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Introdução  
A literatura costuma ter um forte dia logo com a sociedade ficcionalizando temas que enfati-

zam aspectos culturais e engendrando diferentes perspectivas de leitura para assuntos que tenham 
releva ncia social. Considerando a afirmativa, A flecha de Deus (2011), do nigeriano Chinua Achebe, 
pode ser considerado um dos exemplos mais interessantes da potente relaça o entre arte e histo ria, o 
que significa que elementos de um contexto histo rico podem e devem ser considerados no estudo 
litera rio, em especial daquela prolí fica literatura produzida em perí odos conturbados da histo ria de 
um paí s, ou que se refira a esses perí odos, especialmente se esse paí s passou por uma situaça o colo-
nial, como aconteceu com a Nige ria. A pergunta da personagem Nwaka: “E, de qualquer maneira, qual 
e , hoje em dia, o poder de Ulu? Ele salvou nossos pais dos guerreiros de Abam, pore m na o po de nos 
salvar do homem branco” (ACHEBE, 2011, p. 123) sinaliza para os novos tempos coloniais, em que 
diferentes estruturas de poder, de religia o, de polí tica e de organizaça o econo mico-social sa o impos-
tas. Ha , nessa pergunta, uma afirmaça o de enfraquecimento metafí sico e de admissa o de mudança 
inevita vel. O deus Ulu ja  na o estava ta o relevante assim nos tempos coloniais, pois o homem branco 
veio com um Deus mais poderoso, para substituí -lo, como de fato acontece no final da narrativa. Essa 
reflexa o adve m da ficcionalizaça o de um perí odo histo rico conturbado para a Nige ria. 

De acordo com o crí tico litera rio Edward Said (2011, p. 10-11), em Cultura e imperialismo, a 
literatura teve um papel importante “na formaça o das atitudes, refere ncias e experie ncias imperiais”, 
principalmente o romance como o “objeto este tico cujas ligaço es com as sociedades em expansa o da 
Inglaterra e da França sa o particularmente interessantes como tema de estudo”. O romance setecen-
tista Robinson Crusoé (1719), de Daniel Defoe, pode ser considerado como o proto tipo do romance 
realista moderno, cuja narrativa relata a presença europeia em solo “na o-civilizado”, pois o protago-
nista ingle s estabelece um domí nio em uma ilha na costa do Chile, habitada por nativos indí genas. No 
romance, o “hero i” domina uma ilha e escraviza um sujeito origina rio chamado por ele de Sexta-
Feira, pois este foi o dia que Robinson Crusoe  o havia salvado. Essa atitude de Robinson Crusoe  e , em 
termo de microcosmo, aquilo que os paí ses europeus fizeram em boa parte do globo, no que tange o 
macrocosmo, quer dizer, a atitude de um verdadeiro paí s imperialista. Para Said (2011, p. 42), o im-
perialismo seria “a pra tica, a teoria e as atitudes de um centro metropolitano dominante governando 
um territo rio distante”, como o europeu que dominou as Ame ricas e a A frica.  

Mas Robinson Crusoé na o e  caso u nico. Grandes esperanças (1861), de Charles Dickens, faz mença o a  
deportaça o de condenados para a Austra lia; O coração das trevas (1899), de Joseph Conrad, que ainda e  du-
ramente criticado, narra a exploraça o de um paí s africano (provavelmente o Congo) pela Be lgica; O livro 
Mansfield Park (1814), de Jane Austen, tem uma personagem, Thomas Bertram, que e  proprieta rio de terras 
na Antí gua, no Caribe; e A feira das vaidades (1847), de William Thackeray, apresenta personagens que fize-
ram parte da Companhia das I ndias Orientais, como William Dobin, que viaja para a I ndia e Joseph Sedley, 
irma o da protagonista Amelia, um ingle s que fez fortuna naquele paí s. 

Essas narrativas sa o apenas alguns exemplos de romances que na o ignoravam o contexto co-
lonial, embora seja digno de mença o que suas perspectivas eram europeias. De qualquer forma, na o 
se pode ignorar a importa ncia que o estudo litera rio tem para o conhecimento de situaço es coloniais. 
Conforme explica Edward Said (2011, p. 11, grifo do autor): 

 
Perder de vista ou ignorar o contexto nacional e internacional, digamos, das 
representaço es que Dickens fez dos homens de nego cios vitorianos, e enfocar 
apenas a coere ncia interna de seus pape is nos romances do autor e  perder 
uma ligaça o essencial entre sua ficça o e o mundo histo rico dessa ficça o. E com-
preender essa ligaça o na o significa reduzir ou diminuir o valor dos romances 
como obras de arte: pelo contra rio, devido a  sua concretude, devido a suas 
complexas filiaço es a seu quadro real, eles sa o mais interessantes e mais preci-
osos como obras de arte.  

 
A partir do se culo XX, e  possí vel afirmar que o colonizado começou a ficcionalizar a conturba-

da relaça o entre metro pole e colo nia. Agora, a literatura assumia o ponto de vista daquele que, de al-
guma forma, sofria todos o tipo de viole ncia. Ale m disso, ela começou a discutir o impacto da presen-
ça do estrangeiro em sua cultura e, tambe m, analisar a viole ncia praticada de diversas formas, seja 
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ela fí sica, sexual, moral, cultural, econo mica, religiosa, etc., viole ncias praticadas durante o perí odo 
colonial, que se estendeu apo s a saí da dos paí ses europeus, deixando marcas profundas e problemas 
polí ticos e sociais ainda na o resolvidos. Mia Couto, em Terra sonâmbula, por exemplo, narrou o sofri-
mento de personagens como Muidinga e Tuahir, que tentam sobreviver a uma guerra civil em Mo-
çambique; Ja  Nadine Gordimer, em O pessoal de July (1981), retrata a fuga da famí lia Smales, de Joa-
nesburgo (A frica do Sul), em virtude da revolta da populaça o negra por causa do regime de 
Apartheid; ou mesmo Salman Rushidie, que em Os filhos da meia-noite (1981), ficcionaliza a transiça o 
da I ndia, colo nia brita nica, para a sua independe ncia; e Buchi Emecheta que, em Cidadã de segunda 
classe (1983), mostra os problemas da protagonista Adah, vivendo em Londres e precisando enfren-
tar, junto com os filhos, a sua misera vel condiça o de imigrante. 

A lista, e  claro, na o e  exaustiva, mas e  possí vel ter uma noça o da pote ncia que a literatura de 
contexto po s-colonial possui. O continente africano, por de cadas, pertenceu a um conglomerado de 
paí ses europeus. Dentre os paí ses desse continente, gostaria de destacar a Nige ria, que se tornou co-
lo nia brita nica no se culo XIX e conseguiu a sua independe ncia no se culo passado, em 1960. 

E  nesse paí s que Chinua Achebe, talvez a mais significativa voz litera ria nigeriana do se culo 
XX, ficcionaliza a conturbada relaça o entre o colonizador brita nico e o colonizado nigeriano em tre s 
romances que, posteriormente, ficaram conhecidos como a “Trilogia Africana”. Os romances sa o: O 
mundo se despedaça (1958), A paz dura pouco (1960) e A flecha de Deus (1964). A trilogia analisa os 
desafios de uma tribo Ibo (ou Igbo) ao enfrentar a invasa o do estrangeiro, a partir da chegada dos 
colonizadores ingleses que invadiram a A frica no se culo passado, e como, posteriormente, o paí s vive 
em um contexto colonial. 

Dentre os tre s romances, gostaria de destacar A flecha de Deus, ambientada na de cada de 20 
do se culo XX. Nele, Achebe cria a histo ria do protagonista Ezeulu, um respeitado sacerdote do deus 
Ulu, da aldeia de Umuaro. Muito pro ximo a  Umuaro esta  Okperi, um vilarejo em que a presença do 
homem branco e  uma realidade.  Existia uma rivalidade entre Umuaro e Okperi ate  a abrupta resolu-
ça o do conflito imposta por T. K. Winterbottom, o superintendente brita nico que passou a residir em 
Okperi. Apo s o conflito, o missiona rio crista o africano John Goodcountry, chega a  aldeia de Umuaro. 
O missiona rio começou a contar histo rias de que os nigerianos de outros lugares abandonaram os 
costumes ruins daquele paí s para se tornarem crista os. Ezeulu manda o seu filho, Oduche, se juntar 
aos europeus para aprender os costumes e a religia o dos inimigos. Posteriormente, Ezeulu e  convida-
do por Winterbottom para se tornar um chefe local da administraça o colonial, mas ele se recusa. E  
posto na prisa o. Apo s ser solto, volta a  Umuaro. Com a chegada da temporada da colheita de inhame, 
os locais pressionam o sacerdote para convocar a Festa do Inhame, parte do ritual de agradecimento 
ao deus Ulu. Entretanto, Ezeulu se recusa afirmando que Ulu na o o havia permitido. Com o passar dos 
dias, os inhames começaram a apodrecer e os agricultores começaram a passar fome. Vendo nisso 
uma oportunidade, Goodcountry propo e que a vila ofereça agradecimento ao Deus crista o, que per-
doaria qualquer ofensa. Com a morte de Obika, filho de Ezeulu, durante uma cerimo nia, os morado-
res de Umuaro interpretaram como um sinal de que Ulu se voltou contra o seu sacerdote. A colheita 
foi realizada sob a promessa de que o Deus crista o protegeria e perdoaria qualquer pecado. Ezeulu 
perdera a credibilidade e o deus da aldeia ficou enfraquecido. 

A partir da escolha deste romance como corpus de ana lise, o presente artigo analisa como a 
presença do colonizador brita nico, com a sua autoridade polí tica, econo mica, militar e religiosa, im-
pactou a cultura e a religia o dos nativos nigerianos, que no contexto do microcosmo Umuaro/Okperi, 
pode ser considerado como um reflexo do processo colonial brita nico naquele paí s, no se culo XX. A 
flecha de Deus discute formas de viole ncia contra o colonizado nigeriano e como a colonizaça o e  ca-
paz de destruir culturas, apagar tradiço es e modificar as relaço es dos povos nativos. 
 
A África como continente colonizado pela Europa 

A relaça o entre colonizado e colonizador costuma na o ser amistosa em virtude da relaça o de-
sigual entre metro pole e colo nia. Primeiramente, existe um processo civilizato rio em curso, que de-
manda uma se rie de interfere ncias e imposiço es por parte da metro pole com o intuito de “civilizar a 
colo nia”, “domesticar o selvagem”. 

O conceito de civilizaça o e  assaz pole mico em virtude de sua conotaça o impositiva. Embora 
possa se considerar a civilizaça o tanto como um estado ou condiça o organizada de vida social quanto 
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como um processo, existe uma combinaça o especí fica de ideias que corroboram o sentido de proces-
so e de uma condiça o alcançada. A civilizaça o se po e em contraste com o barbarismo. A partir do Ilu-
minismo e de sua proposta moderna, o conceito de civilizaça o expressou um processo histo rico que 
alcançou uma condiça o de refinamento e ordem (WILLIAMS, 1985, p. 57-58). Assim, a civilizaça o, 
bem como o refinamento e a ordem, esta o em forte oposiça o ao barbarismo, a  vida sem esses dois 
elementos. E  por isso que existe uma ideia de civilizar o ba rbaro, ordena -lo e refina -lo. Os ba rbaros ja  
foram os no rdicos no perí odo romano. Se culos depois, os continentes na o-europeus, como a Ame rica 
e a A frica, eram considerados desorganizados, portanto, na o civilizados. 

Uma forma eficiente de organizaça o ocorre pela aça o colonial, pois tanto o colonialismo quan-
to a colonizaça o significam arranjo e organizaça o. Valentin-Yves Mudimbe (2013), em A invenção da 
África, analisa que ambas as palavras derivam do latim colere, que significa cultivar, conceber. Embo-
ra essas palavras apresentem significados que soem pací fico, na experie ncia colonial, esta o longe de 
refletirem os referidos significados. 

Entretanto, e  preciso considerar a existe ncia de uma ironia contrastante se se pensar na em-
preitada colonial africana e na proposta de organizaça o e arranjo. Isso porque o colonialismo pode 
ser melhor compreendido e explicado, ao se fazer o levantamento reflexivo daquilo que ele na o e , ou 
seja, e  possí vel compreender a empreitada colonial a partir daquilo que ela na o foi e, evidentemente, 
nunca vai ser. Para Aime  Ce saire (1878, p. 14), em Discurso sobre o colonialismo, a colonizaça o na o e  
“nem evangelizaça o, nem empresa filantro pica, nem vontade de recuar as fronteiras da ignora ncia, 
da doença, da tirania, nem propagaça o de Deus, nem extensa o do Direito”. Isso porque a empreitada 
colonial trouxe todo o tipo de aventureiros, piratas, comerciantes, armadores, pesquisadores de ou-
ro, mercadores, cuja intença o de enriquecimento e de exploraça o, projetava uma sombra male fica. 

E aqui reside uma outra ironia em relaça o ao paí s civilizador: como corola rio da empreitada 
europeia no continente africano, o processo da colonizaça o se esmerou “em descivilizar o coloniza-
dor, em embrutecê-lo, na verdadeira acepça o da palavra, em degrada -lo, em desperta -lo para os ins-
tintos ocultos, para a cobiça, para a viole ncia, para o o dio racial, para o relativismo moral” (CE SAIRE, 
1978, p. 17, grifos do autor). Isso significa, diretamente, que ha  uma naturalizaça o da viole ncia no 
contexto colonial em virtude do asselvajamento do continente. E  por esse motivo que “a colonizaça o 
desumaniza [...] mesmo o homem mais civilizado”, escreve Ce saire (1978, p. 23-24), visto que a em-
presa colonial se funda pelo desprezo ao homem indí gena, vendo-o como um animal, transformando 
o colonizador tambe m em animal. 

Na conjuntura colonial, existe mais de um tipo de viole ncia. A viole ncia no contexto colonial, 
por exemplo, na o implica somente na aça o fí sica, no elevado í ndice de mortes e outras atrocidades; 
na verdade, pode-se considerar outras formas de viole ncia, como a imposiça o cultural, linguí stica e 
religiosa. De acordo com Frantz Fanon (1980, p. 37), ao analisar a desigualdade da relaça o metro pole 
e colo nia,  “[a]ssiste-se a  destruiça o dos valores culturais, das modalidades de existe ncia”, tais como a 
linguagem, o vestua rio e as te cnicas, quer dizer, tudo aquilo que representa a cultura local, sua me-
mo ria, religia o, costumes e sua ancestralidade.  

Conforme explica Valentin-Yves Mudimbe, o processo da organizaça o colonial pode ser anali-
sado levando-se em consideraça o tre s explicaço es principais que auxiliam na compreensa o de modu-
laço es e me todos representativos: 

 
os procedimentos de aquisiça o, distribuiça o e exploraça o de terras nas colo -
nias; as polí ticas para domesticar nativos; e a forma de gerir organizaço es anti-
gas e implementar novos modos de produça o. Assim, emergem tre s hipo teses 
e aço es complementares: o domí nio do espaço fí sico, a reforma das mentes na-
tivas, e a integraça o de histo rias econo micas locais segundo a perspectiva oci-
dental. Estes projetos complementares constituem aquilo a que se poderia cha-
mar a estrutura colonizadora, que abarca completamente os aspectos fí sicos, 
humanos e espirituais da experie ncia colonizadora. (MUDIMBE, 2013, p. 16, 
grifo do autor) 

 
Com isso, sociedades, culturas e seres humanos auto ctones sa o marginalizados pela estrutura coloni-

zadora, o que caracterizaria um modelo de domí nio euroce ntrico. Bigo (apud MUDIMBE, 2013, p. 20) ressal-
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ta que o colonialismo sempre provoca, nos paí ses que passa(ra)m por esse regime, uma experie ncia de do-
mí nio cultural. Assim, ocorre o predomí nio avassalador dos estilos e modos de pensar dos paí ses dominan-
tes e uma imposiça o em relaça o a s naço es que esta o subjugadas na condiça o de colo nias. 

E por que isso acontece? Quais seriam os motivos que autorizariam a metro pole dominar o 
colonizado? Frantz Fanon (1980, p. 35) entende que o desenvolvimento te cnico, normalmente eleva-
do, de um grupo social que empreende a pra tica colonial, como aconteceu na relaça o Europa/A frica, 
proporciona a sensaça o de que este grupo (europeu) esteja autorizado a realizar uma dominaça o or-
ganizada. Assim, “[o] empreendimento da desculturaça o apresenta-se como negativo de um trabalho, 
mais gigantesco, de escravizaça o econo mica e mesmo biolo gica”. 

O domí nio da metro pole ocorre sempre pelo uso da força. E  certo que a engrenagem coloni-
al se utiliza de meios violentos para exercer a sua dominaça o, e a escravizaça o do povo auto ctone 
e  o seu primeiro corola rio. Quando ocorre a destruiça o dos sistemas de refere ncia de uma popula-
ça o local, tem-se a certeza de que a escravizaça o esta  operando os seus mecanismos. A escraviza-
ça o se configura como um meio de destruiça o dos sistemas de refere ncia da populaça o local, por 
esse motivo, os valores sociais sa o esmagados e esvaziados, e os esquemas culturais sa o expropri-
ados e despojados (FANON, 1980). 

Quer dizer, a empreitada colonial carrega, em si, o peso do racismo, pois que “[n]a o e  possí vel 
subjugar homens sem logicamente os inferiorizar de um lado a outro”, escreve Frantz Fanon (1980, 
p. 44). Para o autor, o racismo se caracteriza por ser uma explicaça o emocional, intelectual e afetiva 
desta inferiorizaça o, aplicada pelo grupo colonialista, que, em sua esse ncia, e  racista: “De fato, o ra-
cismo obedece a uma lo gica sem falhas. Um paí s que vive, que tira a sua substa ncia, da exploraça o de 
povos diferentes inferioriza estes povos” (FANON, 1980, p. 44). E, por esse motivo, o racismo que se 
aplica a estes povos se normaliza. E ha  uma estreita relaça o entre racismo, viole ncia e morte. 

A viole ncia no contexto colonial e  uma pra tica instituí da, quando na o necessa ria para a efeti-
vaça o da relaça o de poder. As constantes mortes que acontecem nesse contexto, principalmente dos 
povos auto ctones, de fato, demonstram aquilo que Achile Mbembe (2018, p. 5), em Necropolítica de-
fine como “a expressa o ma xima da soberania”, o poder e a capacidade que o colonizador conquista de 
decidir destinos humanos, de ditar quem vive e quem deve morrer. Desta forma, matar ou deixar vi-
ver va o constituir os limites desta soberania, do exercí cio de controle sobre a mortalidade. E  por esse 
motivo que Michel Foucault, em Em defesa da sociedade, analisa que a soberania se fundamenta pelo 
poder de decisa o de quem vive e de quem morre. No caso, ao soberano, lhe e  assegurada a autorida-
de de fazer morrer ou deixar viver, conforme a sua vontade, embora esse direito seja estranho: 

 
Na teoria cla ssica da soberania, voce s sabem que o direito de vida e de morte 
era um de seus atributos fundamentais. Ora, o direito de vida e de morte e  um 
direito que e  estranho, estranho ja  no ní vel teo rico; com efeito, o que e  ter di-
reito de vida e de morte? Em certo sentido, dizer que o soberano tem direito de 
vida e de morte significa, no fundo, que ele pode fazer morrer e deixar viver; 
em todo caso, que a vida e a morte na o sa o desses feno menos naturais, imedia-
tos, de certo modo originais ou radicais, que se localizariam fora do campo do 
poder polí tico. (FOUCAULT, 2005, p. 286) 

 
Para Achile Mbembe (2018), no a mbito colonial, a soberania expressa, de forma predominan-

te, o direito de matar. Em sua tese, o autor relaciona a noça o de biopoder foucaultiana com outros 
dois conceitos: o estado de exceça o e o estado de sí tio. De acordo com Michel Foucault (2008, p. 3), 
em Segurança, território, população, a definiça o de biopoder seria: “o conjunto dos mecanismos pelos 
quais aquilo que, na espe cie humana, constitui suas caracterí sticas biolo gicas fundamentais, vai po-
der entrar numa polí tica, numa estrate gia polí tica, numa estrate gia geral do poder”. Assim, o estado 
de exceça o e a relaça o de inimizade tornaram-se “a base normativa do direito de matar. Em tais ins-
ta ncias, o poder [...] continuamente se refere e apela a  exceça o, a  emerge ncia e a uma noça o ficcional 
do inimigo”. Ainda, conforme o autor: 

 
Operando com base em uma divisa o entre os vivos e os mortos, tal poder se 
define em relaça o a um campo biolo gico – do qual toma o controle e no qual se 
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inscreve. Esse controle pressupo e a distribuiça o da espe cie humana em gru-
pos, a subdivisa o da populaça o em subgrupos e o estabelecimento de uma cen-
sura biolo gica entre uns e outros. (MBEMBE, 2018, p. 17) 

 
Mbembe (2018) conclui que o racismo caracteriza essa distribuiça o da espe cie humana em 

subgrupos, conforme compreende Foucault. No ja  referido Em defesa da sociedade, o filo sofo france s 
analisa que as guerras ocorridas a partir dos se culos XVIII e XIX eram movidas pelas raças e pela 
crença num racismo biolo gico-social. Desta forma, conclui Mbembe (2018, p. 18), o  

 
racismo e  acima de tudo uma tecnologia destinada a permitir o exercí cio do 
biopoder, “este velho direito soberano de matar”. Na economia do biopoder, a 
funça o do racismo e  regular a distribuiça o da morte e tornas possí veis as fun-
ço es assassinas do Estado. Segundo Foucault, essa e  “a condiça o para aceitabi-
lidade do fazer morrer”.  

 
Ainda de acordo com Foucault (2008), o biopoder se configura como o conjunto de mecanis-

mos que abrange aquilo que constitui, na espe cie humana, suas caracterí sticas biolo gicas. Ja  o racis-
mo se caracteriza por ser uma tecnologia cujo objetivo e  exercer o biopoder, ou seja, o exercí cio do 
direito soberano de matar. Mais do que isso, na empresa colonial, se legitima “as funço es assassinas 
do Estado”, conforme visto acima.  

Em um paí s colonizado, a viole ncia acaba por se tornar naturalizada, fazendo, inclusive, parte 
do cotidiano de todos. Isso acontece porque as colo nias na o sa o organizadas como um estado, na o 
sa o reconhecidas como lugares habitados por seres humanos. Sa o regio es que “necessitam” de inter-
vença o do colonizador, que veio para civiliza -las e ordena -las. Pela ause ncia de leis, os paí ses coloni-
zados viram zonas de guerra e desordem: “Como tal, as colo nias sa o o local por excele ncia em que os 
controles e as garantias de ordem judicial podem ser suspensos – a zona em que a viole ncia do esta-
do de exceça o supostamente opera a serviço da ‘civilizaça o’” (MBEMBE, 2018, p. 35). 

A ocupaça o territorial, evidentemente, acontece de forma na o pací fica. Isso porque os paí ses co-
lonizadores exercem o poder de soberania a partir desta estrate gia, pois a ocupaça o relega o colonizado 
“a uma terceira zona, entre o estatuto de sujeito e objeto”, conforme explica Mbembe (2018, p. 39). 

No livro Os condenados da terra, Frantz Fanon (1968, p. 28) explica que, nas regio es coloniais, 
o intermedia rio do poder (o soldado/guarda) se utiliza de uma linguagem de pura viole ncia: “O inter-
media rio na o torna mais leve a opressa o, na o dissimula a dominaça o. Exibe-as, manifesta-as com a 
boa conscie ncia das forças de ordem. O intermedia rio leva a viole ncia a  casa e ao ce rebro do coloni-
zado”. Com isso, o colonizador ve  a terra colonizada sob um ponto de vista maniqueí sta e ele, um re-
presentante do bem cujo objetivo e  derrotar o mal, representado pela figura do nativo e de sua cultu-
ra. Assim, a viole ncia serve para combater o mal, a falta de e tica, de valores civilizados. Por esse moti-
vo, ela e  justificada. Ainda conforme o autor: 

 
Por vezes este maniqueí smo vai ate  ao fim de sua lo gica e desumaniza o coloni-
zado. A rigor, animaliza-o. E, de fato, a linguagem do colono, quando fala do co-
lonizado, e  uma linguagem zoolo gica. Faz alusa o aos movimentos reptis do 
amarelo, a s emanaço es da cidade indí gena, a s hordas, ao fedor, a  pululaça o, ao 
bulí cio, a  gesticulaça o. O colono, quando quer descrever bem e encontrar a pa-
lavra exata, recorre constantemente ao bestia rio. (FANON, 1968, p. 31) 

 
A Nige ria foi um dos paí ses ví timas da invasa o europeia. O paí s, no se culo XX, foi colo nia 

brita nica. A ocupaça o do paí s aconteceu pelo uso da força, da viole ncia, que passou a ser naturali-
zada neste contexto de exploraça o. Era fato que, aos olhos do conquistador europeu, a “vida selva-
gem” a ser civilizada era apenas uma outra forma de “vida animal”, embrutecida pela ause ncia dos 
para metros culturais da Europa. O nativo era visto como “uma espe cie de quintesse ncia do mal”, 
desprovido de e tica, sem valores, ou pior, “o inimigo dos valores. Neste sentido, [era] o mal abso-
luto” (Fanon, 1968, p. 30-31). Os muitos “Sextas-feiras”, que foram violentamente exterminados, 
na o passavam de seres inferiorizados pela sua condiça o de nativo. Daí  que se eles “se comporta-
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vam mal ou se rebelavam, porque em geral o que ‘eles’ melhor entendiam era a força ou a viole n-
cia; ‘eles’ na o eram como ‘no s’, e por isso deviam ser dominados” (SAID, 2011, p. 10). E, assim, a 
lo gica colonial foi sedimentada. 

 
Colonização e resistência cultural em A flecha de deus 

A flecha de Deus e  o terceiro volume da Trilogia Africana, de Chinua Achebe. E  a histo ria do su-
mo sacerdote do deus Ulu Ezeulu, responsa vel pela fictí cia aldeia de Umuaro, no interior da Nige ria. 
O sacerdote esta  em conflito com alguns habitantes da aldeia, que questionavam algumas de suas de-
ciso es, inclusive uma das mais pole micas, quando ele enviou o seu filho Oduche para aprender os 
costumes do homem branco e a religia o. O jovem fora para a vizinha aldeia de Okperi, que contava 
com a presença oficial de europeus, inclusive do capita o Winterbottom. O capita o mantinha uma re-
laça o diploma tica com o lí der religioso de Umuaro, conforme Ezeulu explica para Oduche: 

 
Quando um aperto de ma os vai ale m do cotovelo, sabemos que ele se tornou 
outra coisa. Fui eu quem o mandou juntar-se a quela gente, por causa de minha 
amizade com o homem branco, Wintabota. Ele pediu-me que lhe enviasse um 
de meus filhos, para aprender as maneiras de seu povo, e eu concordei e esco-
lhi voce . Na o o enviei, pore m, para que voce  abandonasse seus deveres para 
com a minha casa. Voce  esta  me ouvindo? (ACHEBE, 2011, p. 14) 
 

O romance e  marcado por expresso es populares da e poca, o que demonstra a narrativa dialo-
gar com os conhecimentos tradicionais da etnia Igbo, da qual o pro prio Chinua Achebe fazia parte. A 
preocupaça o de Ezeulu, de conhecer o inimigo, mesmo que para isso devesse “sacrificar” um filho, 
indica haver um senso de nobreza, por parte do protagonista, que opta por um sacrifí cio familiar em 
prol da aldeia. Oduche seria seduzido pela cultura e pela religia o europeia e abandonaria sua famí lia. 

A empreitada colonial na o apenas modifica culturas de forma unilateral, ela tambe m interve m 
em antigas rivalidades com o mister de impor ordem e proporcionar civilidade em sua a rea de abran-
ge ncia territorial. Isso ocorre porque o colonizador na o costuma dividir a administraça o de suas co-
lo nias com o nativo, a na o ser se este tivesse a serviço da coroa, daí  a efetiva presença militar, como 
acontecia em Okperi, com a vinda do capita o ingle s. 

A presença brita nica na Nige ria, a partir da ficcionalizaça o de Chinua Achebe, trouxe ordem a 
base da força, quer dizer, po s um fim a  viole ncia regional praticando outra viole ncia ainda maior. A 
rivalidade entre tribos foi extinta em virtude do medo proliferado nas aldeias por causa da aça o des-
proporcional por parte das autoridades estrangeiras. O poderio be lico da metro pole ultrapassava 
qualquer força existente entre as tribos da Nige ria, e, assim, a lei imposta foi aquela advinda dos re-
presentantes coloniais: 

 
A guerra foi travada de um Afo a outro. No dia em que começou, Umuaro matou 
dois homens de Okperi. O dia seguinte era Nkwo, e na o houve luta. Nos dois dias 
seguintes, Eke e Oye, a luta tornou-se feroz. Umuaro matou quatro homens, e Ok-
peri, tre s, um dos quais o irma o de Akukalia, Okoye. No dia seguinte, Afo, o conflito 
armado chegou a um su bito fim. O homem branco, Wintabota, trouxe soldados pa-
ra Umuaro e po s fim a  guerra. A histo ria do que esses soldados fizeram em Abame 
e  contada ate  hoje com pavor. Por isso, Umuaro na o fez nenhum esforço para re-
sistir e depo s as armas. Embora ainda na o estivessem satisfeitos, podiam dizer, 
sem envergonhar-se, que a morte de Akukalia fora vingada e que eles lhe tinham 
proporcionado tre s homens sobre os quais descansar sua cabeça. Talvez fosse 
bom que a guerra tivesse cessado. A morte de Akukalia e de seu irma o numa mes-
ma disputa mostrava que aquilo tinha a ma o de Ekwensu [deus da confusa o].  
O homem branco na o ficou satisfeito em apenas parar a guerra. Ele recolheu as 
espingardas de Umuaro e mandou que os soldados as quebrassem diante de 
todos, exceto tre s ou quatro, que levou consigo. Depois disso, procedeu ao jul-
gamento de disputa entre Umuaro e Okperi, e decidiu a favor de Okperi. 
(ACHEBE, 2011. p. 25) 
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A viole ncia desproporcional praticada pela força brita nica po s na o somente fim a  guerra, mas 
tambe m a  força cultural de tribos guerreiras, com suas rivalidades histo ricas. Embora qualquer tipo 
de conflito deva ser evitado, teriam ser os pro prios nigerianos os interessados em po r um fim a  guer-
ra. O homem branco na o somente parou o conflito, mas humilhou a tribo de Umuaro tomando as ar-
mas e decidindo quem tinha raza o na disputa. A autoridade colonial fora alcançada a partir do pode-
rio militar, do uso da viole ncia contra os nativos. 

Okperi na o tinha tanta importa ncia para o impe rio, ja  que possuí a somente cinco represen-
tantes brita nicos habitando a aldeia. Entretanto, isso na o significava que a regia o na o teria repre-
sentantes da coroa brita nica mesmo que o territo rio na o fosse dos mais estrate gicos para o plano 
colonial. A presença do capita o Winterbottom e de seus assistentes era um claro sinal de que a re-
gia o pertencia a  metro pole, pois ele representava uma figura de autoridade. A bandeira do Reino 
Unido (Union Jack) sinalizava a existe ncia oficial da metro pole e confirmava o domí nio da coroa 
brita nica sobre a Nige ria: 

 
Okperi na o era uma estaça o muito grande. Havia apenas cinco europeus mo-
rando em Government Hill: o capita o Winterbottom e os srs. Clarke, Roberts, 
Wade e Wright. O capita o Winterbottom era o chefe do distrito. A Union Jack 
tremulando diante do bangalo  confirmava que ele era o representante do rei 
naquele distrito. Como tal, recebia a saudaça o no Dia do Impe rio, durante o 
desfile de todas as crianças das escolas da a rea — uma das poucas ocasio es em 
que ele usava uniforme branco e espada. (ACHEBE, 2011, p. 27) 

 
Ezeulu compreendia a dimensa o do problema que era o domí nio colonial. O impacto causado 

pela presença do conquistador indicava perigo, uma ameaça para ele e para a Nige ria, sinalizava uma 
mudança profunda, ou seja, novos tempos. Novos, pore m, perigosos, e ele utilizou, como estrate gia 
para antecipar futuros problemas, o sacrifí cio de seu filho, Oduche, conforme ja  comentado. Seu filho 
foi entregue aos brancos como parte da estrate gia do pai, de conhecer a cultura, a religia o e os costu-
mes do conquistador. Oduche poderia, inclusive, servir como um trunfo caso o domí nio colonial se 
efetivasse e houvesse mudança profunda na cultura auto ctone. Ezeulu foi estrategista e procurou an-
tecipar algo que seria inevita vel.  

Na de cada de 20 do se culo XX, a situaça o da Nige ria colonial ja  estava consolidada, os nativos 
ja  haviam se habituado a presença do homem branco. Somente em 1960, o paí s conquistaria a sua 
independe ncia, pore m, a Nige ria jamais voltaria a ser como fora e jamais estaria inco lume da influe n-
cia europeia. O cristianismo conquistava cada vez mais espaço entre os nativos. Cada vez mais o deus 
local, Ulu, estava perdendo força: 

 
O lugar onde os crista os construí ram seu recinto de adoraça o na o era longe do 
compound de Ezeulu. Enquanto ele estava sentado em seu obi, pensando no 
Festival das Folhas de Abo bora, ouviu o sino deles: gom, gom, gom, gom, gom. 
Sua mente voltou-se do festival para a nova religia o. Na o estava seguro sobre o 
que fazer com ela. No iní cio, pensara que, como o homem branco chegara com 
grande poder e conquista, era necessa rio que algumas pessoas aprendessem 
os atributos da divindade deles. Por isso, concordara em enviar seu filho, Odu-
che, para aprender o novo ritual. Tambe m queria que ele aprendesse a cie ncia 
do homem branco, pois Ezeulu na o ignorava, pelo que vira de Wintabota e pe-
las histo rias que ouvira sobre seu povo, que o homem branco era muito sa bio. 
No entanto, agora, Ezeulu estava com medo de que a nova religia o fosse como 
um leproso: permita-lhe um aperto de ma o e ele quer um abraço. Ezeulu ja  ha-
via falado severamente com seu filho, que estava ficando, cada dia, mais estra-
nho. Talvez fosse chegado o tempo de traze -lo para casa novamente. Mas o que 
aconteceria se, tal como muitos ora culos profetizaram, o homem branco tives-
se vindo para assenhorear-se da terra e governa -la? Neste caso, seria mais sa -
bio ter um homem de sua famí lia do lado de la . (ACHEBE, 2011, p. 35) 
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Ciente da inevitabilidade da conquista colonial, ja  que o futuro sombrio de Umuaro e outras 
aldeias ate  havia sido previsto pelo ora culo, Ezeulu optou pelo sacrifí cio. Estava ciente de que o go-
verno brita nico assumiria o controle do paí s e precisaria se adaptar, ter pelo menos um aliado do ou-
tro lado, o seu filho. O sacerdote de Umuaro enfrentaria o destino adverso aceitando uma estrate gia 
de sacrifí cio filial, embora ele tenha recusado um convite de Winterbottom de fazer parte da admi-
nistraça o colonial, o que o levou para a prisa o. Oduche, inclusive, aceitara a influe ncia da nova reli-
gia o a ponto de desrespeitar os sí mbolos religiosos de Umuaro, como a jiboia, capturada e aprisiona-
da por ele em uma caixa, o que demonstrava total desrespeito para com o deus Idemili, dono do ani-
mal. Por outro lado, sua atitude estava de acordo com os valores crista os no sentido da antiga aver-
sa o ao animal, que enganou o primeiro casal humano. John Goodcountry, um catequista nascido no 
Delta do Ní ger, ensinava: “— Se somos crista os, devemos estar prontos a morrer pela fe  [...]. — Voce s 
precisam estar prontos para matar a jiboia, assim como o povo dos rios matou a iguana”. Tambe m 
eram suas as palavras: “Voce s se dirigem a  jiboia como Pai. Ela na o e  sena o uma cobra, a cobra que 
enganou nossa primeira ma e, Eva. Se voce  tem medo de mata -la, na o se considere um cris-
ta o” (ACHEBE, 2011, p. 38-39). 

Ezeulu antevia tempos modernos, de profundas e significativas mudanças que estavam acon-
tecendo e eram inevita veis. Embora ele mantivesse uma posiça o firme em relaça o a  influe ncia euro-
peia, posiça o digna e adequada de um lí der, o protagonista tinha cie ncia da necessidade de adapta-
ça o, de aprender com os inimigos e entender as mudanças que estavam acontecendo: 

 
— O mundo esta  mudando [...]. — Eu na o gosto disso. Mas sou como o pa ssaro 
eneki-nti-oba. Quando os amigos lhe perguntaram por que ele estava sempre 
voando, respondeu: “Os homens de hoje aprenderam a atirar sem errar, e por 
isso eu tive que aprender a voar sem pousar”. Desejo que um de meus filhos se 
junte a essa gente e seja um olho meu la . Se na o houver nada nessa histo ria, 
voce  voltara , mas se houver alguma coisa la , voce  trara  para casa o meu qui-
nha o. O mundo e  como uma ma scara dançando. Se voce  quer ve -la bem, na o 
deve ficar parado num lugar so . Meu espí rito me diz que aqueles que na o fa-
zem, hoje, amizade com o homem branco estara o dizendo amanha : “Ah, se eu 
tivesse sabido”. (ACHEBE, 2011, p. 38) 

 
O sacerdote de Ulu prezou pelo seu papel social na aldeia. Como lí der religioso, jamais aceita-

ria trair a sua divindade, assim como os aldeo es, que obedeciam a s ordens do deus, que vinham atra-
ve s do seu interme dio. Como uma flecha de deus, direcionada para a defesa dos valores de sua tribo, 
Ezeulu se recusa a ser uma engrenagem da polí tica do “governo indireto”, da estrate gia brita nica de 
utilizar os pro prios nigerianos para serem representantes da coroa no governo local. O sacerdote sa-
bia que na o participaria de uma polí tica em que ele teria uma falsa ilusa o de poder, pois ele na o teria 
força polí tica pro pria. O seu papel social como sacerdote do deus Ulu era verdadeiro. Ele havia sido 
designado pela divindade para ser o seu representante na terra. O seu sacerdo cio era aute ntico. Por 
outro lado, o capita o Winterbottom percebia a necessidade de incorporar o sacerdote no sistema po-
lí tico-administrativo como alternativa eficiente para dominar os nativos: 

 
Meu propo sito nestes para grafos limita-se a deixar claro para todos os funcio-
na rios polí ticos que trabalham no meio de tribos que na o te m chefes naturais a 
vital necessidade de desenvolverem sem maior demora um sistema efetivo de 
“governo indireto”, baseado em instituiço es nativas. 
Para muitas naço es coloniais, a administraça o nativa significa o governo pelo 
homem branco. [...] Em vez da alternativa de governar diretamente por meio 
de funciona rios administrativos, ha  um outro me todo de faze -lo, ao mesmo 
tempo que nos empenhamos em expurgar o sistema nativo de seus abusos, pa-
ra construir uma civilizaça o mais elevada, sobre uma base so lida enraizada na 
raça nativa, que tenha sua fundaça o nos coraço es, mentes e pensamentos das 
pessoas, sobre o que no s poderemos mais facilmente construir, moldando-a e 
estabelecendo-a em linhas compatí veis com as ideias modernas e padro es 
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mais elevados, e, no entanto, todo o tempo, juntando a real força do espí rito do 
povo, em vez de matar tudo o que existia e elimina -lo, tentando começar nova-
mente. Precisamos na o destruir a atmosfera africana, o pensamento africano, 
toda a base de sua raça… (ACHEBE, 2011, p. 45-46) 

 
O capita o tinha conhecimento da eficie ncia do governo indireto tendo em vista a utilizaça o de 

ma o de obra local, que e  barata e serve para o propo sito de manutença o do controle, pois a coroa te-
ria agentes nativos trabalhando a seu favor. Esses agentes sa o conhecedores da cultura e dos costu-
mes auto ctones, representam nativos respeitados e/ou temidos na cultura local. Ezeulu era o sumo 
sacerdote de Umuaro, o homem mais respeitado da aldeia. Ele seria, evidentemente, a figura apropri-
ada para integrar o governo colonial. Todavia, ele na o aceita e e  preso por isso. 

Qualquer afronta advinda do nativo era punida de forma exemplar, e a recusa de Ezeulu foi 
castigada com a prisa o. Se um local demonstrasse algum sinal de insubordinaça o, sofreria as puni-
ço es mais exemplares, para que outros nativos desistissem e aceitassem o governo do colonizador. 
Os locais tambe m teriam que aceitar a cultura, a religia o, o idioma e toda uma se rie de apetrechos 
utilizados pela metro pole com o intuito de impor a civilizaça o. Para isso, a cultura auto ctone deveria 
ser substituí da, seus deuses, marginalizados, seu idioma, abolido. Moses explica para Ezeulu e para 
outros homens de Umuaro como funciona a empreitada colonial: 

 
O homem branco e  assim. Antes que qualquer um de voce s tivesse idade sufici-
ente para amarrar um pano entre as pernas, eu vi com meus pro prios olhos o 
que o homem branco fez a Abame. Eu soube enta o que na o havia escapato ria. 
Assim como a luz do dia afugenta a escurida o, da mesma forma o homem bran-
co desmanchara  todos os nossos costumes. Sei que o que digo na o entra nos 
ouvidos de voce s, mas acontecera . O homem branco tem o poder que vem do 
verdadeiro Deus e queima como fogo. Este e  o Deus sobre Quem pregamos to-
do oitavo dia… (ACHEBE, 2011, p. 68)  

 
Ale m da viole ncia fí sica e cultural, na o se pode ignorar que e  uma pra tica comum do sistema 

colonial a conversa o dos nativos ao cristianismo, a religia o oficial de va rios paí ses europeus. Moses ja  
havia sido convertido. John Goodcountry, da mesma forma. Oduche, idem. O filho de Ezeulu, inclusi-
ve, chegou a desrespeitar a jiboia, um sí mbolo divino. Tambe m, e  preciso considerar uma forma al-
ternativa de escravida o, que seria o serviço braçal sem remuneraça o, como acontecia em Umuaro. Os 
nativos se queixavam porque estavam trabalhando na estrada, mas sem receber pagamento. Nweke 
Ukpaka, um dos explorados pela coroa brita nica, solicita ao outro companheiro que pergunte ao ho-
mem branco o motivo de eles na o estarem sendo pagos pelo trabalho realizado, ja  que outros ho-
mens, de outras aldeias, recebiam algum soldo por suas atividades. 

O final da narrativa enfatiza uma crise em Umuaro devido ao atraso da colheita de inhame. 
Para a colheita do tube rculo, seria necessa ria uma autorizaça o do deus Ulu. Simbolicamente, haveria 
uma celebraça o em homenagem ao deus, o Festival do Novo Inhame. Esse festival seria em agradeci-
mento a Ulu, que receberia ofertas de inhame dos plantadores. Pore m, quem autorizava o iní cio da 
festividade e da colheita era o sumo sacerdote do referido deus. Mas, Ezeulu na o permitiu e adiou por 
muito tempo a decisa o. Isso gerou revolta na comunidade, pois passaria o perí odo ideal da colheita e 
o inhame se perderia. John Goodcountry viu nesse atraso uma oportunidade de catequismo, e disse 
ao povo que poderiam fazer ofertas para a igreja, na o somente de inhame, mas de outros produtos 
(inclusive dinheiro), e isso agradaria ao Deus crista o. 

A situaça o de Ezeulu se agravou com a morte do filho Obika, durante uma cerimo nia. Essa 
morte significava, para aqueles que viviam em Umuaro, como um sinal de que Ulu desaprovava a 
aça o de seu sumo sacerdote: 

 
Se era assim, enta o Ulu escolhera um momento perigoso para demonstrar sua 
sabedoria. Ao destruir o seu sacerdote, ele tambe m trouxera o desastre sobre 
si pro prio, qual o lagarto da fa bula, que arruinou o funeral de sua ma e com sua 
pro pria ma o. Pois uma divindade que escolhe um momento como esse para 
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destruir o seu sacerdote ou abandona -lo a  merce  de seus inimigos esta  incitan-
do o povo a tomar liberdades; e Umuaro estava justamente pronta a faze -lo. A 
colheita dos crista os, que se realizou alguns dias depois da morte de Obika, foi 
muito mais concorrida do que Goodcountry jamais poderia ter sonhado. Como 
recurso extremo, muitos homens de Umuaro haviam enviado um filho com um 
ou dois inhames como oferenda a  nova religia o, em troco da imunidade prome-
tida. Daí  em diante, qualquer inhame colhido nos campos do homem era colhi-
do em nome do filho. (ACHEBE, 2011, p. 178) 

 
O final da narrativa sinaliza para as profundas mudanças que Umuaro (e toda a Nige ria) iria 

enfrentar com a permane ncia do colonizador. A colheita crista  foi um sucesso ao ponto de os homens 
da aldeia mandarem inhames pelos seus filhos como oferenda para a nova religia o. A flecha de Deus 
proporciona uma profunda reflexa o do impacto que a presença do colonizador provoca no cotidiano 
daqueles nativos, que se viram violentados e seduzidos pelos colonizadores e por sua cultura. Assim, 
a postura de Ezeulu, alinhado aos valores tradicionais, significa que uma linhagem de homens, apega-
dos a  tradiça o, estava chegando ao fim, sendo substituí da por uma nova geraça o que transformaria, 
profundamente, a sociedade nigeriana. 

 
Considerações finais 

A flecha de Deus e  um romance que potencializa a discussa o do colonialismo na A frica, em es-
pecial na Nige ria. A presença da metro pole jamais e  pací fica. A empreitada colonial representa um 
perigo para culturas auto ctones, que sa o marginalizadas, perseguidas e substituí das pela cultura do 
conquistador. Embora se trate de uma ficça o, o papel desta narrativa foi cumprido, pois trouxe um 
tema sensí vel para os nigerianos, mas tambe m para todos aqueles que, de alguma forma, conhecem o 
contexto da colonizaça o e de todas as pra ticas de viole ncia empreendidas em nome da civilizaça o. 

Como uma narrativa alinhada ao contexto histo rico da Nige ria, o romance de Chinua Achebe 
possibilita uma interessante reflexa o a respeito da empreitada colonial e de como culturas sa o sim-
plesmente destruí das em prol do aculturamento do colonizador. Umuaro, Okperi e Ulu sa o criaço es 
de Achebe. Pore m, sua ficcionalizaça o da colonizaça o na Nige ria apresenta, de forma competente, o 
embate entre as crenças tradicionais e os novos valores estrangeiros. E isso na o e  ficça o. 

A flecha de Deus e  um importante texto que proporciona, tambe m, uma reflexa o a respeito do 
contexto colonial. Sem du vida, a narrativa funciona como experie ncia este tica e e  um convite para a 
reflexa o a respeito do impacto que o invasor estrangeiro produz diante de culturas nativas. 
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