais-Velho” 

do nome de sua mãe “Gertrudes” que ele pronuncia “Estrudes” e a evidente insistência 

do narrador nesse aspecto linguístico justifica-se, por um lado, pelo desejo de mostrar 

                                                 
117 “Paye-d’avance” é, no romance, a designação dada pelas pessoas do bairro do Makulusu a uma 
prostituta, pela sua atitude prudente na relação com os seus frequentadores. 
118 Trata-se de casos excepcionais que ocorrem por exemplo, nos romances medievais ou na commedia 
dell’arte (Todo-o-Mundo-e-Ninguem, Monge, Doutor, etc.). 
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que há palavras na língua portuguesa de difícil pronúncia e que essa dificuldade toca 

não apenas os africanos, mas também os europeus; por outro é uma chamada de atenção 

para a realidade do preconceito que as pessoas têm em relação a esse nome119. Na 

verdade, não é apenas no romance que “Maria” é “nome de criada”. Em muitas 

comunidades angolanas, sobretudo nas mais urbanizadas, o nome “Maria” ganhou esse 

rótulo que persiste até aos nossos dias. 

Quanto a “Balabina”, esse nome tem também um valor emblemático no texto. Em 

algumas regiões de Angola o referido nome funciona mais ou menos como símbolo de 

erotismo. Nos bairros de Luanda, as crianças inventam canções de conteúdo erótico 

invocando o nome “Balabina”. Aliás, Luandino Vieira afirma ter extraído esse nome de 

uma canção pertencente ao cancioneiro tradicional de Luanda, intitulada “kalumba 

Balabina”, também de conteúdo erótico. Pensamos que a escolha e o emprego do nome 

“Balabina” para nomear uma meretriz significa, na obra de Luandino, o reforço da 

função emotiva do texto, mobilizando para o mesmo fim os sentimentos e emoções do 

leitor. De igual modo, não temos quaisquer dúvidas que a leitura desse nome é passível 

de provocar a adesão afectiva do leitor de partida, ou seja, trazer à sua memória as 

“crenças” e os “mitos” correlativos a esse nome; a ideia da mulher apetitosa e tentadora 

que se diz ter sido Balabina. A transcrição desse nome para o texto de chegada opera-se, 

portanto, com uma evidente perda, pois ele não tem, no sistema linguístico de chegada, 

a conotação que tem no sistema de partida.  

Um outro nome que é transcrito taxativamente para o texto de chegada é 

“Muxima”. Como nome próprio, “Muxima” é a tradução do português “Conceição” 

(Ribas, op. cit.: 364). Porém, essa informação não é dada ao leitor de chegada nem no 

glossário nem em nota de tradutor. Na verdade, a palavra “Muxima” evoca já toda uma 

série de experiências que a palavra “Conceição” não evoca120; toda uma história de 

                                                 
119 O nome “Maria”, segundo o narrador de Nós, os do Makulusu, é um nome digno de valor e de respeito 
somente quando justaposto a um outro nome, como por exemplo, Maria-Helena, Maria-Rosa, Maria da 
Conceição, etc. (N.M. p. 39). Como Maria Gertrudes mostra bem a separação dos dois nomes, Mais-
Velho pronuncia Maria-Ger-Estrudes como se Maria-Ger fizesse um nome composto: “E dizia-lhe como 
se fossem três nomes, três dores: Maria, um; Ger, bem carregado e silabado, dois; e Estrudes como 
sempre não posso deixar de dizer (…)” (N.M. p. 40). O tradutor não deixa de reproduzir essa intenção 
com resultados mais ou menos satisfatórios, pois que, em França, o nome “Maria” pode também ser 
sinónimo de mulher-a-dias ou de porteira. Simplesmente, a sua ligação a outros nomes (Maria Fernanda, 
Maria Isabel) não lhe retira nem lhe atenua a conotação. Ora, é precisamente essa particularidade inerente 
ao nome “Maria” que o narrador parece disposto a explorar quando evoca de forma insistente o nome de 
sua mãe “Maria Gertrudes”. Assim sendo, a transcrição do referido nome para o texto de chegada acarreta 
sempre alguma perda. 
120 A relação que o povo de Luanda mantém com Nossa Senhora da Muxima não é a mesma que os 
portugueses mantêm com Nossa Senhora da Conceição. Embora o santuário da Nossa Senhora da 
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devoção, de peregrinações e de milagres que não se identifica com a imagem da Nossa 

Senhora da Conceição levada para Angola pelos portugueses. Poderíamos mesmo dizer 

que a imagem dessa Santa ganhou um significado diferente para a gente de Luanda. 

Segundo Óscar Ribas “confiam-lhe os fiéis, mais do que a qualquer outro advogado 

celeste, as conversas do seu coração” (op. cit.: 364). Assim sendo, é na perspectiva da 

cultura angolana que o leitor deve ler essa palavra e não na perspectiva da cultura 

portuguesa; é na cultura angolana e não na cultura portuguesa que o leitor deve buscar 

mais informações caso queira aprofundar os seus conhecimentos sobre essa entidade 

religiosa. Isso parece-nos justificar a opção de Michel Laban pela manutenção do nome 

traduzido, ao invés do nome original. 

4.5.2. Os topónimos 

Texto em língua de partida  Texto em língua de chegada  

32. “Makulusu” (título) 

33. “Cidade Alta” (p. 90) 

“Makulusu” 

“la Ville Haute” (p. 84) 

 

Para os nomes de lugares, Michel Laban recorre igualmente a duas maneiras 

distintas de traduzir: em alguns casos transcreve o topónimo original para o texto de 

chegada; noutros, tradu-lo segundo o seu sentido. 

Note-se que o topónimo kimbundu “Makulusu” é mantido tal qual aparece no 

texto original, enquanto o topónimo português “Cidade Alta” é traduzido 

semanticamente. Poderíamos ver aqui reflectida a vontade do tradutor em respeitar, 

antes de tudo o que é próprio da cultura angolana, mas essa hipótese é posta em causa 

quando se constata que nem todos os topónimos portugueses são traduzidos. Por 

exemplo, “Alto das Cruzes” (N.M. p. 110) passa para o texto de chegada da mesma 

maneira: “Petit cimitière de Alto das Cruzes” (N.a.M. p. 103). Uma outra explicação 

para a opção do tradutor seria que este traduz apenas os topónimos que contêm 

informações mais ou menos importantes para o leitor. De facto, “Cidade Alta” dá-nos 

uma informação sobre o relevo da cidade de Luanda. A partir daí o leitor toma 

conhecimento de que a cidade de Luanda não é uma zona plana, mas, sim uma zona de 

relevo acidentado. Neste caso, porém, perguntar-nos-íamos porque razão Michel Laban 

                                                                                                                                               
Muxima, situado a 180 km de Luanda, na margem esquerda do rio Kwanza e construído pelos 
portugueses seja o santuário da nossa senhora da Conceição, aquela figura religiosa parece significar 
outra coisa para os nativos. A devoção à Muxima é muito florescente entre os Ambundos. Ao seu 
santuário afloram diariamente multidões que vão pedir graças e agradecer milagres. 
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não traduziu “Makulusu” que significa “cruz”, “cemitério”121 e que contém não apenas 

uma informação, mas todo o resumo da obra. Na verdade, o topónimo “Makulusu” 

reenvia imediatamente o leitor de partida para um dos temas centrais do texto – a morte. 

Podemos dizer que, sendo acessível ao leitor de partida, o título da obra original, Nós, 

os do Makulusu, participa na formação da significação global do texto, o que não 

acontece com o título da obra traduzida cujo significado é desconhecido do leitor de 

chegada122. Porém, o topónimo “Ville Haute” participa na semântica da obra traduzida 

tal como “Cidade Alta” participa na semântica do texto original. 

Quanto à questão do critério usado por Michel Laban na tradução dos topónimos, 

diríamos que o tradutor usa um critério para cada caso. Porém, trata-se apenas de uma 

hipótese. No entanto, no que respeita à manutenção, na tradução, do topónimo 

“Makulusu” parece não haver dúvidas de que essa atitude é motivada pela vontade de 

manter a originalidade da palavra e de situar directamente o leitor de chegada na cultura 

de partida. 

4.6. Os jogos de palavras 

Quando se fala em jogos, pensa-se automaticamente em passatempo, diversão, 

prazer, como aliás, nos mostra a definição do dicionário Le Petit Larousse 2001: 

“Activité non imposée, à laquelle on s’adonne pour se divertir, en tirer un plaisir. Se 

livrer aux jeux de son âge”. Porém, as coisas nem sempre se passam assim. Jacqueline 

Henry fez um estudo aprofundado sobre os jogos de palavras e as informações que a 

investigadora nos oferece sobre estes revestem-se de grande precisão e claridade ao 

nível da análise das categorias dos mesmos. Na verdade, os jogos de palavras podem ser 

                                                 
121 Makulusu significa cruz, cemitério. Aliás, o autor lembra-nos constantemente disso em frases como: 
“cemitério do Alto das Cruzes” (N.M. p.149), e, até mesmo em passagens aparentemente pueris, como 
por exemplo, “(…) coberto de pano riscado de cruzinhas azuis (N.M. p. 18), “cimitarra” (N.M. p. 47), etc. 
Porém, o que é importante saber é que essa palavra é uma tradução do português “cruz”. A cruz, como 
sabemos, é o símbolo da religião cristã e, como se sabe, essa religião chegou a Angola por meio dos 
portugueses. A palavra “makulusu” não podia, deste modo, existir na Angola pré-colonial. Makulusu é 
supostamente a deformação do sintagma “uma cruz”, pelos nativos cujas línguas têm, como nos confirma 
Salvato Trigo (op. cit.: 99-100), tendência em trocar o r pelo l. Eis como supostamente pronunciavam 
aquele grupo de palavras: “uma culus”, “uma culussu, “uma culuzi”, etc. Advertimos, porém, que não há 
certeza histórica sobre isso.  
122 Desde o prefácio, o leitor de chegada apercebe-se que “Makulusu” é o espaço cénico onde têm lugar 
os acontecimentos narrados no romance; apercebe-se de que Makulusu é um velho bairro cujos habitantes 
se separaram e se dispersaram com o advento da urbanização de Luanda. Michel Laban informa mesmo o 
leitor sobre a pronúncia da palavra: “Macouloussou”. Mas, em momento nenhum os informa do 
significado da palavra, nem no prefácio, nem no glossário. 
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vistos na perspectiva de um passatempo, mas também na perspectiva de um desvio em 

relação a diferentes normas, sobretudo ao nível da utilização fónica e semântica das 

palavras para criar determinados efeitos como bem nos confirmam as palavras de 

Jacqueline Henry: “On trouve donc, selon cette acception et la précédente, à la fois la 

notion de règles, de conventions, et celle de liberté et de dépassement par rapport à une 

norme” (op. cit.: 8). E, como a escrita de Luandino é um constante evitar do que é 

normativo e pretensamente superior e puro, é muito natural que seja nesse plano que se 

situam a maior parte dos jogos de palavras do nosso texto. No entanto, é importante 

recordar que além das funções lúdica e metalinguistica, os jogos têm uma função 

poética. Esse facto também explica, em grande medida, o uso dos jogos de palavras no 

romance Nós, os do Makulusu, segundo o que J. Henry nos diz acerca da função poética 

nos jogos: “En outre, dans les jeux de mots, une grande importance est accordée à la 

structure et pas seulement à la fonction référentielle. Ces particularités ne sont pas sans 

faire penser à la poésie (…) elles amènent aussi tout naturellement à une autre des 

fonctions du langage mise en évidence para Jakobson, sa fonction poétique” (op.cit. : 

32). As três grandes categorias de jogos de palavras estabelecidas por Guiraud são: a 

combinatória, a inclusão, e a substituição. Dentro desses grupos encontramos vários 

tipos de jogos como calembures123 – os mais correntes, mas também “mots-valise”124 e 

jogos de aliteração ou de assonância. Na tradução, a maior parte dos jogos perdem-se, 

como podemos ver no seguinte quadro: 

 

                                                 
123 Calembur (Fr. calembour), m. (neol). Jogo de palavras, semelhantes no som, diferentes na 
significação, e que dá lugar a equívocos (Moreno, 1948: 252). 
124 O dicionário de língua francesa, Petit Larousse, edição 2001 dá-nos a seguinte definição de “mot-
valise”: “mot constitué par l’amalgame de la partie initiale d’un mot et de la partie finale d’un autre (par 
exemple franglais, formé de français et anglais)”. Essas palavras permitem passar uma mensagem da 
forma mais concisa possível, evitando longas explicações. Além disso, por serem termos que se co-
penetram, ou seja, se encaixam um no outro, são passíveis de múltiplos sentidos. 
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Tipo de jogo Texto em língua de partida  Texto em língua de 

chegada  

Combinatória 35. “Poucos anos cujo só 

loiro reflexo” (p.33) 

“(…) dont le seul blond 

reflet (…)” (p. 31) 

Inclusão 36. “Luanda, nossa senhora 

de amar, amor, a morte” 

(p.51) 

“Luanda, notre dame de 

l’amour, de la mort” (p. 47) 

Substituição 37. “Armas aos catembos, 

dizes: friu, riu, tiu, 

alfacinha de mentira (…)” 

(p.90) 

”Tu fais ta mijaurée, avec 

ton accent de Lisbonne à la 

gomme (…)” (p. 83) 

Homonímia 38. “(…) meu alfere, meu 

alfere! (...) Ainda não 

morri, branco! Me dá mais 

um tiro!” (p.156) 

[“mon lieutenant, mon 

lieutenant !” pour me dire, 

en souriant : “ Je ne suis 

pas encore mort, blanc ! 

Encore une balle”] (p. 144) 

Homofonia 39. “(…) a face escondida 

do Maninho, outro lado da 

lua que o lunique do teu 

amor não terá tempo de ver 

com teus próprios olhos 

(…)” (p. 126) 

“(…) l’autre côté de la lune 

que le lunik de ton amour 

n’aura pas le temps de voir 

de tes propres yeux (…)” 

(p. 118) 

 

Paronímia 40. “É assim que se diz, 

senhor: um cacho ou um 

caicho? É assim que se 

pronunceia: caixote ou 

caxote?” (p.67) 

“Comment est-ce que ça 

s’écrit “régime”, monsieur: 

avec un g ou un j ?” (p.63) 

Mots-valises 41. “resplandidecente” 

(p.104) 

“resplandindécent” (p.97) 

 

No exemplo 35, o desafio a que está sujeito o leitor consiste em descobrir a 

possibilidade de ler o mesmo enunciado sob uma perspectiva diferente. Combinando a 

palavra “só” com a primeira consoante da palavra “loiro” obtém-se a palavra “sol”. Esta 
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palavra existe de forma dissimulada no enunciado em questão. Cabe ao leitor encontrá-

la fazendo a devida combinação. E, para se assegurar que não se trata de uma simples 

coincidência, o leitor só precisa de recuar algumas páginas e ver aquela que pode ser a 

segunda possibilidade de se ler o enunciado125: “É um sol loiro” (N.M. p.11). Com as 

palavras francesas correspondentes às palavras “sol” e “loiro” – “soleil” e “blond”, não 

é possível criar a mesma relação de semelhança não sendo, por isso, possível transpor o 

jogo para o texto de chegada. Aliás, ao ignorar o jogo, o tradutor assume claramente que 

não é capaz de traduzi-lo. 

No exemplo 36 e, servindo-nos das palavras de Salvato Trigo, “a palavra morte 

surge na cadeia cíclica devido à errância da enclítica «te» (objecto directo do verbo 

«amar») e do deferimento por escansão métrica do lexema «amor» (a-mor)” (op. cit.: 

527). Ou seja, a frase é redistribuída de modo que a última palavra “morte” seja 

identificada como o resultado do eco das duas que a precedem. A frase suporta, 

portanto, a leitura seguinte: “Luanda, nossa senhora de amar-te, amor a mor” O jogo 

consiste em encontrar, na frase, a palavra “amor” disfarçada em “morte”, para que 

possamos fazer a leitura que o contexto autoriza. O autor dá algumas pistas de entre as 

quais: “As mulheres que amam conhecem a morte no amor” (N.M. p. 27). Esta 

formulação funciona como um impulso ao leitor para a descoberta do jogo. Na tradução, 

o jogo desaparece: “Luanda, notre dame de l’amour, de la mort” (N.a.M. p. 47). Não é 

um simples jogo que se perde aqui, mas o próprio conteúdo do enunciado. 

Também apela para o duplo sentido das palavras o jogo do exemplo 37: “Armas 

aos catembos, dizes: friu, riu, tiu, alfacinha de mentira, e se eu chegasse nos teus 

ouvidos e despertasse os genes da tua avó, segredasse: - Mbumbu se iala bua mbote ita 

mixoxo?” (N.M. p. 90). O jogo baseia-se no duplo sentido da sequência “friu, riu, tiu”, 

que é, ao mesmo tempo, uma referência simbólica ao alfacinha, ou mais claramente ao 

português de Lisboa, aqui apresentado como “tio126 do rio frio” e a reprodução da 

dicção lisboeta, caracterizada, no olhar dos angolanos, sobretudo, pelo recurso 

recorrente à vogal “u”127. Esse jogo é extremamente difícil de traduzir, na medida em 

                                                 
125 No fundo, o grande desafio do leitor é ler a mesma frase à luz do português do musseque e do 
português normativo. 
126 “Tio” é a maneira cortês de dizer “senhor”, usada pelo falante dos meios rurais e mesmo urbanos de 
Angola. 
127 A pronúncia angolana da vogal [o] difere, em alguns casos, da pronúncia portuguesa, que lhe atribui, 
em certos casos, valor de [u]. Por exemplo, a palavra “colono” soa [kolonu] da boca do angolano 
enquanto da boca do português soa [kulonu]. Dai que o angolano que pronuncie o [u] onde correntemente 
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que exige do tradutor que encontre, na língua de chegada, uma sequência de palavras 

que funcione como a reprodução estereotipada da pronúncia lisboeta e que traduza, ao 

mesmo tempo e de maneira implícita, a identidade do lisboeta, o “senhor do rio Tejo”. 

Diante dessas dificuldades, o tradutor opta por explicar o sentido da metáfora: “Tu 

fais ta mijaurée, avec ton accent de Lisbonne à la gomme (…)” (N.a.M. p. 83). 

Enquanto a frase original passa duas mensagens ao mesmo tempo, a frase traduzida 

passa apenas uma – a referência fonética ao acento lisboeta desaparece. 

No exemplo 38, a palavra “alfere” contém dois sentidos: um sentido explícito que 

é a referência ao grau militar de alferes, com a pronúncia da gente do musseque e um 

sentido implícito que é a referência à acção de “ferir”: tendo sido ferido por um soldado, 

um velho “soba” de uma dada sanzala, ao avistar Vieirinha, alferes do exército 

português, implora que este acabe definitivamente com a sua vida. E, fá-lo nesses 

termos: “(…) meu alfere, meu alfere! Ainda não morri branco! Me dá mais um tiro!” 

(N.M. p.156). Traduzido por “lieutenant”, que não tem nenhuma relação com a ideia de 

ferir, a palavra “alfere” perde, no texto de chegada, o seu duplo sentido. 

No exemplo 39, o autor explora a semelhança fónica entre “lunique” 128 – a 

designação dada ao satélite russo que fotografou, pela primeira vez, a parte oculta da 

Lua – não só com “luna”, raiz de Lua, mas também com o sintagma francês “l’unique”, 

expressão de unicidade. O leitor é aqui desafiado a ler “lunique” sob duas perspectivas 

diferentes: por um lado, enquanto metáfora, como o primeiro amor que sonda e penetra 

em espaços antes incógnitos129; por outro lado, a mesma palavra pode ser lida em 

                                                                                                                                               
se usa [o] é tido como “portuguesão”; como alguém que tenta impressionar os outros com manifestações 
de exibicionismo.  
128 “Neologismo ambivalente, pois, por um lado parece ser gerado a partir da raiz erudita de “lua”, isto é, 
luna, por outro, guarda o seu sentido de unicidade, ressaltando a intenção do narrador em apresentar 
Maninho como o único amor da vida de Rute (Trigo, op. cit.: 508). 
129 O narrador compara o amor de Rute com o Satélite artificial que parte em busca da face desconhecida 
de um satélite natural. O amor de Rute é, na verdade, um “lunique”, na medida em que tem a faculdade de 
se deslocar em busca de outros amores, de conhecer outras faces e outros corações; o amor de Rute é um 
“lunique” porque foi o primeiro a despertar o coração de Maninho. Mas, o amor de Rute é também um 
“l’unique”, porque pertence a um único homem. É nessa ambivalência da palavra “lunique” que reside o 
jogo de palavras. A palavra “lunique” funciona, no texto de partida, como uma referência cultural. Trata-
se de uma palavra familiar a todo e qualquer angolano que tenha a escolaridade de base. Se é bem 
verdade que Nós, os do Makulusu é escrito e publicado num período em que Angola está ainda sob 
dominação portuguesa, não é menos verdade que já se previa, nessa altura, o destino político que o país 
tomaria nos anos que se seguiriam. E, em consequência da relação político-económico-cultural que uniu o 
Estado angolano à ex-União Soviética durante muitos anos, os angolanos, sobretudo aqueles enquadrados 
no sistema educativo, desde muito cedo tomaram contacto com a cultura soviética, principalmente na 
vertente tecnológica e política. Esses saberes estão tão incrustados na memória da juventude angolana que 
muitos fazem já parte do seu património cultural. 
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francês – “l’unique”. O enunciado “lunique do teu amor” admite, assim, a leitura 

seguinte: “o único do teu amor”. 

O texto de chegada conserva a metáfora “lunique”: “(…) l’autre côté de la lune 

que le lunik de ton amour n’aura pas le temps de voir de tes propres yeux (…)” (N.a.M. 

p. 118). No entanto, a analogia semântica que se estabelece entre a palavra “lunique” e o 

sintagma francês “l’unique” perde-se, na medida em que o tradutor cambia a forma de 

representação gráfica da palavra por outra onde o adjectivo “unique” não tem presença, 

pelo menos no plano escrito. Na verdade, não era possível manter a analogia entre a 

palavra que designa o instrumento de pesquisa espacial Russo e a expressão de 

unicidade, dado a diferença gráfica entre ambas as categorias de palavras no sistema de 

chegada. Daí a opção do tradutor pela metáfora. 

Um dos grandes jogos de palavras que o texto apresenta é o que explora a 

semelhança entre “caixote” e “cacho” (exemplo 40): “É assim que se diz, senhor: um 

cacho ou um caicho? É assim que se pronunceia: caixote ou caxote?” (N.M. p.67). 

Através desse jogo, e porque os termos caixa e caixote são também usados em Angola, 

pela gente do povo, para designar um caixão, o narrador procura mostrar o ambiente de 

insegurança que se vive naquele país por alturas das guerras de libertação nacional. O 

tradutor consegue transpor o jogo para o sistema de chegada modificando o seu 

conteúdo, mas conservando a sua natureza130. Vejamos o procedimento adoptado por 

Michel Laban na tradução do presente jogo: enquanto no texto de partida, a 

manipulação se baseia na semelhança entre as palavras (caixote e cacho), sendo que a 

busca do cacho de bananas podia significar a busca do caixote que não é outra coisa 

senão o caixão, enfim, a morte, na tradução, o jogo baseia-se na analogia que se pode 

fazer entre “régime” com g e régime com “j”, ou seja, entre “régime” e “réjime”. 

Considerando que um “régime de bananes” é um cacho de bananas e que um “réjime de 

bananes” é algo desconhecido e inexistente mas que engana os nossos sentidos por 

causa da semelhança fónica com “régime de bananes”, o leitor de chegada pode, aqui, 

fazer inferências análogas as que faz o leitor de partida relativamente às palavras cacho 

e caicho: se no texto de partida, a busca do cacho de bananas pode significar a busca do 

caixão, isto é, da morte, aqui, a busca do “réjime” não deixa de evocar uma certa 

situação de perigo, pois isso significa claramente partir em busca de algo que ninguém 

                                                 
130 Como nos diz Jacqueline Henry: “(…) la traduction est une opération mentale dont l’objectif n’est pas 
de produire des correspondances linguistiques, mais des équivalences textuelles” (op.cit. : 67). 
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conhece131 ou de algo errado. Todo o leitor consciente do contexto em que se 

desenrolam os factos no romance consegue perceber a ideia de perigo que o tradutor 

tenta transmitir. Esta solução não é, no entanto, totalmente eficaz, pois que a situação 

em que o jogo aparece na diégese é de comunicação oral e no plano oral não se 

reconhece a diferença entre régime e réjime. Aliás, diz-nos Jacqueline Henry que há 

jogos de palavras adaptados às situações escritas e outros às situações orais: “Bien 

qu’en traduction (par opposition à l’interprétation), les jeux de mots que l’on peut 

rencontrer se trouvent dans des textes, c’est-à-dire, dans l’écrit, il est néanmoins vrai 

que beaucoup d’entre eux, et notamment les calembours, reposent fondamentalement 

sur l’oral” (op. cit.: 45). Aquela investigadora (Idem: 46) cita um exemplo retirado de 

Free live Free (cap. 42, p. 282), em que o jogo incidindo sobre as diferenças gráficas de 

“Miz” e “Ms” se revelava impróprio à situação em que aparecia no texto (em situação 

de diálogo) em razão do apagamento do equívoco gráfico na comunicação oral. Nesses 

casos – diz-nos a investigadora – o jogo fica por conta da conivência entre o autor e o 

leitor, cabendo a este fazer a aproximação: “pour comprendre un jeu de mots, c’est-à-

dire l’apprécier et en subir l’effet, le lecteur doit accepter la connivence avec l’auteur. 

Lui aussi, il doit “jouer le jeu” du double langage, alors qu’il sait que le plus souvent, le 

jeu de mots n’oblitère pas vraiment le message” (op. cit.: 92-93). 

Michel Laban reproduz ainda com grande êxito alguns neologismos de fácil 

tradução, como é o exemplo de “resplandindécent” (N.a.M. p.97), tradução de 

“replandidecente” (N.M. p. 104) mas, aqui, a transposição é facilitada pela proximidade 

entre os dois sistemas linguísticos implicados. No geral, os neologismos, bem como a 

maior parte dos jogos132 perdem-se na tradução por falta de correspondência lexical ou 

semântica entre os sistemas linguísticos envolvidos no processo. 

                                                 
131 A ideia de perigo presente no texto original está aqui representada através da oposição “régime” 
“réjime”. O leitor de chegada apercebe-se imediatamente de que há uma promessa duvidosa; apercebe-se 
de que toda essa história do “régime de bananes” não passa de uma farsa; existe outra coisa no lugar e 
essa coisa é um “réjime de bananes”. Mas o que é um “réjime de bananes”? Não é nada; não existe. E 
como pode a gente partir em busca de algo que não existe? Essa é a inferência que o leitor é chamado a 
realizar. Aí está o sentido de emboscada que o jogo transmite. Essa interpretação é facilitada pelo 
contexto. Interessa ainda lembrar que a expressão “regime de bananes”, conhecida em português sob a 
designação de “república das bananas” pode também ser vista como uma alusão aos regimes políticos 
fantoches; governos corruptos dominados pelas grandes potências, a exemplo de muitos Estados da 
América Latina. 
132 E, embora os investigadores da tradução aconselhem a criar neologismos a exemplo de J. Henry para 
quem “Face à de tels néologismes, le traducteur est donc investi d’une mission de création s’il veut 
obtenir des effets analogues” (op. cit.: 44), temos que reconhecer que em muitos casos, a única 
criatividade que resta a um tradutor é a construção de paráfrases explicativas, o que na opinião da própria 
investigadora (Idem: 38) não é uma boa solução para traduzir os jogos de palavras na medida em que leva 
à perda da qualidade de escrita e da originalidade do texto. 
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Em resumo, podemos dizer que somente são transpostos para o texto de chegada, 

os jogos que envolvem palavras com o mesmo valor semântico em ambos os sistemas 

linguísticos compreendidos no processo. Na maior parte dos casos não há essa 

concordância e os jogos desaparecem. 

Da análise que acabamos de fazer, conclui-se que o tradutor tem a preocupação de 

passar algo compreensível ao leitor francófono e que, ao mesmo tempo, lhe permita 

aceder aos processos poéticos, culturais e lúdicos do texto original. Laban consegue, em 

certa medida, manter a pluralidade do texto de partida e esse êxito deve-se bastante à 

sua extraordinária capacidade de ponderação no tratamento das questões culturais e 

literárias do texto original, mas deve-se também e, como nos revelou Luandino Vieira, 

ao facto de aquele ter tido a preocupação de ir à fonte do pensamento do autor, 

procurando manter-se em constante contacto com o obreiro de Nós, os do Makulusu, 

arrancando-lhe pedaço a pedaço os segredos da sua cultura e da sua poética com todas 

as consequências positivas que semelhante método representa para a fiabilidade e para a 

qualidade da tradução. Mesmo assim, e apesar de toda a sua boa vontade em respeitar o 

conteúdo e a letra de Nós, os do Makulusu, Michel Laban incorre, algumas vezes, em 

equívocos. Fiando-se na aparente transparência do significante, no decorrer da análise 

do romance, Laban procura, muitas vezes, aceder ao sentido do texto sem a mediação 

do autor. A verdade, porém, é que, mesmo conferindo, no seu projecto de tradução, uma 

enorme importância à visão africana do mundo, o olhar do Ocidente está muitas vezes 

presente nas suas leituras, sobrepondo-se ao olhar africano, perigo para o qual tínhamos 

alertado no início do segundo capítulo. Esse “olhar o Outro” a partir de uma óptica 

exterior parece-nos ser a principal causa de equívocos na tradução de Nós, os do 

Makulusu. Porém, não se trata, aqui, de etnocentrismo, mas sim, do estrangeirismo133 

consumado do significante, e, sobretudo, do excesso de significado que tem o português 

dos musseques, como qualquer língua natural: “C'est le caractère irréductible du 

signifiant qui s'impose ici, l'excès de signification qui afflige le signe en tant qu'élément 

d'une langue «naturelle»” (Bhabha, cit. por Simon, op. cit.: 52). 

Interessa-nos lembrar que as categorias usadas na nossa análise, sobretudo as de 

Berman, não são definitivas e que podem variar segundo a perspectiva da nossa análise. 

Ou seja, um determinado exemplo que enquadramos na categoria da racionalização 

caberia perfeitamente na categoria de clarificação ou de empobrecimento qualitativo. 

                                                 
133 “L'étrangeté des langues empêche le transfert total de sens, l'assimilation du nouveau dans l'ancien, de 
l'exotique dans le familier, du colonial dans le métropolitain” (Bhabha, cit. por Simon, op. cit.: 52). 
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Aliás, é preciso não esquecer que as taxonomias têm um carácter redutor, não sendo 

recomendável fiarmo-nos totalmente nelas (Silva, 2007: 200). O uso dessa tipologia 

explica-se, acima de tudo, pela vontade de conferir ao nosso trabalho uma melhor 

estruturação e organização de forma a facilitar a tarefa do leitor. 
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5. Conclusão 

No início do nosso estudo, bem como ao longo de todo o nosso percurso de 

investigação e reflexão, partindo do pressuposto segundo o qual a tradução é um 

processo que envolve não só a língua, mas também a cultura, a história, as motivações 

politicas, etc., colocávamos a questão de como teria sido possível traduzir-se para a 

língua francesa o romance Nós, os do Makulusu, sem que este perdesse o seu estatuto de 

romance de tradição e costumes angolanos e sobretudo o seu estatuto de romance de 

contestação política. De facto, o estudo da obra nos seus aspectos culturais e 

linguísticos, com predominância na questão da subversão e do bilinguismo, bem como a 

análise das relações (aproximação ou afastamento) entre as línguas implicadas no 

processo, apontava inicialmente para uma impossibilidade de se traduzir Nós, os do 

Makulusu com todos os valores que lhe são consubstanciais.  

A análise dos dois textos mostrou-nos, no entanto, que o tradutor se assume não 

apenas como um leitor competente, mas também como um verdadeiro mediador de 

culturas. Na verdade, o tradutor tem a preocupação de transpor para o texto de chegada 

além do conteúdo da obra original, as suas marcas culturais, o carácter subversivo da 

linguagem, a sua riqueza vocabular, os seus jogos de palavras, etc. Enfim, procura 

manter o mais possível a heterogeneidade do texto.  

Em consequência desse esforço, a intenção expressa pelo autor, no texto original, 

de fazer da língua um instrumento de reivindicação política e de afirmação dos valores 

culturais angolanos é mantida com grande sucesso na tradução e, esse êxito, digamo-lo 

em satisfação da verdade, deve-se muito à colaboração de Luandino Vieira no trabalho 

de tradução. 

Porém, se por um lado o tradutor procura levar o leitor francófono o mais perto 

possível do texto de Luandino, por outro, ele manifesta aquilo que são os limites da 

tradução. Ou seja, Michel Laban só vai até aonde a língua francesa lhe permite ir, não 

podendo restituir todas as “nuances” da língua de partida. Naquilo que faz a identidade 

do texto original – a escrita, a língua dos musseques – a tradução mostra-se 

verdadeiramente insuficiente, dado a dificuldade, ou mesmo impossibilidade de se 

“amestiçar” a língua francesa; de transpor para o texto de chegada a tensão (português-

kimbundu) que existe na língua de Luandino. Nesse aspecto, ele apenas normaliza. Para 

respeitar o texto original na sua plenitude, o tradutor teria que ser verdadeiramente 
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transgressivo e, Michel Laban, por muito boa vontade que tenha, não ousa infligir 

transgressões de maior à língua de Voltaire. Nesse sentido, o que ele faz é domesticar o 

texto original, para usar as palavras de Venuti, ou seja, apropriar-se da língua de partida 

produzindo, assim, um texto relativamente transparente. 

Como se pode ver, o tradutor opta por uma mistura de liberdade e literalidade que 

permite ao leitor de chegada perceber o texto e ao mesmo tempo sentir que se encontra 

num universo de valores muito diferentes dos seus.  

Sem pretendermos generalizar a experiência de Michel Laban, visto que cada 

tradutor tem um projecto particular de tradução, diremos sem receio que este trabalho 

permitiu-nos, de certa forma, perceber em que medida os valores linguísticos e culturais 

angolanos podem ser ou não transpostos para a língua francesa; permitiu-nos perceber o 

risco a que está sujeito o tradutor ao longo desse complexo processo, bem como as 

estratégias mais adequadas para compensar algumas insuficiências da língua francesa 

face a singularidade da língua e da cultura dos povos de Angola. 

 Este trabalho é ainda revelador do grande interesse que a cultura e a literatura 

angolanas podem ter para os leitores francófonos, na medida em que, contrariamente ao 

habitual das traduções francesas, a tradução de Nós, os do Makulusu se apresenta, para o 

leitor de chegada, como uma obra estrangeira e não como uma “obra da literatura 

francesa”.  

Esperamos, portanto, que esse trabalho possa constituir uma ferramenta 

importante para a compreensão da literatura angolana e da forma como ela é traduzida 

pelos franceses.  

Temos que reconhecer que as vicissitudes do processo de investigação, 

nomeadamente a falta de documentos recentes sobre a História de Angola e a completa 

ausência de estudos sobre a língua dos musseques de Luanda constituíram um 

verdadeiro “handicap” para uma compreensão mais alargada da questão. Porém, 

salientamos que essa falta pôde, de certa forma, ser compensada pela preciosa 

intervenção de Luandino Vieira na interpretação das questões linguísticas e culturais 

que o romance em estudo apresenta. 

Finalmente, e, depois de termos considerado as limitações do tradutor enquanto 

mediador de culturas e as nossas limitações enquanto investigador dessas mesmas 

culturas, podemos afirmar que, mesmo que não tenha sido possível restituir todas as 

“nuances” significativas da obra original, o tradutor trabalhou no sentido de preservar o 
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saber e o sabor que, como afirmam Akakuru e Chima (op. cit.), são os dois pólos 

essenciais da literatura. 
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8. Anexos 

 
 

Tendência da 
tradução 

Nós, os do Makulusu 
Luandino Vieira 

Nous autres de Makulusu 
Tradução de Michel Laban 

Homogeneização  “E lhe dei o primeiro, de doze tiros, 
Parabellum de nove milímetros (p. 114) 
“(…) sussurrou no Parque Heróis de 
Chaves, o livro era Verdes Amores de 
Collete” (p. 98)  
“O Velho, o Rapaz e o Burro” (p. 65) 

“(…) parabellum neuf millimetres” (p. 
106) 
“(…) elle a susurrée dans le parc 
Héros de Chaves, le livre était Vertes 
amours de Colette” (p. 91)   
“Le vieux, le garçon et l’âne” (p. 61) 

Empobrecimento 
qualitativo 

“Desembeco” (p. 29) 
“bobis sarnentos” (p. 44) 
“Bissapas de cabelo loiro” (p.87) 
“matabichos” (p.53) 
“escuridez de uma igreja” (p. 40) 
“matumba” (p. 19) 

“Je débouche” (p. 27) 
“chiens galeux” (p. 41) 
“végétation des cheveux” (p. 80) 
“pourboires” (p. 49) 
“dans l’obscurité d’une église” (p. 38) 
“broussarde” (p. 18) 

Empobrecimento 
quantitativo 

“(…) nossos jogos infantis de antera cai” 
(p.41) 

“(…) nos jeux d’enfant” (p.39) 

Racionalização “Silencio era de vida” (p. 100) 
“Não sei, mas, porquê, assim já no escuro 
do meu quarto onde que saí (…)” (p. 43) 
 
“A senhora chegou há pouco, estão 
cansados, os meninos também” (p. 19) 
“Es meu primo?” (p. 20) 
“mãezinha, nome dela Estrudes” (p. 18) 
“Silêncio era de vida” (p. 100) 
“( …) e aceita o eu ir e matar ou morrer” 
(p. 28) 
“não sabes o muito macio é esta pele” (p. 
31) 
 
“(…) não gosto galinha” (p. 23) 
“(…) enquanto estás falar com um 
Maninho perfeito (…)” (p. 86) 
 “voo cafofo e estúpido só” (p.12) 
“Vamos só alí na casa do Neto” 
“Beija na madrinha então?!” (p. 20) 
 
“Abano que não com a cabeça” (p. 20) 
“(…) vem de monandengues, pelejamos 
carolos e risos e bassula” (p.12) 
“(…) sabendo que  vou lhe matar no 
irmão” (p. 27) 
 
 

“Le silence était de vie” (p. 93) 
“Je ne le sais pas, mais pourquoi, dans 
l’obscurité de ma chambre (…)” (p. 
40) 
“Madame vient d’arriver, elle est 
fatiguée, les enfants aussi” (p. 19)  
“Tu es mon cousin ?” (p. 19) 
“maman, son nom c’est Ertrude” 
(p.17) 
“Le silence était de vie” (p. 93) 
“(…) et accepte que je parte et tue ou 
meure” (p. 26) 
“tu ne sais pas comment cette peau est 
douce” (p. 29) 
“(…) je n’aime pas le poulet” (p. 21) 
“tout en parlant avec un Frérot parfait 
(…)” (p. 80) 
“vol aveugle et stupide” (p.12) 
“On va là, chez Neto” (p. 30) 
“Tu n’embrasses ta marraine ?!” (p. 
19) 
“Je fais non de la tête” (p.19). 
“(…) depuis qu’on est gosses, on 
s’envoie des chiquenaudes” (p. 12). 
“en sachant que je vais tuer son frère” 
(p. 25) 

Clarificação “Simples, simples como assim um tiro: era 
alferes, levou um balásio, andava na guerra 
e deitou a vida no chão, o sangue bebeu” 
(p. 11) 
“(…) no capim chão onde lhe deitaram a 
chorar” (p. 49) 
 “(…)  percorrer-lhes como vou querer nas 
berridadas ruas discutidas com Maninho 
morto, que ele urinou por todo o lado (…)” 

“Simple, simple comme un coup de 
feu: il était soulieutenant, une balle l’a 
touché, il était à la guerre, il a versé sa 
vie par terre, le sang l’a bue” (p.11) 
“(…) sur le sol d’herbes où l’on l’a 
étendu, en larmes” (p. 45) 
“(…) parcourir comme je le voudrai 
ses ruelles rasées que Frérot, qui n’est 
plus, contestait et qu’il a arrosé 
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(p. 43) 
“E nasço-lhe logo-logo um ódio” (p.19) 
“juro para dentro de mim” (p. 19) 

d’urine” (p. 40)  
“Et aussitôt je me mets à le hair, je me 
jure de ne pas lui dire un mot” (p. 19) 
 

Indefinição “Meter o pássaro do medo na capanga” (p. 
133) 
“Com mulata teu dinheiro precata” (p. 105) 
 “palavras quimbândicas” (p. 132) 
 

“étrangler l’oiseau de la peur” (p. 124) 
“Avec une mulatresse, prends garde à 
ton argent !” (p. 98) 
“paroles rituelles récitées par 
Tit’père”  (p. 124) 
 

Ruptura na 
organização da 
experiência 

“percorrer-lhes como vou querer nas 
berridadas ruas discutidas com Maninho 
morto, que ele urinou por todo o lado (…)” 
(p. 43) 
 
 “a sua filha mais velha também morrera no 
corpo de meu irmão” (p. 38)  
“meu capitão cambuta do reino  da 
dignidade” (p.150)  

“parcourir comme je le voudrai ses 
ruelles rasées que Frérot, qui n’est 
plus, contestait et qu’il a arrosé 
d’urine” (p. 40)  
 
“sa fille aînée elle aussi était morte 
dans le corps de mon frère” (p. 36) 
 
“mon petit capitaine du royaume de la 
dignité” (p. 139) 
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Jogos de palavras 
 
Combinatória “Sofreu já mais nessa semana de 

Africa” (p. 50)  
“mas o mel é ver o gonflar das 
asas” (p.81)  
“(…) os Bungos, d’ aquém e 
além-Maria da Fonte (…) nas 
praias (…)” (p. 132) 
 
 

“je vois qu’elle a plus souffert 
pendant cette semaine 
d’Afrique”  (p. 46)  
“mais le miel c’est de le voir les 
narines se gonfler” (p. 76) 
“(…) les Bungos, d’en deçà et 
d’au-délà de Maria da Fonte” (p. 
123) 

Substituição “(…) e sempre dá arrosando-lhes 
numa furtiva lágrima” (p.37) 
 

“(…) sans manquer de les 
arroser d’une larme furtive” (p. 
35) 

Jogos de encadeamento por eco “(…) por causa do João alemão 
(…)” (p.42) 
 “Cá estou eu outra vez, vês” 
(p.111) 
“capitão-capelão” (p. 77);  
“mestre maestro Sambo…” (p. 
102) 
 “E o Maninho era mandão e eu 
era lambão” (74). 
“(…) cadavez era ali em baixo” 
(p.131)/cadáver 
“pensave era capitão- mor” (p. 
11)/“(…) capitão morto das 
mortes (…)” (p. 94) 

“(…) parce que João l’Allemand 
(…)” (p. 39). “Je suis de retour, 
tu vois?” (p. 103)  
  
“capitaine-aumonier” (p. 72) 
 “maître maestro Sambo…” (p. 
96) 
 “Frérot était un petit tyran et 
moi un grand gourmand” (p. 69) 
“(…) peut-être que c’était làs-
bas (…)” 
(…) il pensait qu’il était grand 
capitaine” (p. 11)/(…) le grand 
capitaine mort de toutes les 
morts (…) (p. 87) 

A homonímia  “só gramavas do velho 
Anselmo” (p. 25)/ “As cinco 
gramas (…)” (p. 45)  
“cacimbas longe” (143)/ “(…) e 
como nosso fraco coração 
berridado se cacimba todo de 
gotinhas de puro sangue” (p. 
144). 

“tu n’aimais que le vieux 
Anselmo” (p.23)/ “cent vingt-
cinq grammes” (…) (p. 42) 
“ (…) les mares, loin”  (p. 133)  
“(…) et comment notre faible 
coeur évincé se couvre de purés 
gouttelettes de sang” (p. 133) 

 
Mots-valises “(…) espaço luso 

assalazaristado” (p. 83) 
“sanabicha” (p. 85) 
“modestecer” (p.45) 
“(…) rejeita demogagias (…)” 
(p. 61) 

(l’espace luso-salazarié, p. 77) 
“son of a bich” (p. 80) 
“Tu ne manques jamais de dire 
modeste” (p. 42) 
“(…)  il rejette les démagogies 
(…)”  (p. 56)  
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