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RESUMO

O tema desta pesquisa € a primazia do principieetitico feminino no romanddaira,
do antropologo e romancista mineiro Darcy Ribe#o ficcionalizar o Outro e a questéo da alte-
ridade, Darcy Ribeiro faz predominar, no romancigenistaMaira, imagens e recursos narrati-
vos caracteristicos do imaginario antropoldgico ifémo e alusivos a uma cosmovisao pre-
patriarcal. Por meio da tese de Humberto Maturaolare a existéncia de culturas matrilineares
ou matristicas antes do patriarcado, e da divisdondginario em dois regimes, nas teorias de
Gilbert Durand, procura-se demonstrar como a fia@darcy Ribeiro inverte paradigmas da
narrativa tradicionalmente elaborada pelo ocidguatiiarcal. Apoiando-se numa poética que
gravita em torno de simbolos e imagens do corpmaltée pacificada e do caddaira positiva
valores que o patriarcado sempre negou. Para aggim@nalise, recorre-se ainda a outros auto-
res da critica mitica e da abordagem antropolégmao E. M. Meletinski, Mircea Eliade, Jose-
ph Campbell e Erich Neumann, bem como a abordagerética desenvolvida nos trabalhos de

Gaston Bachelard.

Palavras-chave:Literatura Brasileira — Indigenismo — NarrativB#o — Narrativa e Género.



RESUMEN

El tema de esta pesquisa es la primacia del prneiguetipico femenino en la novela
Maira, del antropdlogo y romancista minero Darcy Ribefbficcionalizar el Otro y la cuestion
de la alteridad, Darcy Ribeiro hace predominarlaenovela indigenistdMaira, imagenes y re-
cursos narrativos caracteristicos del imaginartcognlégico femenino y alusivos a una cosmo-
vision ante-patriarcal. A través de la tesis de Herto Maturana, sobre la existencia de culturas
matrilineares antes del patriarcado, y de la divisiel imaginario en dos regimenes, en las teori-
as de Gilbert Durand, busca-se demostrar comed#fi de Darcy Ribeiro invierte paradigmas
de la narrativa tradicionalmente elaborada poceidente patriarcal. Apoyandose en una poética
gue gravita en torno de simbolos y imagenes depou€e la muerte pacificada y del cadsi-
ra positiva valores que el patriarcado siempre ni®goa apoyar esta analisis, recorre-se también
a otros autores de la critica mitica y de la aljerdatropoldgica, como Meletinski, Eliade,
Campbell e Neumann, asi como a la abordaje temdgisarrollada por los trabajos de Gaston

Bachelard.

Palabras-llaves:Literatura Brasilefia — Indigenismo — Narrativa §dW Narrativa y Género.
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1 “MAIRA”: UM ROMANCE DA ALTERIDADE

Eras um dos nossos voltando a origem

e trazias na mao o fio que fala

e o foste estendendo até o maior segredo da mata.
(Carlos Drummond de Andrade)

Darcy Ribeiro é filho do interior brasileiro, nadgiem Montes Claros, no alto sertdo de
Minas Gerais, a 26 de outubro, no ano da SemamsrtdeModerna de 1922. Perdeu o pai
com trés anos de idade e foi, junto com um irméas mavo, criado pela mae, professora de
escola primaria. A infancia prolongou-se no convisdm a cultura da cidade interiorana e no
contato com pessoas de variados niveis sociaéajudou a criar um sentimento de brasi-
lidade, experiéncia semelhante a muitos intelestdaisua geracdo” (GOMES, 2000, p. 10).

Trés caminhos levam Darcy Ribeiro ao tema da dldg, um pessoal, outro profissio-
nal e um terceiro na confluéncia dos dois mundosugeito e de sesocium Os trés conver-
gem para uma cosmovisao e uma atuacao no mundalagara o problema do Outro.

Mércio Pereira Gomes (2000, p. 20) afirma que @moéDarcy Ribeiro concebe trés
paixdes movendo sua vida: um acentuado orgulho; deng ansia pela busca da verdade; e
um amor pelo pais de origem. O fortalecimento doréip se manifesta, contudo, como des-
potismo. Darcy Ribeiro teve uma infancia desproudaexperiéncia de tiranias, o que ele
mesmo atribui a onipresenca da mée e a ausénaimdeautoridade masculina (GOMES,
2000, p. 10). Esta inexperiéncia com atitudes &pes despoticas leva Darcy Ribeiro a con-
ceber a verdade como um “objetivo em processo a®or¢do continuo, de acordo com o
melhor espirito cientifico”. Por isso Gomes afirquee sua segunda paixado nao € propriamen-
te uma “paixdo pela verdade”, mas petmscada verdade” (GOMES, 2000, p. 20, grifo
meu). O estudioso da obra de Darcy Ribeiro arguengmé a posicao flexivel do antropélogo
mineiro pode ter resultado do convivio com o mestegnigo Anisio Teixeira, “o intelectual

brasileiro que mais o influenciou em meados daakcke 50”. Também Teixeira, segundo
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Gomes, era dotado de uma “erudi¢cdo inquiridoraimre“*comprometimento com a busca da
verdade” e “Darcy costumava citar uma frase de idrdegundo a qual ele ndo tinha com-
promissos com suas idéias. Isto € que seria o deirdasentimento de quem busca a verdade:
nao se apegar as idéias que formava, pois eldasexipara serem transcendidas” (GOMES,
2000, p. 22).

Darcy Ribeiro aprendeu, pois, com seu mestre, quexdade do Eu é sempre uma ver-
dade relativizada pela verdade do Outro. No entasgo de alguma forma poderia entrar em
conflito com aquela necessidade de ser e de afismampropria subjetividade, pois “nessa
busca havia também o puro deleite do conhecimentsipe se, de um lado, “Darcy sempre
se viu como um homem que quer aprender tudo, qugepara aprender”, de outro ainda é o
menino livre e de génio altivo, “um intelectual gyeer convencer outros das verdades que
ele considerava que descobrira” (GOMES, 2000, p. 20

A reunido das duas primeiras paix6es de Darcy Rilmgia, pois, terreno propicio para
a reflexdo sobre a alteridade: primeiro, ele pasecgortador de uma auto-afirmacéo bastan-
te acentuada; segundo, € um ser humano preocupada gerdade, que, como bom intelec-
tual, ele via sempre em processo. Esta personaligadbivalente pode ainda ter sido fruto da
relagao entre aquela infancia livre e autocentmdacarreira intelectual, isso se considerar-
mos as duas formas de percepcao as quais, segwodedtngo Karl Mannheim (2001 p. 90-
91), os dois modos de vida podem conduzir. EnSsmiologia da culturao autor germanico
mostra que o conhecimento pode ocorrer em duagdésedistintas: 1) comadntinuumda
experiéncia cotidiana”, o conhecimento pode seuiadp de forma espontanea a partir da
experiéncia existencial no mundo; 2) pela pratmatéica da educacdo, pode ser adquirido
mediante “esforcos dedicados” a uma “tradicdo vadia”. Numa sociedade agrafa as duas
direcBes ocorrem juntas; esta € uma das razfes)d®lylannheim, para um respeito mutuo e
uma visao coletiva dos direitos e deveres socessas sociedades, que muitas vezes espanta
e admira um homermivilizado. Ja as sociedades complexas, como a nossa, costseparar
as duas esferas, 0 que acaba criando duas visoesndi® distintas, a partir da predominancia
de uma ou de outra numa comunidade, num grupo wuimdividuo: quando falta a primeira
direcéo, o individuo pode se confundir no labiridtes caprichos intelectuais e “perder a ca-
pacidade de focalizar problemas reais”; quanda falsegunda direcdo, cai-se num “falso
tradicionalismo”, que se obstina em defender comweusal uma visédo particular e pessoal
das coisas, pois € a educacdo e a leitura quensosam aempatiae o conhecimento demo-
cratico: nelas € sempre o outro o0 mediador do comieato. N&o € a toa que 0s movimentos
de intolerancia, como 0 neo-nazismo e o fascisnstuotam ocorrer em grupos com menor

grau de escolaridade.
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A infancia de Darcy Ribeiro foi uma vivéncia livi®@ mundo circundante, em que do-
minava o modo espontaneo de aquisicdo de conhewinsam qualquer empecilho de autori-
dade externa masculina para Ihe dirigir ou coilppeasamento. Isso provavelmente o levou a
desenvolver o forte senso de autoconsciéncia quentircou o carater. Por outro lado, este
modo de conhecer o mundo ndo terminou com a t@mgigra a vida adulta, pois, assim que
se formou, ele se empregou no Servico de Protaggitndios (SPI) e viveu temporadas entre
os indios, como antropdlogo, isto €, um cientidtaeovador cujo conhecimento tedrico é
também um conhecimento pratico. Aléem disso, estegta a vida em contato com culturas
que, segundo Mannheim, mantém indistintas as duagés do conhecimento.

Assim, de um lado, Darcy Ribeiro parece constitairponto de convergéncia onde co-
existem intensamente as duas direcOes de pensaragmtética e a esotérica ou intelectual,
mas nunca em absoluta harmonia como talvez congrare@ cotidiano de uma sociedade
indigena, pois a combinacdo dos dois tragos numsompelidade “civilizada” como a de
Darcy Ribeiro — a de um Eu absoluto em confronta aon Outro absoluto — podem conduzir
a uma tensao entre o sujeito que se quer autoaafieram impedimento de o fazer, resultante
de uma consciéncia da relatividade das crencamadas e dos discursos sobre a verdade. No
mesmo homem, uma vontade de ser absoluto e umeai@acia de que nunca se é absoluta-
mente: ndo existe talvez solo mais fértil para medma reflexédo sobre o Eu e o Outro.

Devo acrescer, ainda, a estas observacdes o fddardg Ribeiro ter sido um dos pri-
meiros pensadores brasileiros filiados as doutriiwaselativismo cultural nas pesquisas etno-
l6gicas e antropoldgicas. As novas teorias, quejatiam no inicio do século, mas seriam
mais vigorosamente debatidas no pds-guerra, opuskaad evolucionismo novecentista.
Este concebia a cultura segundo preceitos daras)isbnferindo ao homem cultural o mes-
mo processo, definido pela selecdo natural, de ‘fhela sobrevivéncia e adaptacdo do mais
apto”, o que estabelecia uma hierarquia, do “inféo “superior”, para as culturas do plane-

ta. O evolucionismo cultural justificou atos deisaw e colonialismo e gerou uma reagéao:

No inicio do século XX, come¢ou um movimento cormtravolucio-

nismo, cujas figuras de realce foram Franz Boas Estados Unidos,
Bronislaw Malinowski, na Inglaterra, e Emile Durkie na Franca.
Para esses autores, ndo havia racas superiorafegares, nem tam-
pouco culturas superiores em inteligéncia ou pééntodos 0s cos-
tumes, mesmo 0s mais estranhos, eram funcionaisuash culturas
(GOMES, 2000, p. 10).
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No Brasil, a nova antropologia comeca a se deseewal partir dos estudos de tribos
indigenas. O indio tornou-se tema politico naciatedde 1910, quando foi criado o SPI e
iniciaram-se os trabalhos de Rondon.

A questao indigena estéa incluida na terceira paibeéDarcy Ribeiro apontada por Go-
mes (2000, p. 22): seu amor pelo Brasil. Dela poeiededuzir os outros dois caminhos que
percebo no pensamento e na producdo de Darcy &iaia uma reflexdo sobre a alteridade:
a preocupacao com o0s povos colonizados e sua épasgociedade civilizadora.

O segundo caminho que vai conduzir Darcy Ribeirguestdes da alteridade é, pois,
seu contato com os indios e sua dedicacao a situradi@ena e a realidade dos paises latino-
americanos. Darcy Ribeiro bacharelou-se em Ciérguasis e comecou a trabalhar, ao lado
do Marechal Candido Rondon, como naturalista ng &Rle ficou de 1947 a 1956. Gracas ao
trabalho no SPI, teve contato com indios Kaingafuileng, Ofayé-Xavante, Guarani, Kai-
owa-Guarani, Terena, Kadiwéu, Bororo, Xavante, fdardsuajajara, Tembé, Kréjé, os Xin-
guanos e os Urubu-Ka’apor, de cujos mitos e costwaeretirar boa parte da inspiracéo para
a escritura délaira. Em colaboracdo com Rondon e o sertanista Orl¥ilths-Boas, Darcy
Ribeiro é o responsavel pela elaboracédo do prdetearque do Xingu (1952) e pela inaugu-
racdo do Museu do Indio, no Rio de Janeiro (1953).

As primeiras aldeias visitadas por Darcy Ribein@fio as dos indios Kaiowa-Guarani e
Terena, no Mato Grosso do Sul, onde o antropélageuvtrés meses. Gomes (2000, p. 63)
informa que “os kaiowa e terena sao povos indiggonasvivem em situacdes bastante preca-
rias, cercados por fazendas, chacaras, povoadmla@es que 0s comprimem a viver uma
vida nem bem rural, nem bem urbana”. S&o aldeias tgndo perdido seus modos de viver
antigos, ndo conseguem se definir socialmenteta gas novas formas de vida trazidas pela
colonizacédo. Existe, contudo, um outro problemab‘$ aspecto etnoldgico, terena e kaiowa
sao dois povos totalmente diversos entre si”. Ganaados como os indios “mais meridio-
nais” da familia aruaque, que se estende até al&)ds kaiowa séo indios de fala tupi, re-
manescentes de guaranis ndo catequizados, e possuegcultura que se desenvolveu como
“intermediaria entre a alta cultura andina e osogosto Pantanal’. Ja os Terena, que eram
conhecidos como Guana na pré-histéria brasilemasegempos coloniais, viviam sob dominio
dos Kadiwéu, de quem recebiam protecao militar recatde tributos de produtos agricolas:
“O SPI, descuidadamente e conciliando interessdazdeiros, havia juntado diversas al-
deias de Terena e Kaiowa em pequenas reservas” ESOR0D00, p. 64).

O espaco conhecido por Darcy Ribeiro €, pois, warldle cultura enfrentando cultura,
em formas de vida sempre limitrofes, de ordem west& perenemente ameacada. Em contato

com esses povos sobreviventes do massacre colonizaautor vai aprofundar seu sentimen-
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to dos efeitos da politica expansionista e denagadi® cultura ocidental. O que talvez ja e-
xistisse no homem de conflito entre uma auto-aff@asubjetiva e o respeito a existéncia do
Outro vai se alargar com a experiéncia adquiridaahvivio com a questéo indigena.

Esta experiéncia, por outro lado, levou o antropola identificar, pelo destino das co-
munidades autoctones brasileiras, uma situacaauaeessava fronteiras e irmanava todos
0s paises da América Latina, o que ele teve opdeda de conhecer ao vivo quando, perse-
guido pela ditadura militar pés-64, precisou sdaex@m paises como Uruguai, Chile e Peru:
“Exilado, Darcy escolheu ficar na América Latinade apreendeu o sentido do sonho de
Bolivar de construir uma pétria latino-americaria& sua experiéncia com os povos latino-
americanos e da vontade de integra-los num grargete internacional de reacdo as opres-
sOes globalizadoras resultaram feitos como o Meahda América Latina, um centro cultural
da Ameérica colonizada, cujo projeto foi elaborado Parcy Ribeiro entre 1987 e 1989 e im-
plementado na capital paulista (GOMES, 2000, pl3)3-

Finalmente, um terceiro caminho para a alteridanlg@oensamento e na producao de
Darcy Ribeiro aparece como um desdobramento dadatprometéica ja anunciada com o
Romantismo do século XIX: opondo-se a “acéo preagada nacao brasileira sobre os povos
indigenas” (GOMES, 2000, p. 72) e aos posicionao%enblonialistas e destrutivos de sua
sociedade de origem, Darcy Ribeiro € um estrangsin@ os seus. Todavia, € um estrangeiro
da mesma forma que todo homem americano o €, &mn dezsua dupla origem: a do europeu
exilado e colonizador e a do autoctone coloniz&doatureza ambigua e mestica do povo
brasileiro € justamente, na visdo de Darcy Ribeiua, maior forca: “Pensador e homem de
acao, sua causa maior era o Brasil, visto em suasitiade étnica, coesao cultural e autono-
mia politica, ao qual dedicou grande parte de &l imtelectual e politica” (GOMES, 2000,
p. 19), por isso ele “acreditava no potencial caltdo povo brasileirogomo povo mestic@
num destino glorioso para o Brasil” (GOMES, 2000 grifo meu).

Darcy Ribeiro considerava o Brasil “o melhor lugarmundo para se viver [...], 0 pais
com as maiores condi¢des para criar e se tornasm@iona, masa nova civilizagcdo do futu-
ro”. Via na geografia e na cultura do pais os po&s para se levantar uma nova Roma,
“mais bem feita, mais humana e feliz, precisameoigue era mestico, fruto da juncdo de
trés racas originais e de mais quantas aparecesgansp amalgamar e formar um s6 povo”
(GOMES, 2000, p. 22, grifo do autor). A mesticagegional era ao mesmo tempo resultado
e fonte de uma forma de viver baseada no respéitoaentre as diferencas individuais, raci-
ais ou culturais, como uma recuperacéo dos tempague os homens ndo haviam ainda des-
coberto o despotismo do ego e da negacgio do Quiro principios de sobrevivéncia. E esta
espécie de nostalgia, alias, que também contrigmai pua aproximac¢do com os povos indige-
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nas. “O indio interessava, também, como exemplo diz um passado da humanidade que
estava por acabar”, informa Gomes (2000, p. 2hdortante recordar ainda, a esse respeito,
uma leitura que, segundo Gomes (2000, p. 32), @sgonara profundamente” Darcy Ribei-
ro: no inicio da década de 40, ele leu uma verspar#ola dé origem da familia, da pro-
priedade privada e do estad®894), obra de Marx e Engels, em que 0s autdrisiem ao
patriarcado o surgimento das trés instituicbes spsentarao futuramente o capitalismo e-
mergente e 0 impulso expansionista do ocidente.Uopia selvagemromance de Darcy
Ribeiro posterior adMaira, ele irmana indios e mulheres na figura da amazogaem confe-

re os tragos de uma rebelido selvagem contra oonaalbnizador, como restituicdo de um
mundo de liberdade que a hierarquia patriarcaliabBls como o narrador do romance des-
creve as personagens amazonas: “Aqui entre n&, leu digo que estas sisudas donas séo
nada mais nada menos que as primeiras revolucasndai historia. Sao as pioneiras da revo-
lucdo feminista permanente: trotskistas”. Pararcadar, no entanto, teria havido um sistema
de poder feminino que fora tomado pela classe riaacdonde se teria iniciado o sistema de

exploracdo de um grupo por outro:

Para mim isso comeg¢ou nos idos em que, aqui npe®x) por forca
da Revolucdo Agricola — resultante da domesticagémilho e da
mandioca — o nivel do desenvolvimento das forcaslytivas ultra-

passou o das relacdes de producédo. Criaram-sey, @&ssidicoes obje-
tivas para a gestacdo de uma nova formacdo ecom@mital cuja
expressdo soécio-juridica seria 0 matriarcado. Quando o poderio
mulheril se consolidava, eis que surge a contralugdo machista,
cuja lideranca histérica é atribuida ao inomin&welipari. Foi ele, na
verdade, o heréi inconteste de toda uma suja gueorara-

revolucionaria (RIBEIRO, 1982b, p. 38-39)

Darcy Ribeiro associa, assim, em seu romance, ddar® e Engels ja o haviam feito
num ensaio, um poder revolucionario socialista a agéo da mulher: a antitese do sistema,
seu Outro absoluto, é seu poder de auto-superdgég.ao mesmo tempo, do indio, do colo-
nizado e da mulher a forca de transformacéo eise da hierarquia patriarcal no ocidente.

Pelas mesmas razbes, Gomes (2000, p. 22) considigra O Povo Brasileirg que co-
roa a producéo cientifica de Darcy Ribeiro, umalal@cado de amor maior de Darcy Ribeiro
pelo Brasil” e a0 mesmo tempo “um brado antigladtzalte, uma recusa a aceitar que a histo-
ria do mundo estivesse sendo feita por um prodesdatavel de homogeneizagéo cultural e
de destruicéo de etnias e nac¢des”. Darcy Ribeaasava a reducao unidimensional da cultu-
ra global do século XX e a entendia como um nivelsim a partir de uma Unica perspectiva,
da diversidade universal das culturas, com um dlatgr desrespeito pelas expressdes do Ou-

tro. Contra a globalizacdo de matriz norte-amedc@ue massificava e submetia toda dife-
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renca a um plano exclusivista e unilateral, eleesaca pluralidade sem direcdo hegemonica

de uma cultura mestica:

Ele queria igualmente propor ao mundo que o Brasifo os Estados
Unidos, ou quem quer que fosse, é que estava nnlwaurerto para a
constituicdo de uma nova civilizagdo para o mumdonscontempora-
neo, o mundo que viria depois débacledo capitalismo e do comu-
nismo russo, nem que fosse por forca de revolu@EMES, 2000,
p. 34-35).

A nova ordem proposta por Darcy Ribeiro recusawess, gualquer organizacao hierar-
quica, que posicionasse uma cultura acima de obleaas queria, todas as culturas, lado a
lado, sem despotismos nem denegacdes. Sua utg@mwle uma sociedade dos tempos pré-
patriarcais, uma comunidade desprovida de centradeofronteiras, um espaco limbico em
que todos pudessem exercer-se sem precisar dalagagudo Outro. Darcy Ribeiro sonhava

com 0 caos para o patriarcado, e neste sonho ecaosn bem.

1.1 Alteridade e indigenismo

Como afirma Gomes (2000, p. 61), “o primeiro granelma da obra intelectual de
Darcy Ribeiro foi o universo cultural, social e jticb dos indios brasileiros”. Se tomarmos o
que diz Todorov (2003) sobre a relacdo entre awstenda América e o problema da alteri-
dade para o ocidente, talvez inexista, para o pegisi@ moderno, melhor tema na exploracao
do conceito de “Outro” do que o indigenismo. Pangeasador de uma nacdo americana, o
tema se torna mais complexo, em funcao de sua digiiidade, de colonizador e coloniza-
do. Desse modo, o indio vai fundir dois conceitpgstos do Outro autéctone: ele é a prépria
antitese encarnada entre o bem e o mal, nossadai#mtenquanto americanos que nossa i-
dentidade de colonizador recusa aceitar.

No caso brasileiro, em principios do século XXuasiao se acentua com uma nova in-
vestida do crescimento econdmico para o interiabilizada pelo projeto republicano de
levar ao pais o “progresso”. Desta vez, porém,éé@dnvasor externo que conquista territo-
rios, mas a propria nagcao se voltando contra umta gdala, e o0 ataque ao autoctone provoca
reacdes no interior da propria sociedade, que ididassegundo seu posicionamento favora-
vel ao invasor ou ao indigena. Com a literaturaamtima de José de Alencar e Gongalves
Dias, o indio passou a fazer parte do “sentimeatarda nacionalidade brasileira” (GOMES,

2000, p. 26). A populacdo urbana, cuja visdo dat§oeindigena era vista através dos olhos
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daqueles autores, néo se identificava com os sgesedos novos colonizadores e nao aceita-
va o tratamento hostil as tribos; por outro lagmra o sertdo, o indio era a fera indomada que
detinha a terra virgem; era o inimigo imediato qQuaoneiro precisava imaginar feroz e inu-
mano, a fim de justificar, a seus proprios olhopy@pria ferocidade” (RIBEIRO, 1982a, p.
128-129). O indio aparece, pois, como uma entiled&ofe, vista parcialmente como igual

e com direitos iguais aos dos demais sujeitos diedania brasileira e parcialmente como o
inimigo, o mal a ser vencido, e o indigenismo tesaap terreno de confronto entre maltiplas
identidades.

Nesse momento surge o Servico de Protecdo aosiadiocalizagéo de Trabalhadores
Nacionais (SPI), criado juridicamente pelo Decr#&@®.072, de 20 de julho de 1910, e inau-
gurado em 7 de setembro do mesmo ano. Com a cidac&®I, o indio sai, pela primeira vez
na historia nacional, de sua posicéo reificada pejeito colonizador, parasiatusde sujeito
entre sujeitos, com dignidade de cultura “iguali@ mais subordinada ou negativada por
uma leitura hegeménica. Até entdo, o indio eraezoptado “sobranceiramente das alturas da
civilizacdo européia, orgulhosa de si mesma, estb\wiomo ser exotico, discrepante, cujas
acOes de fosseis vivos sO interessavam enquangssem lancar luz sobre o passado mais
remoto da espécie humana” (RIBEIRO, 1982a, p. 1@@)n a criacdo do SPI, séo fixadas
novas linhas para a politica indigenista brasieitgo principio era “o respeito as tribos indi-
genas como povos que tinham o direito de ser egsips, de professar suas crencgas, de vi-
ver segundo o unico modo que sabiam fazé-lo: agueeaprenderam de seus antepassados e
gue so lentamente podia mudar” (RIBEIRO, 19824.38). A medida foi tdo inovadora que,
segundo Darcy Ribeiro, a 392 Conferéncia Intermatido Trabalho, realizada em 1956, em
Genebra, inspirou-se em grande parte na legislargiileira para orientar politicas indigenis-
tas de outros paises (GOMES, 2000, p. 141).

O indio agora exige, como Outro interior, individuemano e sujeito que se impde ao
sujeito, que o homem ocidental perceba os efegosud postura de supremacia patriarcal e
reveja seu comportamento hegemonista e denegadodi®se faz, assim, no tema nacional
privilegiado para a abordagem da alteridade. Teaiuksf da Metropole colonizadora para o
governo da Republica, “o problema indigena nao pedeompreendido fora dos quadros da
sociedade brasileira, mesmo porque sé existe orledo indios e néo-indios entram em
contato” — € um problema de “interacdo entre ettribais e a sociedade nacional” (RIBEI-
RO, 1982, p. 193).

A necessidade de reavaliar e modificar o posici@mmda cultura hegemonica leva a
crise em modos de compreensdo do Outro autéctobeiga a reflexdo sobre atitudes equi-
vocadas no pensamento e no comportamento do honsetantal. Para Darcy Ribeiro
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(1982a, p. 194), pelo menos trés dessas atitudiesl@divam a compreensdao do Outro e a
interacdo dos dois polos de interacdo: 1) “a atitetthocéntrica, dos que concebem os indios
como seres primitivos, dotados de caracteristigalgdicas, psiquicas e culturais indeseja-
veis”; 2) a atitude “romantica”, que os vé comorgebizarra”, “raridade de jardim zool6gi-
co”; e 3) a atitude “absenteista”, que considenavitavel e irreversivel o processo de expan-
sdo da sociedade nacional sobre seu préprio t@fitfornando inevitavel o contato e a con-
sequente “desintegracdo progressiva das cultubasstrseguidas, necessariamente, da extin-
céo do indio como etnia, e da incorporacao dosmestantes”.

O que Darcy Ribeiro e seus companheiros do SPuptam ndo era nem extingdo nem
isolamento, mas condi¢des de convivéncia nas digasge Por isso a recusa da assimilacéo, da
conversao da comunidade indigena aos padrdes tiaacaivilizadora, que nédo pode ser ad-
mitida porque a sociedade assimiladora ocident@lén@odelar, € exclusivista e segregacio-
nista (RIBEIRO, 1982a, p. 195-197). Para a noveopotogia brasileira, o indio jamais pode-
ra ser sujeito numa sociedade que sempre o tera objeto e como Outro reificado, num
sistema hierarquizado que ndo admite dignidadeeciexo livre da vida aquele que ele natu-
ralmente condena a margem de sua ordem.

Fronteira entre 0 Eu e o Outro, 0 espaco de alocacigena € um territorio de perene
conflito e instabilidade, onde a ordem de uma calfamais consegue se estabelecer inteira e
soberana. Ali, a periferia cadtica convive no mesngar em que deveria ser o0 “centro” sa-
grado da comunidade, os limites entre o sagrad@mfano tornam-se fluidos e o convivio
com 0 caos supera o poder de instauracédo de unoagsficado.

A instabilidade comeca pela desterritorializacdoggéfica, que retira aos indios suas
referéncias espaciais que definem a cultura da colade. Se a expanséao patriarcal e capita-
lista descobre uma jazida de minérios, um seriogabutras vegetacbes economicamente
interessantes, bem como faixas de terras apropri@ata a agropecuaria, os indios séo forca-
dos a desocupa-las ou morrem chacinados. Expuisotedas exigidas pelo poderio econ6-
mico colonizador, os indios “viviam acoitados ned@s mais ermos e ali mesmo tinham de
defender-se, a viva forga, contra as ondas deoneagjue procuravam desaloja-los, cada vez
que suas terras comecavam a despertar cobica pomaeem viaveis a qualquer tipo de ex-
ploracdo economica” (RIBEIRO, 1982a, p. 199).

Avancando para o interior do espac¢o consagradgendi o colonizador leva com ele o
caos periférico para o interior da cultura autéetdd contato de uma cultura indigena com a
civilizacdo branca significa uma crise no cosmaa@unidade indigena, uma invasao gene-
ralizada de forgas caotizantes externas poderthdsstoria das nossas relagées com os in-
dios é, em grande parte, uma cronica de chacisabretudo, de epidemias”, comenta Darcy
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Ribeiro (1982a, p. 208), acrescentando que o ercalds duas culturas resulta sempre na
“marginalidade socio-psicoldgica das tribos indagncuja cultura organizada € sobrepujada
pela dominante e relegada as margens desta comergtealterizado.

Os elementos introduzidos no meio indigena pelguda@om a cultura branca constitu-
em “fatores dissociativos” que desintegraraogiumda comunidade autéctone e a obriga a
transformacdes adaptativas. Darcy Ribeiro (1982a4f-442) enumera cinco compulsdes
que obrigam as populac¢des indigenas a transfiguréigéca, conceito com o qual o autor
define a luta de uma etnia pela sobrevivéncia atabm com sociedades nacionais hegemoni-
cas, através da alteracdo sucessiva de sua bielagitiura, para adaptar-se a realidade edifi-
cada pelo convivio: 1) compulsdes ecoldgicas, detamm as tribos de duas formas, seja pela
competicdo de um territorio pelas popula¢des, @@ “mecanismo de miscigenacao”, onde
a prole mestica identifica-se com a etnia pateggemonica, uma vez que é assegurado aos
“nao-indios o papel de reprodutores”; 2) compuldiiéticas, advindas do contagio de doen-
cas alienigenas; 3) coercfes tecnoldgico-cultudissoercdes socio-econémicas e 5) coer-
cOes ideoldgicas, pela “desmoralizacacettmstribal”. O autor conclui que “todos esses de-
safios convergem para o imperativo de [os indigesadransfigurarem bioldgica, social e
culturalmente a fim de sobreviverem em novas cd@edicextremamente tensas e sob a amea-
¢ca permanente de um colapso cultural que condeseui membros a anomia” (RIBEIRO,
1982a, p. 221).

Aos olhos de um branco simpatico a cultura dizimada propria cultura assume, dian-
te disso, uma posi¢cdo ambigua: € um bem, poisivid, nascido em seu seio, aprendeu a
respeita-la e ama-la como seu préprio cosmo eendef os valores que a compdem, mas é
ao mesmo tempo um mal, porque nega ao outro seiiodir vida e a existéncia. A simpatia
por uma cultura marginalizada leva inevitavelmamtdividuo a uma crise dentro de seu
proprio meio, pois 0s atos secularmente legitimgowssua cultura ndo podem mais ser aca-
tados sem censuras, e 0 sujeito ndo consegue, emi&@w uma autocritica que descentraliza
seu olhar, fazendo-o oscilar entre sua posicaa@#s e a perspectiva a partir de um outro

sujeito, que sua propria cultura insiste em negea pxistir:

Basta quenos coloquemos no lugar destes ingiasa imaginar os ter-
riveis efeitos que decorrem da negacao abruptsofismavel dos va-
lores em que se fundamentava o respeito de unslagdo aos outros,
das justificativas tradicionais para as agdes québa sempre teve
como certas e necessarias, ou da legitimidadeatigdeas que recaiam
sobre o comportamento tido como reprovavel (RIBEIRE82a, p.
213, grifo meu).
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Tudo precisa se relativizar quando o Outro exigestgusde sujeito e insiste em trans-
cender sua condi¢cao de alteridade. Nesta situag@senpode mais se manter qualquer identi-
dade, pois toda identidade € uma forma de excl@&dosofo francés Félix Guattari, que
estuda as formas de organizacdo e reorganizacoatuia modernidade, mostra como o
conceito de identidade supfe e fortalece terrisodie cristalizagdo de valores culturais. Para
entender os fenGmenos culturais e a formacao déiddele, Guattari e seu parceiro intelectu-
al, Gilles Deleuze, propdem os conceitosdbjetivacace singularizacdo A primeira define
uma forma de assumir valores religiosos, artistieogndmicos e outros que cruzam 0os mem-
bros de uma determinada cultura; a singularizggéiosua vez, expressa o0 processo de cria-
¢céo de novos valores ou modos de existir — quaitmses chamam de “subjetividades” — no
interior da propria cultura. O individuo vive, pmto, num cruzamento de energias, percorri-
do transversalmente por uma multiplicidade de ésfeias as quais ele adere sem critica ou as
modifica para atender desejos e expectativas nateropladas. A identidade cultural seria
uma forma coletiva de territorializar, isto é, aimscrever subjetividades num sistema fechado
de referéncias, cuja consequéncia imediata sexxa&lasdo de grupos e individuos da possibi-
lidade de pertencimento ou uso dos quadros semmsotia cultura circunscrita, resultando na
oposicao classica entre identidade e alteridadédefitidade é, pois, “um meio de auto-
identificacdo num determinado grupo que conjuga seados de subjetivacdo nas relagcdes de
segmentaridade socialGUATTARI e ROLNIK, 2005, p. 85).

O processo identitario indigena é ainda mais flutdoconvivio numa diversidade de
culturas equivalentes entre si e em oposicédo aautara hegemonica unificada acentua en-
tre os indigenas o sentimento da “nacao” pluralymie“‘caos ordenado” como alternativa a
uma “ordem cadtica” e caotizante. “A principal caeaistica das etnias tribais em relacao a
sociedade nacional reside na multiplicidade e bgwreidade das primeiras em face da uni-
dade e homogeneidade fundamental da ultima”, natayDRibeiro. “Em virtude dessa dispa-
ridade, cada tribo é levada a experimentampetesi e desajudada, as compulsdes resultantes
daguela expansao e a reagir de acordo com suagectsticas peculiares” (1982a, p. 222).
Dai nasce a utopia de Darcy Ribeiro e sua aposBrasl como modelo de sociedade multi-
pla e descentralizada. Do interior da mata braaijleios modelos indigenas de vida coletiva,
do desafio de preservar toda cultura como legipara um ideal de democracia, nhasce o mé-
vel do pensamento antropolégico e ficcional de P&ibeiro. Gomes (2000, p. 71) conclui
que, de sua experiéncia com os indios brasilegmsespecial os Urubu Ka’apor, com quem
Darcy Ribeiro vive em fins de 1949, na fronteir&refPara e Maranhdo, surge “o sentimento

do valor da floresta amazoénica para os indios édéampara o Brasil e para a humanidade”.
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Dessa experiéncia vem seu amor pela floresta sqa@ habitantes e seus posicionamentos
politicos contra a destruicdo da Amazénia e dasi@ad autdctones. Dela naddaira.

1.2 “Maira” e o tema da alteridade

Na introducédo a edicao déaira, o proprio autor define esta obra como seu “romanc
preferido”. O texto foi escrito trés vezes paragarea versdo publicada. A primeira escritura
foi realizada durante o exilio do Uruguai, enquabtocy Ribeiro se curava de uma estafa
resultante dos esfor¢cos acentuados na producéude®-compéndid processo civilizato-
rio, em que ele procura descrever os modos de evotlacéoltura no planeta. Vindo ao Bra-
sil em 1969, ele é preso pelo regime militar epmséo, desprovido do texto original, decide,
para ocupar o tempo, reiniciar o romance do zefiomA o autor que, “nesse segundo impul-
S0, Maira tomou forma, com expresséo da dor e do gozo dimdier’. Finalmente, num se-
gundo exilio, desta vez em Lima, Peru, escrevecaita versao, que constituira o texto defi-
nitivo para a publicacdo do romance, em 1976. Duadrq romances que Darcy Ribeiro pu-
blicou, este sera o mais comemorado pela criticzadvl Werneck de Castro (2001, p. 391)
comenta déMaira “o vigor, o nivel, a originalidade de uma obra ,qu®vavelmente, marcara
a segunda metade do século XX na literatura bina@s#ssim comdlacunaimade Mario de
Andrade, marcou a primeira metade”.

Embora seja dificil estabelecer um protagonista pai@bula, cujo enredo se multiplica
em tantas narrativas entrecruzadas, € possivelafigue o ponto concéntrico da trama de
Maira € a histéria de Isaias, um indio mairum que, levaor missionarios catolicos para
tornar-se padre em Roma, retorna agora a alde@igem. A protagonizacdo de Isaias no
romance pode ser, alias, inferida de testemunhprdjorio autor, quando, na introducéo ja
citada, informa que o que ele fez &faira foi “romancear a historia verdadeira de Tiago Ke-
gum Apoboreu, indio bororo que os salesianos cquiserdenar” (RIBEIRO, 2001, p. 21).
Apoboreu, que os salesianos batizaram Tiago May(ioea levado a Roma para ser apresen-
tado ao Papa e exibido como exemplo de uma corvbesé sucedida de um indio brasileiro,
fato extremamente raro desde o tempo de NObregachi&a”’, comenta Gomes (2000, p.
93). “No entanto, ao voltar para visitar seu pav@ororo se deu conta de sua condi¢do étni-
ca, renegou de imediato todo seu aprendizado astige civilizacional e voltou a ser indio.
Tanto no caso verdadeiro quanto no ficcional esadaptacéo se faz dolorosa e complicada,
tanto para o indio quanto para sua sociedade”s#i de Tiago, que aparece analisada em
artigos antropologicos de Herbert Baldus e FloreB&rnandes, mostra a vida limitrofe a que
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se confina o sujeito elaborado no cruzamento deragl. Baldus (apud ANGULO, 1988, p.
17) afirma que Tiago tornou-se um “solitario erdgeseus e estranho aos estranhos” e, co-
mentando Florestan Fernandes, Angulo (1988, p.9)&ldfine o bororo como um individuo
que passa a ser “rejeitado duplamente”, um “homemgimal, localizado entre dois mundos
mentais diversos”, pois, nascido bororo e letragla pultura branca, Tiago acabara, “contra-
ditoriamente”, aceitando e repelindo, “a0 mesmop@m® igualmente, as duas culturas”. As-
sim € Isaias, no romance de Darcy Ribeiro: destiide a infancia, por sua ascendéncia
real, a tornar-se Ava (chefe) dos mairuns, Isailas & conflito entre dois deuses e entre duas
formas diversas de lideranca.

A fabula de Darcy Ribeiro se multiplica em histérentrelacadas para mostrar o confli-
to do encontro entre culturas. Dividido em quatantgs homeadas com termos da liturgia
catdlica — “Antifona”, “Homilia”, “Canon” e “Corpus—, o enredo comeca com 0 corpo de
uma mulher e dois fetos mortos no interior da séha uma analepse, o narrador nos conduz
a aldeia mairum, onde o tuxaua Anaca prepara siy@igrmorte, enquanto Isaias retorna de
Roma, aonde foi levado da tribo para tornar-segpadno caminho, encontra Alma, a mulher
que sera mais tarde identificada como o cadaveobesto.

Segundo Gomes (2000, p. 48), Isaias e Alma sadootegonistas do romance: um indio
e uma mulher civilizada, “vivem seus dramas pess@&&d cruzam em momentos, e atuam
como representacdes de suas respectivas sociedRodessso, Gomes aproxima o casal de
um par famoso da narrativa indianista romantica: €€eci, do classico roman€eGuarani
de José de Alencar. Se Isaias recebeu inspiragdistdda de Tiago, Alma, por outro lado, “é
obra de ficcdo de Darcy, uma mulher moderna, ld®raomo se dizia na década de 70, apos
anos de psicandlise, que carrega em si a ang@astiand civilizacdo dominadora e machista,
bem como as culpas de uma sociedade violenta gua#siEm relacbes com os mairuns,
Alma engravidara de gémeos, “como se fora a novareacdo do mito tupi onde uma india
engravida de Maira e do Gamba e da a luz os gégueosao desencadear o processo de cri-
acdo da cultura indigena”. Se Alma é, portanto, bnaaileira que procura um destino no
meio da selva, e Isaias é o indio que retornagamridepois de anos de vida entre civilizados,
0 proprio povo mairum aparece como herdi coletimdrdma. Os mairuns simbolizam a ale-
gria de viver que Alma busca, mas na qual agomdtsse sente deslocado e quer se readap-
tar por meio de uma interferéncia sobre a econarmdigena” (GOMES, 2000, p. 93-94).

Os destinos dos trés herois — Isaias, Alma e o pwioum — cruzam-se com as jorna-
das de outras personagens também emblematicasaaltechoque cultural: Juca, 0 mestico
gue explora o trabalho indigena para encontrarugarino competitivo mundo ocidental e
serve um senador interessado em arregimentarridiiféi a partir da apropriagdo de terras
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ainda sem escrituracdo juridica; Nonato, o detdaderal que investiga a morte de Alma e
indigna-se com os costumes locais; Jaguar, depiositd coragem e da valentia do guerreiro
mairum arquetipico; e os proprios Maira e Micuredis culturais e deuses primordiais do
mito cosmogodnico mairum.

Aos poucos, impossibilitado de viver numa ou noatridura, a branca e a india, Isaias
vai degradando de sua missdo de Ava, e Jaguarné gggume, no fim, a posicdo de novo
tuxaua. Alma encontra paz na vida entre 0s makeusna-se “mirixora” da tribo, uma espeé-
cie de prostituta-sacerdotisa, que se relacionaa®mdios numa funcéo de certa forma sa-
grada para a cultura local, mas morre em condigisteriosas no parto malsucedido. Juca &
morto em confronto, no trabalho de mapear as témédisofes as areas indigenas e missiona-
rias para o senador, que, ndo obstante, conseguatgéndio. Nonato ndo obtém respostas
definitivas para sua investigacdo e conclui quergrelmente Alma morreu em funcédo de
complicacbes de parto em ambiente hostil.

Os dois mundos, colonizador e autoctone, brancaieum, se entremeiam para tecer,
entdo, o enredo do romance, amalgamando tambééao feegventos politicos, fabula, mito e
historia: “O drama se desenvolve em tempos presenfemssa pelas cidades, pelo ambiente
politico repressor da ditadura militar, vai pardasdas da civilizacdo, onde a violéncia anti-
indigena é palpavel, e penetra fundo no mundo dio"IlGOMES, 2000, p. 94).

Maira, que foi traduzido nas principais linguas eurapéi japonés e no hebraico, é
resultado da experiéncia de Darcy Ribeiro com dg#da Amazonia e do Brasil Central,
guando conviveu com os Urubu Ka'apor, os KadiwéuBororo e as tribos xinguanas. Para
Regina Aparecida Cirelli Angulo, que escreveuRateiro de “Maira”, “Darcy resgata, atra-
vés da linguagem poética, esse mundo ainda noofresoriginalidade da néo estratificacao
em classes e que, por iSsso mesmo, carrega um dalparaiso, de vidas realizadas no gozo
do existir, ainda que sob a ameaca sombria dadisgfia e da extingéo totais” (1988, p. 5-6).

Para o préprio Darcy Ribeiro, o tema da obra é artende um deus” (2001, p. 22). Ma-
ira € o nome do herdi mitico civilizador dos pougsis, que, segundo essas culturas, trouxe
para elas seus bens e valores e, portanto, € ansespel pela criagdo dos homens e do univer-
so circundante. Entretanto, Darcy Ribeiro lembra, quo caso dos Urubu Ka’apor, tribo com
a qual o antropdlogo conviveu mais intimamente,rdMadnstitui ndo apenas um herdi mitico,
mas assume também o aspecto de uma divindadem@esknte no mundo, como seu mante-
nedor e legislador: “Ainda agora, as hecatombe&rapestades e toda a vida, concebida co-
mo uma luta, é explicada pelos indios Urubus asraléalegoria de um conflito permanente

entre um Maira pai e um Maira filho em que dupéocao heréi” (RIBEIRO, 1997, p. 102).
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Num relato colhido entre os Tenetehara, no muriadgi Amarante (MA), e analisado
por Claudio Zannoni, o conflito incessante é trandbd para um par de gémeos, filhos de
Maira-pai. Este par sera a presenca mitica a agarb enredo delaira, o romance, e sim-
boliza justamente o eterno conflito entre os omoetjornada humana: “Pode-se dizer, antes
de tudo, que no Mito dos Gémeos Tenetehara, Mara-Mucura-ira representam o conflito
constante entre homem e natureza, entre humanbrenstural, estes representados pelas
dificuldades enfrentadas rumo a caminhada queddwaira” (ZANNONI, 2000, p. 159).

O evento fundador da cultura, na visdo Tenetelganastituido pela passagem da ativi-
dade econdmica de coleta para a agricultura. Osté&leara desconheciam a origem dos frutos
da terra, que lhes foi revelado por Maira, a pddique a tribo torna-se sedentaria. Zannoni
(2000, p. 162) considera interessante notar rept@s@es de Maira em que ele aparece, doen-
te ou cantando, deitado em uma rede: “A rede pasgresentar a sedentarizacao obrigatoria
com a agricultura. E um povo que acrescentou,idisiades de caca-coleta, a horticultura de
floresta”. Na origem da atividade agricola, apareoatudo, a transgressédo de uma mulher da
tribo a uma ordem de Maira, gracas a qual, em gdrutificarem de um dia para o outro, 0s
frutos precisam esperar no fundo da terra até dalieolheita. Essa transgressao representa a
“ruptura com o0 mundo anterior” e, na visao de Zamiia000, p. 171), “sendo o trabalho a-
gricola eminentemente feminino, é significativo gueulher seja considerada como a culpa-
da por essa mudanca”.

De Maira, Darcy Ribeiro derivou os mairuns, povef@rdo pelo deus dos tupis, no
seio do qual ele vai espelhar, por meio do relatoahflito entre os gémeos miticos, a histé-
ria do “choque entre duas teogonias” (CASTRO, 2@0B92), a do branco “civilizado” e a
do indigena “selvagem”, fabula que fazMaira, portanto, uma ficcionalizacédo da questédo da
alteridade. Pelos mairuns, o autor vai propor s&ha de convivio sem expropriacdo ou de-
negacdo. Como nota argutamente Antonio Houaissl(200396), “os mairuns vivem um
absoluto: sdo os seres que vivem (em convivio cotmo® seres de espécies diferentes mas
como que equivalentes)”. Por isso o critico vé &oamoventes licbes concomitantes” ensi-
nadas nas paginas Maira, licdes aprendidas na experiéncia do proprio DRibgiro, atra-

vés de seu convivio antropoldgico com tribos indége

Ninguém €, intrinsecamente, superior a ninguénguam €&, intrinse-
camente, inferior a ninguém: toda pretensa supéside € uma usur-
pacdo. Se certas extrinsecalidades tém feito demomlobo do ho-
mem — e cada vez mais, a medida que o extrinsefez seais e mais
técnico — esse caminho é o da morte de Maira, rderf2eus, da mor-
te dos mairuns, da morte da Vida.
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A critica Luzia de Maria, num artigo solvkaira (2001, p. 402), denuncia o espanto de
um leitor “civilizado” diante do impacto da fabula Darcy Ribeiro e das emoc¢des desperta-
das pelo encontro com o tema da alteridade: “Fisapeoplexos ante a distancia que nos se-
para do ‘outro’ ao acompanharmos rituais como odiaudeiara ou da sucuridjureda, ou
mesmo o cerimonial funebre do tuxaua Anacd, vendozo da vida nascer da morte, numa
carnavalizagdo plena de todos os possiaisoluta orgia dionisiaca” (grifo meu).

As palavras da pesquisadora norte-americana Epeingann (2001, p. 424-425), por
sua vez, expdem a abordagem inovadora de Darcyr&iabre o tema da alteridade no ro-
mance. Notando que o texto do autor constitui Lespasta “as posi¢cdes antropologicas criti-
cas e soberbas dos anos 70", ela revela queMaima, ele persevera nos argumentos subver-
sivos e praticos de acabar com aquela antropotpggansiste nos conceitos culturais da des-
coberta dos ‘Outros’ (os indios) com a pretensacedeesenta-los e de acambarca-los”. Em
vez de elevar sobre o tema indigena o olhar ceradal do colonizador europeu, Darcy Ri-
beiro obriga-se, pela perspectiva deslocada, atireflua posicdo e analisar sua fala e suas
regras: “A fala sobre o ‘Outro’ € vista como cangj@projecado para a representacdo de pro-
blemas reprimidos da propria cultura (ocidentalfrapolitana, global)”, o que “nos leva a
indagar sobre como representar na literatura asriagnda propria cultura”. Darcy Ribeiro
concretiza o problema desta representacdo na egtéiica pelo género ambiguo entre a poe-
sia e a ciéncia, anulando “a pretensdo de uma gé&etno-antropoldgica” e deixando claro

“que se trata de imaginacéao literaria”. Dai a autmncluir que

o romance de Darcy vai além da dendncia e da m@e@l&tico-
sociologicas ao apresentar a antropologia em g@aosa separacao
dos objetos de andlise e a ciéncia em sua divisgoeenatica entre
vida e literatura. Ele resolve ser antropodlogolesce narrar de forma
nova a Historia (as estorias) das transi¢es eriestar aqui”’ e “estar
la”, entre o “perguntador” e o “perguntado”, no dmbde contra-
ensaios etnotextuais (SPIELMANN, p. 425).

E o que leva Regina Angulo a defender que, “em DRibeiro (1988, p. 8), a tradigéo
de género vincula-se a tradicdo de um tema: o'inHigue, segundo Gomes (2001, p. 21),
para Darcy Ribeiro, ser antropdlogo ou escritor ‘$acetas” de uma paixdo que “estava a-
marrada as circunstancias da acédo politica, dessidlegle de fazer escolhas, de decidir e agir
sobre elas”. Por isso suas obras, ensaisticas@arfais, compdem-se, como o proprio autor,
numa fronteira entre o real e a ficcdo, a ciénaaagte. E Alfredo Bosi (2001, p. 387) quem
nota o género “misto e impuro” do romance de D&ibeiro, que o critico define como uma

“epo-tragédia” de “polifonia dissonante”. Para &liaira “nao teria sido possivel sem que se
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operasse essa fusdo ardente de sujeito e obj#tospaverdade, que sai de cada um de seus
episodios”.

As qualidades artisticas apontadasMaira séo resultado de escolhas estéticas para fi-
cionalizar o Outro, que € o grande tema na fabellaira: o Outro do herdi, o Outro do pa-
triarcado e os temas corolarios da morte (o Ouimacanulacdo do Eu), da comunicacao (o
canal ao Outro), da linguagem (lugar de existédoi@®utro). A primeira frase do romance
denuncia o problema da alteridade e o desententhnggie ele provoca: “Ninguém entende
este gringo”. O gringo é um suico que, ironicamewmédo do Hotel Nacional. O delegado
Doutor Ramiro teme que ele queira “desmoralizaBrasil “la fora no estrangeiro”, e o dele-
gado auxiliar Noronha avisa que o homem “tem lieethg governo para andar por onde bem
quiser”. O habito dos suicos €, na opinido de Nmaipfcontar agai ou a autoridade tudo de
esquisito” que encontrare(®IBEIRO, 2001, p. 33-34, grifo meu)E o suico que interpreta
os arranhdes na pele do cadaver de Alma como gieaisn crime, pois certamente desco-
nhece o costume lutuoso indigena de escarificarrpoccom dentes de piranhas. Assim, o
primeiro capitulo do romance ja propde uma sérienterios, estranhamentos e ocultacdes
que caracterizam o encontro de culturas, e 0 quetdid ao capitulo € o desentendimento: os
delegados ndo entendem o suico — Noronha sé sgiBs;in informante ndo entende o depo-
imento dos indios; as criangas indias ndo enteraddingua brasileira” (RIBEIRO, 2001, p.
35). Por outro lado, note-se a referéncia de Na@horma suica de obedecer e prestar con-
tas a um “pai”, o que vincula, na visdo do brasiled civilizador e a cultura européia ao pa-
triarcado. No lado oposto dessa civilizacdo es&dndios, representantes, no romance, de
todos aqueles que ela recusa, pois eles séo “cemeenores, os alienados e as mulheres ca-
sadas —, quer dizer, irresponsaveis perante REBEIRO, 2001, p. 36).

Quando aparece o protagonista (“Isaias”), a hegenamocidente cristdo é afirmada
para abrir o conflito que vai caracterizar o hefdbdos os homens nascem em Jerusalém”.
Isaias é padre, mas se pergunta: “Mas gente, & RIBEIRO, 2001, p. 41). Na verdade, é
visto como um “indio de merda”, excluido da l6gigabal. Como indio, ndo pode ser sacer-
dote para os europeus e nega a condi¢cdo de Owtra cuitura externa Ihe impde: para ele, os
mairuns nao sdo parte, mas “um povo em si”, queltara hegemonica relega a existéncia
diminutiva: “tribozinha” com “lingliinha”, “religidminha” e “costumezinhos”, uma “obrinha
de merda” de Deus. O Outro colonizado, a mulherageim domesticada, a “avé pegada a

laco”, ele afirma para si: “Minha avo sou eu” (RIBD, 2001, p. 41-42). Maria Luiza Ramos

! Utilizei, para esta andlise, a 142 edigdo da EaliRecord, que traz, em anexo, uma fortuna crétitae o ro-
mance, mencionada, alias, em parte, na argumenties® pesquisa e listada entre as referénciasdrificas
fornecidas adiante.
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(2000, p. 143) diz que Isaias “encarna todo o miol@processo de aculturacdo em que a reci-
procidade é anulada em favor da prepoténcia do fodés’. A |6gica ocidental e patriarcal
criou as oposicdes, que agora precisam ser reaslvigaias conclui: “Sou gente, e ndo ape-
nas mairum ou, pior ainda, um mairum conversolizado”. As alteridades sdo, em qualquer
cultura, “inviaveis, mas presentes”, todavia “teséia oportunidade”, ainda que nao se saiba o
que se podera fazer com ela. O “Unico mandado des’D& “resistir” (RIBEIRO, 2001, p.
44).

A resposta para esta forma insuspeitada de conpode estar na observéancia da vida
mairum. Isaias define a separacdo preservada @hmeairuns como inclusiva, ao contrario
daquela separacao civilizada. A aldeia mairum éhsd em clas, mas “o ser de 14 ndo € um
ser estranho”, “eles sdo comigo um nos poderosmjy@nto a “gente Jaguar” € apenas “um
nosinho exclusivista”. O Outro, ali, € um “recipppcomplementar”, os outros sdo tomados
como “amigos preferidos”, “mais meus” por teremunata diferente e por isso o elemento
necessario para “formar um nos vigoroso, fecundmpteto” (RIBEIRO, 2001, p. 75). Os
indios de outras tribos que chegam a comunidadeimaido sao vistos como inferiores, mas
como “bravos” ndo “amansados”, “os melhores lutaggrde onde vém as mirixords, as in-
dias “mais bonitas”, “orgulho de todos os mairu(RIBEIRO, 2001, p. 110 ss.). Na via o-
posta da consciéncia e da vida coletiva, Isaiae-senisolado, portador de um mal que se
define pela instituicdo de uma individualidade:€fui a mairunidade, observa o heroi, ago-
ra sou um indio qualquer” (RIBEIRO, 2001, p. 184aias sente sua separacdosdoium
coletivo como uma reducéo de ser.

Com Maira, Darcy Ribeiro estabelece, portanto, uma espézipodtica da alteridade.
Por outro lado, ao firmar as figuracdes do Outrarcl Ribeiro ndo apenas criou um romance
surpreendente. Elaborado para expressar artistitaras formas da alteridadéaira tornou-
se exemplar como narrativa marcada pela arqueg@ofeminina, este depositorio milenar
das experiéncias antropoldgicas do Outro no pe#tkr. Recuperando arquétipos que o oci-
dente, ao fundar um lugar para o Outro, mantevesoulos no lado sombrio da ordem he-
gemonicaMaira € uma voz inversa no patriarcado, um retorno amgetos pré-patriarcais do

imaginario.



2 NARRATIVA, ALTERIDADE E PATRIARCADO

A gente nunca deve de declarar
gue aceita inteiro o alheio — essa
€ que é a regra do rei.

(Jo&o Guimarées Rosa)

O folclorista russo V. V. Ivanov (1981), num estughmlégico das principais contrapo-
sicbes binarias observadas nos sistemas cultataggrva que trés contraposi¢ées ligam-se
entre si na base semiotica das culturas: o ceptaferico, o masculino—feminino e o ritual—
nao-ritual ou sagrado—profano. Esta ultima, pancdai Eliade (2001, p. 25-29), constitui, em
verdade, a primeira oposicao binéria de que derasmiemais, em que o sagrado constitui o
lugar da cultura, em torno da qual a sociedadeganiza e que se torna ponto de referéncia
para toda orientacéo espacial e simbolica. Forsedagar € o caos, 0 espacgo profano.

A periferia, o profano e o caos sdo o espaco dooQudr definicdo, ao qual lvanov
(1981, p. 82) acrescenta o feminino, por entenderajpar de opostos sexuais seja um dos
primeiros a organizar os sistemas binarios do iné@a@, o que ele defende comparando-o

com o par esquerdo-direito. Para ele, a contra@osgtre os lados direito e esquerdo foi

uma das primeiras que permitiram distinguir o mod# mundo ddHomo
sapiens fossilislos sistemas de comportamento signico que poderacess-
truidos pelos hominideos de épocas precedentes &ndtonta os dados da
primatologia. Pelo contrario, a contraposicdo miasadfeminino, que esta
estreitamente ligada a central—periférica de glaenfas anteriormentearac-
teriza também as coletividades dos outros primégefo meu).

O par masculino-feminino aparece, portanto, em tengmteriores ao dos pares seguin-
tes, constituindo um dos eixos semanticos fundaaisepara a instituicido do imaginario. Iva-

nov afirma que “na maior parte dos sistemas humdeasassificacdo simbadlicos conhecidos,



31

a contraposicdo masculino—feminino organiza sétassificativas inteiras” (IVANOV, 1981,
p. 183).

Da mesma maneira como o sagrado, 0 cosmo e 0 c&&ainalores positivos para a cul-
tura, pois simbolizam o mundo fundado, no patridgmca masculino vai associar-se a acao
fundadora e, assim, ser igualmente preferido aanfam que se torna, entdo, para o patriar-
cado, um arquétipo fundador do sentimento do Outro.

Tzvetan Todorov, numa obra escrita para desvetsantido do Outro no ocidenteA-
conquista da América, define a alteridade como uma emocéo surgidaedtramento da
autoconsciéncia num “Eu” soberano que separa ueriddde de tudo o que ela exclui. O
sujeito que se auto-afirma pode ser um individuoroa identidade coletiva e pode constituir
uma alteridade “exterior” ou “interior”, isto é, geda absolutamente como elemento alienige-
na a cultura ou integrada num sistema de oposicdgs,elemento marcado pela alteridade

significa a negacéo dos valores excelentes e hageosdda cultura afirmada como sujeito:

Somente meu ponto de vista, segundo o qual toddslaése eu estou saqui,
pode realmente separé-los e distingui-los de mimss® conceber os outros
como uma abstracdo, como uma instancia da confidorpsiquica de todo
individuo, como o Outro, outro ou outrem em relag@im Ou entdo como
um grupo social concreto ao quals ndo pertencemos. Este grupo, por sua
vez, pode estar contido numa sociedade: as mulparasos homens, 0s ricos
para os pobres, os loucos para os “normais”. O ged exterior a ele, uma
outra sociedade que, dependendo do caso, serdanpr@i longinqua (TO-
DOROV, 2003, p. 3, grifos do autor).

Percebe-se que a alteridade “interior” é o Outrmiido porque necessario, a alteridade
ndo excluida porque imprescindivel para a manutedgaproprio sistema. Destes, o mais
obviamente interior a espécie humana € a mulheudnto se pode extinguir uma sociedade
alienigena — é o objetivo de toda atividade bélicado se pode fazer o mesmo com a mulher,
pois ela é um de dois sexos numa espécie bioléBa@ a cultura patriarcal, a mulher é o
Outro que precisa ser mantido e constitui, portaattegacao sempre presente, a ameaca ubi-
qua a identidade masculina hegeménica. Como m&strane de Beauvoir (1970, p. 91), seja
nas suas formas de natureza, mae ou deusa, a mulhea € “um semelhante” para o ho-
mem, mas se situa como representante inteyigr,ndo se pode elidido “alémdo reino hu-
mano”, tudo o que estddra desse reino” (grifos da autora). Por isso, pauBeir (1970, p.
85), falar da mulher e do universo feminino, naipatado, € falar do Outro absoluto, pois, na
opinido da autora, a oposi¢ao entre o0 sujeito bjet@ que subjaz a toda atitude de apropria-

cdo e negacdo € a que opde semanticamente o ferammasculino.
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Historicamente, o tema do Outro, portanto, remetessariamente a evolugéo do patri-
arcado no ocidente e ao imaginéario bipolar dosrealfemininos em oposicao a experiéncia

cultural masculina.

2.1 Sociedade patriarcal e sociedade matristica

O bidlogo chileno Humberto R. Maturana, num trabatbnjunto com Gerda Verden-
Zoller (2004), investiga a origem e o desenvolvitoetla cultura patriarcal no ocidente, a
partir de elementos da “Teoria de Santiago”, esclil@na reunida em torno das descobertas
de Maturana e de seu parceiro de pesquisas Franéasela. As teorias da Escola de Santia-
go repropdem a discussao antropoldgica sobre smBedoré-patriarcais, com o cuidado de
evitar as criticas que autores predecessores, Evazer e Bachofen, sofreram ao sugerir a
existéncia de culturas matriarcais ou matrilinea@®rigem da histéria, e por isso tém cres-
cido em respeito aos olhos das ciéncias sociaigspecial daqueles segmentos que abordam
as questdes de género e da elaboracao culturded®mo feminino. Por isso, procurarei
perseguir as idéias de Maturana, combinando-asenag;0es de outros autores, para acom-
panhar a evolucao do patriarcado em substituignacultura pré-patriarcal.

Segundo a teoria cultural de Maturana, a exist@momana se constréi atraves de “re-
des de conversacao” construidas pela pratica gadgem ou “linguajear”. A linguagem, por
sua vez, é resultado das emocdes. No fundamentualquer atividade humana estd uma
forma de emocionar o0 mundo, maneira de relaciomar-sujeito com as coisas do ambiente
através de uma mecanica do desejo. “E a emocadeifine a acéo”, defendem Maturana e
Verden-Zaller (2004, p. 10). As emocdes “preexiséelimguagem”, pois, antes de pertencer a
espécie humana, lmomo sapieng o resultado da evolucdo de uma biologia anitAalida
humana, como toda vida animal, é vivida no fluxameional que constitui, a cada instante, o
cenario basico a partir do qual surgem nossas 'adé3 URANA, 2004, p. 29).

Na vida social, os comportamentos consensuais agdificados em coordenacfes, e
Maturana chama “linguajear” — ou acao da linguagei“coexisténcia de interacdes recor-
rentes, sob a forma de um fluxo recursivo de cowmc@es de coordenagbes comportamentais
consensuais” (MATURANA e VERDEN-ZOLLER, 2004, p.)1® linguajear € uma ativida-
de peculiarmente humana, que consiste em fluimgadgem, isto €, nesta rede que coordena
0s codigos culturais. Esse fluxo, contudo, ocoerage num cruzamento com a atividade do
emocionar, sempre manipulado a partir de uma falensentir o mundo, e a essa operacao no

entrecruzamento de emocao e linguagem Maturanat(20083) da o nome de “conversa-
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¢cao”. A conversacao é, portanto, o espaco relacmme a linguagem se cruza com um emo-
cionar continuo, isto €, na vivéncia de nossas ées)geguindo a orientacdo dos desejos. Por
isso, toda ocupacdo humana acontece como umaéspaeifica de conversacdes”, e € aquilo
que se define como “uma retechadade conversacdes”, “uma maneira de convivéncia hu-
mana como uma rede de coordenacdes de emocoessg, ag@e chamamos uma cultura.

O percurso dos desejos pode, entretanto, mudanuda — no transito da histéria. Co-
mo toda acéo e linguagem se apGiam num suportei@mahcse muda 0 emocionar de uma
cultura, muda consequientemente sua maneira deajeage alteram-se as redes de conversa-
¢cbes (MATURANA, 2004, p. 31-33). Quando as altees¢Se convertem num jeito novo de
viver a partir de uma nova rede de conversacdeseumantém através das geracoes, surge
um novo complexo cultural.

Se “a historia da humanidade seguiu a trajetori@rdocionar” e o curso dos desejos
(MATURANA e VERDEN-ZOLLER, 2004, p. 11), e se é @do de emocionar que faz uma
cultura diferente de outra, conclui-se dai que imastigacao sobre a cultura e a linguagem
deve principiar por uma analise do desejo que ddmenta: “Se quisermos compreender o
que acontece em qualquer conversacao, € necegtmidicar a emocao que especifica o
dominio de a¢Bes que tal conversacgao implica”, rwbddaturana. “Portanto, para entender o
que acontece numa conversacao, é preciso prestg@atao entrelacamento do emocionar e
do linguajear nela implicado” e, “se levarmos emtams fundamentos emocionais de nossa
cultura — seja ela qual for —, poderemos entend@dnon o que fazemos ou nado fazemos como
seus membros” (MATURANA, 2004, p. 30-32).

A partir de sua teoria da cultura, Maturana expdisaliferencas entre a cultura patriar-
cal em que vivemos e uma cultura pré-patriarcaimatristicd, que a teria precedido, carac-
terizando os dois complexos culturais como “modtesehtes de viver as relacbes humanas”
(2004, p. 35). Maturana e Verden-Zoéller (2004,821) afirmam que, quando a humanidade
nasceu, ha mais ou menos trés milhdes de anos, deiforma natural e sem reflexdes ou
artificialismos, em redes de conversacdes que ‘leiamn a colaboracdo dos sexos na vida
cotidiana, por meio do compartilhamento de alimgnta ternura e da sensualidade”. Essa
cultura vicejou entre 7.000 e 5.000 a.C. e caraoie-se por uma religido “centrada no sa-
grado da vida cotidiana”, na “harmonia da contitraasformacdo da natureza por meio da
morte e do nascimento, abstraida como uma deuEmyici® em forma de mulher, ou combi-

nacdo de mulher e homem, ou de mulher e animab. ddétivava o conceito de propriedade

! Maturana (2004, p. 25) utiliza o termo “matristipara “conotar uma situac&o cultural na qual ah@utem
uma presenca mistica, que implica a coerénciansisdéacolhedora e liberadora do maternal fora doridrio
e do hierarquico”, isto é, diferente de “matriatcgqlie designa a cultura onde a mulher teria pdpelinante.
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nem se fundamentava numa “dinamica emocional dgpapgdo”, mas centrava suas formas
de viver “na estética sensual das tarefas dianawcatividades sagradas, com muito tempo
disponivel para contemplar a vida e viver o seudowsem urgéncia”.

Tudo isso leva os autores a concluir que tal sadieddo baseava sua rede de conver-
sacfes em emocgdes que privilegiassem a negacda pelaicompeticdo e pela guerra, pela
apropriacéo e pela excluséo do Outro, pela auttgiégpela obediéncia, pelo poder e controle
do mundo e dos homens, por um sistema de valosesatbas no bom e no mau, na tolerancia
e na intolerancia, em outras palavras, pela “jaatifio racional da agressao e do abuso”. Es-
tas sdo emocgoOes, na visdo de Maturana, que funteamepenas as redes de conversacoes
patriarcais. Na cultura matristica “0 pensamentmdmo talvez tenha sido naturalmente sis-
témico, lidando com um mundo em que nada existigiemn por si mesmo, no qual tudo era
0 que era em suas conexdes com tudo mais” (MATURAR0Q4, p. 46-47).

A cultura pré-patriarcal foi destruida por povosstpees indo-europeus. Maturana
(2004, p. 52-53) explica que, dentre os povos fitiems de ha mais de 20 mil anos, alguns
foram “sedentarios, coletores e agricultores”, gasuseguiram as migracdes de animais sel-
vagens. No rastro desses animais, aparece, enmiteido momento, a necessidade de prote-
ger os grupos perseguidos do ataque de outrosdmesa Na opinidao de Maturana, a cultura
do pastoreio surge justamente “quando os membrasmdecomunidade humana, que vive
seguindo alguma manada especifica de animais igr&t comeca a restringir 0 acesso a
eles de outros comensais naturais, como o0s lobos”.

Ocorre, a partir dessa nova atividade, um emocidifarente, e uma das primeiras e-
moc¢des modificadas diz respeito a relacdo do sujein a morte. O cagcador de épocas ante-
riores, quando matava um animal para se alimeatdendia que praticava um ato sagrado,
integrado a harmonia do cosmo, segundo a qual eerexiste para gerar a vida. Com a apro-
priacdo dos rebanhos e o estabelecimento de frastentre o espaco central de acdo humana
e 0 espaco periférico da acdo de outros predadmegupos pastoris tiveram certamente que
matar os rivais na caca, dos quais 0s mais evislangam as alcatéias de lobos. Cacar para
alimentar-se “e matar um animal restringindo-lh&cesso a seu alimento natural — e agir as-
sim de modo sistematico — sdo acdes que surgemnsofbes diferentes”, comenta Maturana
(2004, p. 54). “No segundo caso, aquele que méa dirigindo-se diretamente a eliminacao
da vida do animal que mata”, isto €, a vida do ahimdo serve a outra vida, mas €, ao contra-
rio, dispensada, expurgada, eliminada, para queuiro sujeito exerca sua supremacia sobre
o mundo e as coisas. “Essa matanca ndo € um caggahama vida é tirada para que outra
possa prosseguir; aqui, uma vida é suprimida pamaervar uma propriedade, que fica defi-
nida como tal nesse mesmo ato” (MATURANA, 2004%).
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As emocdes despertadas por um e outro ato sdanpmropostas. No caso do cacgador,
o animal cacado € um ser sagrado, divino como gegalogrte de uma natureza divina, que é
sacrificado pelo equilibrio total da existénciaesmkrta no cacador um sentimento de gratidao
e respeito pela morte; contudo, para o pastor,rmgatsstitui antes um puro assassinato, para
manter, ndo uma harmonia natural, mas ondam artificial edificada no ato da delimitagé&o
e apropriacado de um espaco natural, o rebanhoat{lfla de caca o animal cacado € um ami-
go, enquanto que na acao de matar o animal marta éimigo”. Na origem do pastoreio
surge, portanto, o antagonista mitico, “aquele viga a pessoa que se torna um pastor quer
destruir para assegurar a nova ordem que se iagtaumeio desse ato, que configura a defe-
sa de algo que se transforma em propriedade nessaaratitude de defesa” (MATURANA,
2004, p. 56).

Homens e mulheres, sob o patriarcado, vivem, porso se todas as a¢cdes existenciais
necessitassem do uso da forca e concebem cadam@asa uma atividade e interferéncia
humana como um desafio a ser vencido no espiritmigeticdo. Por outro lado, agem sob o
regime da desconfianca, sempre no afa de busdarasmara a conduta e a experiéncia, por
isso se empenham no controle do mundo natural muittes seres humanos, bem como no
proprio autocontrole. Com isso, o Outro surge coma ameaga externa a um equilibrio inte-
rior do sujeito hegemonico e suficiente: “Fazemastas coisas para dominar a natureza ou o
comportamento dos outros, com a intencdo de neaatrad que chamamos de forcas anti-
sociais e naturais destrutivas, que surgem dewgoa@nia”. A diferenca so € tolerada porque
acreditamos que poderemos conduzi-la “ao bom cahighe nossa individualidade dispos
ou elimina-la sob o pretexto de que constitui umivaaco de pensamento ou conduta. Assim,
“justificamos a competicao, isto €, 0 encontro agatao mutua como a maneira de estabele-
cer a hierarquia dos privilégios, sob a afirmacéayde a competicdo promove 0 progresso
social, ao permitir que o melhor apareca e proSgBrRTURANA, 2004, p. 37-38).

O surgimento da cultura de pastoreio conduziumgssi‘mudancas adicionais no emo-
cionar”, por meio do desejo e do ato da apropriagée fez surgir novas redes de conversa-
cOes, dentre as quais as mais evidentes e fundasmeab: o sentimento de inimizade; “o
desejo constante por mais, numa interminavel acgéalde coisas que proporcionavam se-
gurancga”; a sexualidade reprodutiva contra a esté&tio prazer, “como forma de obter segu-
ranca mediante o crescimento do rebanho ou mameaa@mpliagdo da populacéo de trabalho
e defesa do grupo, de onde o controle da sexualigginina como propriedade do homem;
0 estabelecimento da obediéncia e de hierarquiz®@madvio social e no trabalho; e o temor
da morte como fonte de dor e perda total” (MATURANAO4, p. 59-60). O investimento no
crescimento dos rebanhos e da populagédo ocasionenanexplosdo demografica, o que exi-
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giu a expansao do territério da comunidade e olitmebm outros grupos humanos: “A guer-
ra, a pirataria, a dominagdo politica, a escravatii@m ter comecgado nessa época e, eventu-
almente, produziram migracdes macicas, em buscsdes recursos a serem apropriados”
(MATURANA, 2004, p. 61).

O encontro dessas comunidades pastoris com aauftatristica levou os povos patri-
arcais a encararem as diferencas culturais comagare identidade. Os limites impostos
pelas redes de conversacOes patriarcais criaramegime de distincdo entre 0 que € e o0 que
nao € permitido, o aceitavel e o inaceitavel, aeg@o e o erro: “Se vivermos centrados na
apropriagdo, viveremos tanto nossas propriedades@unossas idéias e crencas como se elas
fossem nossa identidade” (MATURANA, 2004, p. 69-71)

Existem, agora, no mundo, dois grupos humanos gquend se excluir mutuamente.
Assim, se o cacador respeitava e aceitava a mome cama condicdo mutua de sobrevivén-
cia entre duas espécies, a partir da experiénaitonlaao contrario de um bem que traz a
vida, a morte € vista como um mal, que conduz daperao fim. No emocionar do cagador, se
o animal pode ser morto para alimenta-lo, tambématéral que um cacador o seja ocasio-
nalmente, para a manutencao do equilibrio cosmigwjsdo do pastor, o Outro, animal pre-
dador ou homem de outro cld, € um inimigo que ameaQ imperativo é mata-lo antes de ser
morto. Riane Eisler (1989, p. 86-87) conclui, dgie os homens com mais qualidades destru-
tivas, como a forcga fisica, a insensibilidade ewdlidade, convertem-se em modelos ideais
de uma cultura que vai se tornar cada vez maiargica e autoritaria, reduzindo gradual-
mente as mulheres identificadas com o calice ndaizultura matristica a condigdo de “tec-
nologias de producao e reproducdo controladashoeieem”.

Apoiando-se, como Maturana, nas pesquisas de Gasbhtsler (1989, p. 76-77) ob-
serva que as investidas némades pastoris indo-@aspukurgassobre as culturas matristi-
cas ocorreram em trés ondas sucessivas de invaspemeira, entre os anos de 4.300-4.200
a.C.; a segunda, de 3.400-3.200 a.C.; e a terci®ra,000-2.800 a.C. “Governados por pode-
rosos sacerdotes e guerreiros, eles trouxeramgmasus deuses masculinos da guerra e das
montanhas.” Ao lado deles, porém, Eisler colocab&mo povo judeu, ja que sua cultura vai
exercer forte influéncia na cultura européia egdente a partir da ascensdo do cristianis-
mo. Vindo do deserto, esse povo semita invadiura teatristica de Canad, hoje Palestina:
“A semelhanca dos indo-europeus, eles também tranxem deus da guerra e das monta-
nhas, violento e colérico (Jeova ou Jave).” O gdes esses povos tém em comum, segundo
Eisler, € 0 “modelo dominador de organizacdo sbeia maneira peculiar de obter riquezas:
enquanto as sociedades matristicas desenvolviamldgias de producdo, estes povos pri-
mavam por elaborar “tecnologias cada vez maisadgde destruicao”.
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A religiosidade, como se pode ver comparando o @gusssivo judeu com a deusa
harmdnica matristica, também sofre grandes altesacdm a mudanca do emocionar nas
tribos pastoris. Uma descricdo do conflito histdemntre as formas matristicas de religiosida-
de da deusa e as religides patriarcais dos deusssutimos pode ser encontrada Asdeu-
sas, as bruxas e a Igrejde Maria Nazareth Alvim de Barros. A autora fdéaum monoteis-
mo feminino na pré-historia, a partir de um imagméominado pela religido da Méae, gracas
ao vinculo que se estabelecia entre o feminingeracdo da vida (BARROS, 2004, p. 141).
Mas Simone de Beauvoir acrescenta outras funco@sifeas, fundamentais para a manuten-

¢ao da sociedade matristica, como origem da adods;éeusa:

No seu inicio, a industria doméstica é também depeténcia delas: elas te-
cem tapetes e cobertas, fabricam os vasilhames.n8étas vezes, elas que
presidem a troca de mercadorias; o comércio estauas maos. E, pois, atra-
vés delas, que se mantém e propaga a vida doelgewdtrabalho e de suas
virtudes magicas dependem os filhos, os rebankosplaeitas, os utensilios,
toda prosperidade do grupo de que séo a alma. Tagtainspira aos homens
um respeito misturado de terror e que se refleteufto. Nela é que se resume
toda a Natureza estranha (BEAUVOIR, 1970, p. 89).

Aos poucos, esse monoteismo feminino convergiu pargoliteismo de formas da
deusa associadas a deuses masculinos (BARROS, [2064). A ascensdo do patriarcado,
porém, trouxe para a frente do cenario deuses awus, Jupiter e Jeova, os “pais da huma-
nidade” em substituicdo a Grande Mae (BARROS, 2008]). A partir dai, o deus masculi-
no sera associado a imagens luminosas, como ergplanto as formas da deusa serao rele-
gadas ao aspecto lunar negativo de astro friorilestéem luz propria (BARROS, 2004, p.
40).

Joseph Campbell opde as duas formas de religiasidwdristica e patriarcal a partir
das diferentes experiéncias culturais da agriauléeudo pastoreio. Enquanto na primeira, de-
pendente dos ciclos sazonais e integrada aos motmeaturais, “as principais divindades
eram compreendidas filosoficamente como persogiies visionarias dos poderes da nature-
za”, na cultura patriarcal dos grupos ndmadesgaseb principais representam a coletividade
da tribo. Se para um adorador matristico, a densangéra-se em qualquer lugar do planeta e
até mesmo no interior do mundo estrangeiro, o théue s6 pode sobreviver dentro do seu
proprio espaco comunitario artificialmente delirditee ndo se identifica com nada fora desse
centro (CAMPBELL, 2002b, p. 277). E o que ocorrenam deus hebraico que mais tarde vai
dominar o imaginario cristdo ocidental. Trata-seisedeus exclusivista e agressivo com toda
divindade externa e de uma religido monoteistaodiada do elemento natural (BARROS,
2004, p. 68).
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A hierarquizacéo da sociedade a partir do emocipattrarcal vai opor, definitivamen-
te, para os séculos futuros, homens e mulheres sinttsso vai criar, no seio da sociedade
emergente, formas distintas, para homens e mulh#geesonstruir a personalidade, se posi-
cionar no mundo e conduzir a existéncia, a padiregperiéncia infantil deste choque de
mundos: “E a maneira em que se vive a infanciaa-fama em que se passa da infancia a
vida adulta — na relacdo com a vida adulta de catlara, que faz a diferenga nas infancias
das distintas culturas”, afirma Maturana (2004%), observando que na cultura matristica a
crianca, quando passava para a vida adulta, cavéingozando dos prazeres da infancia nos
bracos maternos. O homem nasce no seio da maepasis ao seio da deusa. Nada inter-
rompe a forma de viver aprendida durante a infanoigozo estético préprio ao emocionar
feminino. Ja o crescimento das criancas, no peadlar, passa por “duas fases opostas” na
infancia ela experimenta o pertencimento a culdasmaes, da “biologia do amor”, que vé o
outro como “legitimo outro em coexisténcia conoseoas, quando entra na vida adulta, é
atirada num mundo centrado na luta e na apropriagicompeticdo e na negacdo do outro,
nas “relacdes de autoridade e subordinacdo” (MATNRA2004, p. 44-45).

Maturana (2004, p. 75-76) compara, num quadroe@dassrde conversacdes matristica e
patriarcal, que reproduzo aqui parcialmente, apeagsielas caracteristicas que me interes-

sam de imediato nesta pesquisa:

Conversacoes definidoras da Cultura
Patriarcal Pastoril

Conversacoes definidoras da Cultura
Matristica Européia

De apropriacao. De participacao.

580
Coi-
SS0S

Nas quais a fertilidade surge como u
nocdo que valoriza a procriagdo, hum (
cesso continuo de crescimento.

nidas quais a fertilidade surge como a vi
rda abundancia harmoniosa de todas as
sas vivas, numa rede coerente de proce
ciclicos de nascimento e morte.

Nas quais a sexualidade das mulheres dos
associa a procriacdo e fica sob o controlé

patriarca.

NS quais a sexualidade das mulheres €
lomens surge como um ato associad
sensualidade e a ternura.

5
7

QJ/

era-

Nas quais a guerra e a competicdo sur
como modos naturais de convivéncia
também como valores e virtudes.

gBlas quais surgem a valorizagao da coop,
g&o e do companheirismo como modos
turais de convivéncia.

na-

Nas quais o mistico é vivido em relaca
subordinacdo a uma autoridade cosmig
transcendental, que requer obediéncis

bNas quais o mistico surge como partici
a&a@ consciente na realizacado e conserv
hrda harmonia de toda a existéncia, no ¢
continuo e coerente da vida e da morte.

1Ca0
clo

submissao.
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Nas quais 0 pensamento € linear e vivido Nas quais o pensamento é sistémico |e &
exigéncia de submissdo a autoridade| wi@ido no convite a reflexdo diante do dife-
negacéao do diferente. rente.

2.2 O bem masculino e o mal feminino

Detalhes do processo de dominacao patriarcal pegerancontrados na leitura da his-
toria biblica da invasédo da Palestina pelos hebMasga Nazareth Alvim de Barros (2004, p.
188) observa que, enquanto a religiosidade préapedat caracterizava-se por um monoteismo
feminino que via na deusa a expressdao maxima @awitversal, “o judaismo foi a primeira
religido a excluir o elemento feminino e a valoriaen Unico Deus masculino”, o que faz da
religido judaica o “primeiro grande golpe contreebgido da Mae”. Grécia e Roma, por sua
vez, asseguraram a inferioridade feminina consatidaas leis patriarcais (BARROS, 2004,
p. 13) e 0 mitraismo, culto secreto dos milita®anos, de indole moral e disciplinar, do
qual so participavam os membros masculinos da cafade, cuidou de eliminar do cristia-
nismo seus elementos femininos. A associagdo das iligioes pode ser observada, por
exemplo, na instituicdo do dia 25 de dezembro cdata natalicia de Cristo, dia em que, na
antiga Roma, a casta masculina comemorava a redwido deus Mitras (BARROS, 2004, p.
123).

Assim, aos poucos, as formas pré-patriarcais ipasidade, voltadas para a sacraliza-
céo da existéncia cotidiana em todas as dimensbagithal e do humano, cedem terreno aos
deuses exclusivistas, legisladores e moralistapatitarcado. Quando os difusores da nova
cultura se arrogam o poder sobre as coisas e a&sras, comeca a negacdo dos valores da
cultura que se lhe opde, a negacédo de suas refag®esn e a condenacdo de suas praticas
como o mal absoluto. Entéo, “os aspectos fisic® ®s espirituais do feminino foram decla-
rados demoniacos”, conclui a psicanalista Dulcol@data Ribeiro Monteiro (1998, p. 50),
gue resume esse processo de demonizacgao dizenda qomesciéncia ocidental se aglutinou
com a hipertrofia da dindmica masculina e da pidaieyange a conseqiente desvalorizacéo
do feminino e da polaridadén” (MONTERIRO, 1998, p. 55). Tudo o que é afirmadono
poderoso, agressivo, luminoso, uranico, divinoagtgmto, bom, advém do homem; em con-
trapartida, o fraco, submisso, sombrio, infernamdniaco e mau define o espirito feminino.

Esta oposicdo é tomada como manifestacdo da ltta @bem e 0 mal, concepcdes

que, segundo Maturana (2004, p. 80-81), ndo existias formas de conversacdes matristi-
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cas: “Na cultura matristica ndo ha bem nem mag pada é algo em si mesmo e cada coisa €
0 que € nas relacdes que a constituem”. Por cadiay b origem pastoril da cultura patriarcal,
como vimos, faz aparecer o sentimento da inimizagmrtir da qual “uma acéo inadequada €
vista como ma ou perversa em si mesma, e seu @exerser castigado”. Por isso, ao entrar
em contato com a cultura matristica, o patriarcadejeita como “fonte de perversidade”,
enguanto, ao contrario, tudo o que é patriarcat® ¢omo bom e “fonte de virtude”. O femi-
nino ganha qualidades de “cruel, decepcionantecoafavel, caprichoso, pouco razoavel,
pouco inteligente, débil e superficial — enquantmasculino passa a equivaler ao puro, ho-
nesto, confiavel, direto, razoével, inteligentetde profundo”.

Acompanhando a evolugao do patriarcado no ociddtagyrana (2004, p. 105-106) re-
cusa aceitar a agressao, a guerra, a exclusdegagao do Outro como formas de viver ca-
racteristicas da biologia humana. Ao contrario,adnor que esta na base emocional da hist6-
ria humana em seus primordios, que vai constitwida social como modo humano funda-
mental de existir, expresso na vida em redes deecsacOes. Se futuramente nossa cultura
vai ser caracterizada pelo conflito entre o bemneab e pela emocéo do odio ao diferente,
isso s6 acontece gracas ao conflito entre as asltuatristica pré-patriarcal e patriarcal pasto-
ril.

Na mitologia e na histéria dos simbolos e arquétipsse conflito vai ser representado
pelas oposi¢cdes entre pares semanticos: “Dia e,rsmt e lua, ordem e desordem, poténcia e
fertilidade, razdo e desrazéo, permeiam os refattsos, exprimindo em linguagem simbdéli-

ca 0s polos opostos dessa unido tensional” (OLMEED93, p. 114).

2.3 Os géneros e os regimes do imaginario

A maior parte dos estagios evolutivos do mito @s$ools seus desdobramentos na litera-
tura ocidental ocorrem no interior de um sistenma patriarcal, isto €, de dominacdo mascu-
lina. E de se acreditar que esta filiagdo néo teidminocua na elaboracio de imagens, figu-
ras, temas, motivos ou mitemas para a representaigdlogica ou literaria.

Vimos, com Maturana, que nossa linguagem é elabaguhrtir de uma forma de nos-
S0S sujeitos emocionarem 0 seu estar-no-mundomAs$sdo imaginario na base de nossas
atividades linguisticas, sejam comportamentaispmnats ou estéticas, € resultado de uma

dindmica relacional entre o sujeito e os objetomdado:
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As emocgles sao disposi¢cdes corporais (estrutuda@micas que especifi-

cam, a cada instante, o dominio de acdes em quenimal opera nesse ins-
tante. [...] Noutros termos, nds, humanos, na dadé de entes bioldgicos, es-
tamos constitutivamente dotados de uma corporeidiadenica que, ao adotar
configuracdes distintas, da origem a emocdes difesecomo disposi¢cdes

corporais dindmicas diversas. Estas especificaenaifes dominios de acoes,
0S quais constituem por esse meio o fundament@acpeal de tudo o que fa-

zemos, inclusive o que chamamos de comportamgr#asamentos e discur-
sos racionais (MATURANA e VERDEN-ZOLLER, 2004, 2D.

Pressuposto semelhante ao de Maturana rege o pamtsanie exploradores do imagina-
rio como Gaston Bachelard e seu discipulo Gilbemabdd. O primeiro compreendia que, na
base de todo pensamento e atividade da imaginagfenya uma emocéo, que ele traduzia
como uma percepgéao subjetiva da atividade matdoigorpo na manipulagdo dos objetos do
mundo. Dividindo a matéria nos quatro elementosspogaticos do ar, do fogo, da agua e da
terra, Bachelard concebeu quatro categorias doimd@ag, a partir da experiéncia humana
com os elementos pré-configuradores do mundo fiSldbert Durand, por sua vez, desvia da
matéria o principio condutor do imaginario e o &aawuma dinamica corporal. Em vez de
sistematizar o imaginario a partir dos componefigésos da matéria, ele cria categorias es-
truturais e arquetipicas resultantes dos movimetdosorpo humano, os verdadeiros motri-
zes, segundo o autor, para a experiéncia do sgmitoos objetos do mundo.

Para estudar o imaginario em sua concretude, D22, p. 41) pretende percorrer 0
caminho da antropologia, que ele define como owrttajdetodasas ciéncias voltadas para a
compreensao da espécie humana. S6 assim, defemderppode-se transcender a polémica
gue opde entre si “culturalistas e psicélogos”wma atitude menos reducionista, estudar os
fendbmenos culturais segundo o principio de quedrdal humano deve ser estranho”. Defi-
nindo o “trajeto antropolégico” como uma “incessattbca que existe ao nivel do imaginario
entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras etiagagdes objetivas que emanam do meio
cosmico e social”, Durand argumenta que a escabtedaminho “afastara da nossa pesqui-
sa 0s problemas de anterioridade ontoldgica, japggtularemos, de uma vez por todas, que
h& génese reciprocgue oscila do gesto pulsional ao meio materiab@at e vice-versa”.
Para ele, o imaginario resulta do “trajeto no quegpresentacao do objeto se deixa assimilar
e modelar pelos imperativos pulsionais do suj@too qual, reciprocamente, como provou
magistralmente Piaget, as representacdes subjsevasplicam ‘pelas acomodagdes anterio-
res do sujeito’ ao meio objetivo”. Assim, o0 simbekra sempre um “produto dos imperativos
biopsiquicos pelas intimacdes do meio”. Se, deadu,lexiste a matéria sobre a qual se exer-
ce alguma atividade, néo é possivel desconsidaeao gnovimento € fruto, por outro lado, de

um desejo que o impulsiona:



42

Para Bachelard, os eixos das inten¢des fundamelatamsaginacio sédo os tra-
jetos dos gestos principais do animal humano eetd@ir ao seu meio natural,
prolongado diretamente pelas instituicdes prim#titanto tecnolégicas como
sociais dchomo faberMas esse trajeto € reversivel; porque 0 meioexiésmn

€ revelador da atitude adotada diante da durezifyidaz ou da queimadura.
Poder-se-ia dizer que qualquer gesto chama suaianatprocura o seu uten-
silio, e que toda matéria extraida, quer dizertraioka do meio césmico, e
qualquer utensilio ou instrumento € vestigio degasto passado. A imagina-
¢cdo de um movimento reclama, diz Bachelard, a in@ggio de uma matéria
(DURAND, 2002, p. 41-42).

Lembrando, por meio de uma afirmacéo de P. Chadchae o ser humano € o animal
gue nasce incompleto e se desenvolve tdo lentamgaata aprendizagem desempenha papel
essencial nas configuracdes cerebrais, Durand (20@B) lembra que as fases de maturacao
do simbolismo desdobram-se por varias etapas dadédim espécime humano:

Se no mundo das vértebras inferiores ndo ha “&atidas simbodlicas” com-
plexas, ha, pelo menos, “ligacbes simbdlicas” maaudimentares que for-
mam a base de um universo imaginario regularizddsrcomportamentos vi-
tais da espécie. [...] Se a ligagdo simbolica ecarpartir dos dezoito meses, a
articulacdo simbdlica somente se manifesta poawdits quatro ou cinco a-
nos. A formacao anatémica do cérebro humano seranger volta dos sete
anos, e as reacdes encefalograficas se normalzsamrdge anos...

Dai, a abordagem antropoldgica tornar-se o0 métoddeggiado de estudar os fenbme-
nos de simbolizacdo. Ela parte do pressuposto e gimbolo, obedecendo a uma lei sisté-
mica, emerge a partir de um “vaivém” entre as &aimatas da representacaosdpiens e
as diferentes “interpelacfes do meio césmico eaEpauma relacdo de complementaridade e
influéncia matua:

As estruturas verbais primarias representam, derelgdorma, os moldes ocos
que aguardam serem preenchidos pelos simbolo#didys pela sociedade,
sua histéria e situagéo geografica. Reciprocamentaudo, para sua forma-
¢do todo simbolo necessita das estruturas domsdoteomportamento cog-
nitivo inato dosapiens Assim, os niveis “da educagdo” se sobrepdem mna fo
macgdo do imaginario: em primeiro lugar encontras@mbiente geografico
(clima, latitude, localizacBes continentais, oceasy montanhosas etc.), mas
desde ja regulamentados pelos simbolismos parefgasucacéo, o nivel dos
jogos (o ludico) e das aprendizagens por ultimdina)mente, pelo nivel que
René Alleau denomina de “sintomatico”, ou o gras dionbolos e alegorias
convencionais determinados pela sociedade para admunicacdo dos seus
membros entre si (DURAND, 2001, p. 90-91).

Durand exemplifica com os simbolos da ascenséa,p&rmacdo dos quais contribui,

de um lado, o movimento corporal que busca elecatuna para a posi¢ao ereta; de outro, 0s
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objetos cdésmicos que remetem as idéias de altixe,m@mo a montanha e o abismo; e fi-
nalmente, a experiéncia sociocultural das “pedagoda elevacao”, com suas visdes da que-
da e dos mundos inferior e superior:

Para sistematizar os simbolos e arquétipos, Dyparté da teoria dos reflexos corpo-
rais dominantes, desenvolvida pelo psicologo rddadimir Betcherev, da Escola de Lenin-
grado, nas primeiras décadas do século XX. Os ei@adassificacdo sdo buscados ao domi-
nio psicolégico, a partir da visdo bachelardianagde os simbolos e metaforas devem ser
julgados por sua forca e movimento. Essas “imageoisizes” séo retiradas da reflexologia
de Betcherev e seu conceito de “gestos dominanfeata-se dos “mais primitivos conjuntos
sensorio-motores que constituem os sistemas dmttacdes’ mais originrios na ontogéne-
se e aos quais, segundo a teoria de Piaget, sdadesferir toda a representacdo em baixa
tensdo nos processos de assimilacdo constitutivasnabolismo” (DURAND, 2002, p. 47-
48). Prolongando os trabalhos sobre as “dominamgsisbmotoras de Oukhtomsky, Betche-
rev identifica dois desses reflexos primordiais@mem-nascido humano. O primeiro reflexo
dominante, isto €, reflexo que “coordena ou inii@os os outros reflexos”, € o gesicaq
que leva a crianca a perceber a verticalidadeaizadmtalidade “de maneira privilegiada” e a
insistir na postura ereta do corpo; o segundoxeftlominante € o dautricdo, “que, nos
recém-nascidos, se manifesta por reflexos de suabé&@d e de orientagdo correspondente da
cabeca”; o terceiro reflexo dominante,afgpula so foi estudado por J. M. Oufland em indi-
viduos machos e adultos de uma espécie de ras. Gbhseova Durand (2002, p. 49), “Ou-
fland supbe que esta dominante seria de origermatelesencadeada por secre¢gdes hormo-
nais e sO aparecendo em periodo de cio”, e exeergsa atividade “na conduta vital da
pulsdo sexual” (DURAND, 2001, p. 43). O segundoteroeiro gesto dominante, no entanto,
combinam-se num cruzamento simbdlico resultanteldgdes fisicas e psicoldgicas entre 0s

dois reflexos:

Se adotarmos a analise freudiana dos deslocamgedticos da libido, constatare-
mos que originariamente esta ritmica sexual eg#ldi a ritmica da sucgéo e que ha
uma anastomose muito possivel entre a dominantakktente da infancia e os rit-
mos digestivos da succdo. O mamar seria tambérexaréicio do coito. Veremos
que esta ligacdo genética de fenbmenos sensorm-esotlementares encontra-se ao
nivel dos grandes simbolos: os simbolos do engotong&m freqlientemente prolon-
gamentos sexuais (DURAND, 2002, p. 50).

Assim, para Durand (2001, p. 41), todo o imaginatitural se articula através de “es-
truturas plurais e irredutiveis” advindas dos géstos dominantes e, portanto, organizadas

em torno de trés processos matriciais: a dominaodeural encaminha ao processo de “sepa-
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rar”, gue define a conduta herdica; a dominanteaiohal sugere o ato de “incluir’ proposto
pela experiéncia alimentar, que absorve o outraingegra ao corpo do sujeito, e caracteriza a
conduta mistica; e a dominante sexual sugere adegddramatizar’ pela conduta de disse-
minador que marca a pulsao sexual animal.

Durand identifica “constelacdes de imagens [.tjudésradas por um certo isomorfismo
dos simbolos convergentes”, por meio de uma irgessdio que ele chama “pragmatica”, isto
€, que classifica as imagens a partir de uma cgéxera ou homologia entre elas, em vez de

uma correspondéncia analdgica. Ele explica:

A analogia procede por reconhecimento de semelhamtca relacdes diferen-
tes quanto aos seus termos, enquanto a convergémgatra constelacdes de
imagens semelhantes termo a termo em dominio®dtés do pensamento. A
convergéncia € uma homologia mais do que uma aaaldgnalogia é do ti-

po A é para B o que C é para D, enquanto a conveigy8eria sobretudo do

z

tipo A é para B 0 que A’ é para B’. Encontramosndeo, esse carater de se-
manticidade que esta na base de todo simbolo fagwem que a convergén-
cia se exerga sobretudo na materialidade de elem@emelhantes mais do
gue numa simples sintaxe. A homologia é equivagénudrfolégica, ou me-
Ihor, estrutural, mais do que equivaléncia fundioha] Os simbolos conste-
lam porque séo desenvolvidos de um mesmo tematgrgu@orque séo vari-
acOes sobre um arquétipo (DURAND, 2002, p. 43).

Assim, as imagens sao classificadas em categarasangregam expressdes do mes-
mo arquétipo fundamental, em vez de aproximadaplegmente por sua funcdo semantica.
Por meio de um método que ele denomina “microcoatiai’, Durand quer estabelecer sé-
ries e conjuntos de imagens nos seus dois aspédetosn lado 0 aspecto estatico e de outro o
aspecto cinematico, organizando as constelacdemésmo tempo em torno de imagens de
gestos, de esquemas transitivos e igualmente era tir pontos de condensacgéo simbolica,
objetos privilegiados onde se vém cristalizar osbslos” (DURAND, 2002, p. 45). Dessa
forma, pode-se atribuir a cada classe de imagensmbolos um verbo que identifica um
movimento basilar e uma substancia arquetipicacgstaliza 0 movimento num campo se-
mantico em torno do qual gravitam os mesmos sinsbdla sua classificacdo, para o aspecto
cinematico das imagens Durand adota o termo “esgy&mue, nas palavras do autor, designa
“uma generalizacdo dinamica e afetiva da imagemmstdai a factividade e a néo-
substantividade geral do imaginario. O esquemaeapmise ao que Piaget, na esteira de Sil-
berer, chama ‘simbolo funcional’ e ao que Bacheathama ‘simbolo motor™.

Os grandes arquétipos surgem do contato dos esquagfiaidos pelos gestos domi-
nantes com o ambiente natural e social e constitaertsubstantificacbes dos esquemas”

(DURAND, 2002, p. 60). Ao contrario do simbolo, roj@étipo caracteriza-se pela universali-



45

dade e adequacdo direta ao esquema. Durand exeapbin a roda, grande arquétipo dos
movimentos ciclicos, a qual “néo se percebe quaaignificacdo imaginaria lhe poderiamos
dar, enquanto a serpente é apenas simbolo do sioMdolo muito polivalente”. Assim, o
simbolo € marcado por uma ambiguidade de sentidesgo existe na imagem arquetipica.
Os simbolos séo as “imagens diferenciadas” quequetipos assumem em distintas culturas,
forma “singular” surgida geralmente como um “objsemsivel”, uma “ilustracdo’ concreta
do arquétipo do esquema”. Se, de um lado, “o aguésta no caminho da idéia e da subs-
tantificacédo”, de outro, “o simbolo esta simplestaaro caminho do substantivo, do nome, e
mesmo algumas vezes do nome préprio” (DURAND, 20082).

A partir dessa classificagdo do imaginario, Durdafine como “mito” uma rede sisté-
mica e dinamica de esquemas, arquétipos e simpokiss em movimento pelo impulso de

um esquema e que se organiza como uma narrativa:

O mito € ja um esboco de racionalizagéo, dado tliealo fio do discurso, no

qgual os simbolos se resolvem em palavras e ostgrgsi@m idéias. O mito
explicita um esquema ou um grupo de esquemas. Bmmenodo que o ar-
quétipo promovia a idéia e que o simbolo engendvavame, podemos dizer
gue o mito promove a doutrina religiosa, o sistdinadfico ou, como bem

viu Bréhier, a narrativa historica e lendaria (DUW2, 2002, p. 63).

Os esquemas, argquétipos e simbolos isomoérficospsdeagrupar em estruturas, carac-
terizadas por “protocolos normativos das repregéetimaginarias, bem definidos e relati-
vamente estaveis”, mas que implicam “um certo disaro transformador” e, por isso, o-
pdem-se ao conceito de “forma” por esta se defmino “uma certa parada” e “um certo es-
tatismo” na representacdo do imaginario. DurandZ2@. 63-64) define a estrutura como
“uma forma transformavel”, que serve de “protoaolotivador para todo um agrupamento de
imagens”. Finalmente, as préprias estruturas sagdaasuscetiveis de serem agrupadas em
grupos mais gerais de imagens, que Durand dendneigianes”.

Os regimes de imagens podem ser deduzidos da grimmiia de Bachelard. Para o
mestre de Durand, “é a nossa sensibilidade que sieméediumentre o mundo dos objetos e
0 dos sonhos”, por isso o fenomendlogo suico atdifisica qualitativa dos antigos para ele-
ger os quatro elementos como “axiomas classifiemiatos simbolos poéticos. Para o autor,
existe uma “regra fundamental da motivacao simbhbdjpara a qual “todo elemento € bivalen-
te, simultaneamente convite a conquista adaptativecusa que motiva uma concentracao
assimiladora sobre si” (DURAND, 2002, p. 34-35)aiiie da matéria e das coisas, podemos,
portanto, ter duas atitudes, opostas e complengstde aceitacdo e adaptacdo ou recusa e

separacao. A partir destas duas atitudes, Duraac cois regimes para o imaginario.
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A elaboracédo das constelacdes de imagens é definidBurand (2002, p. 52) a partir
da combinac&o dos reflexos dominantes com o anebtenholégico humano: “E um acordo
entre as pulsdes reflexas do sujeito e 0 seu meoeqraiza de maneira tdo imperativa as
grandes imagens na representacdo e as carregaadéelicidade suficiente para perpetua-
las”. Assim, por meio da equacao de Leroi-Gourlyare, determina que uma forga unida a
uma matéria produz um instrumento, Durand (20084b55) igualmente afirma que cada um

dos gestos implica uma matéria e suscita uma amns instrumento ou utensilio:

E assim que o primeiro gesto, a dominante postexae as matérias lumino-
sas, visuais e as técnicas de separacdo, de agdificde que as armas, as fle-
chas e os gladios sdo simbolos frequentes. O segeudo, ligado a descida
digestiva, implica as matérias de profundidadeg@aou a terra cavernosa
suscita os utensilios continentes, as tacas efussce faz tender para os de-
vaneios técnicos da bebida ou do alimento. Enfegestos ritmicos, de que a
sexualidade € o modelo natural acabado, projetanoseitmos sazonais e no
seu cortejo astral, anexando todos os substitétwscbs do ciclo: a roda e a
roda de fiar, a vasilha onde se bate a manteiges@gueiro, e, por fim, sobre-
determinam toda a fricgdo tecnoldgica pela ritrsieual.

Durand acrescenta — 0 que muito me interessa aque-essa dindmica do imaginério
pode, por outro lado, ser marcado por tracos deutiaslade ou feminilidade, conforme os
instrumentos e utensilios aparecam relacionaddstdimente ao ambiente de homens ou ao
de mulheres na sociedade ou conforme 0 pai ou apnéaeeiros representantes respectivos,
para a crianga, do masculino e do feminino, assymamsua vez, statusde objeto para a

experiéncia da crianca:

Pode-se igualmente, neste ambiente tecnoldgicoiaaedeintegrar o que Pi-
aget chama os “esquemas afetivos” e que ndo sd&ogueias relacdes, caras
aos psicanalistas, do individuo e seu meio humanwopdial. E, com efeito,
como uma espécie de instrumento que o pai e a paieG@m no universo in-
fantil, ndo so instrumentos com uma tonalidadawagirépria segundo a sua
funcao psicofisioldgica, mas instrumentos rodeaadies proprios de um corte-
jo de utensilios secundarios: em todas as cullura®nga passa naturalmente
do seio materno para os diversos recipientes quadp do desmame, servem
de substitutos do seio. Do mesmo modo, se por dmdgai aparece na mai-
or parte dos casos como obstéculo possuidor daimshto alimentador que é
a mae, também é venerado ao mesmo tempo como unii@stecao enviada
da forca de que as armas, 0s instrumentos de a&@esca sao 0s atributos.
Parece-nos assim econdmico integrar as motivagbesed familiar nas mo-
tivacdes tecnoldgicas (DURAND, 2002, p. 55).

Repare-se que as duas atitudes opostas provoaadageitio pela matéria, a de integra-
céo adaptativa e a de recusa e segregacao, propeosta a partir da visdo bachelardiana de

constituicdo do imaginario, remetem respectivamaniena forma matristica e outra patriar-
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cal de se relacionar com o Outro. Isso porque,rskgDurand (2002, p. 56), “o levantar-se, a
posi¢do postural serd na maior parte dos casospardrada de um simbolismo do pai com
todas as implicacdes, tanto edipianas como adbisjajue pode comportar, enquanto a mu-
Iher e a mée se verdo anexar pelo simbolismo digesbm suas implicacdes hedonisticas”.
Um imaginério surgido da representacdo paternauzidd pois, a todos aqueles arquétipos
do combate, da separacdo entre sujeito e objetnegiacdo do Outro e da concepgéo entre
bem e mal; por outro lado, a experiéncia do mundtemo vai fazer constelar imagens inspi-
radas na cooperacao, na fusdo harménica dos sar@segracao e na aceitacao pacifica da
morte como condi¢do da vida renascida, percepggairath no reflexo da nutricdo, que des-
tr6i 0 objeto para fazé-lo renascer como energéa RD organismo que o absorveu.
Recordemos que o segundo e o terceiro gesto domjreamutricdo e a cOpula, estao
unidos entre si, que “a libido na sua evolucao tem&aloriza e liga afetivamente, de modo
sucessivo mas continuo, as pulsdes digestivassexasis”. Isso leva Durand a afirmar que
pode existir um parentesco “metodoldgico” ou at@ ufiiagcdo” entre a dominante digestiva
e a sexual, por isso ele aproxima as duas estsutuheindas destes gestos e as agrupa num

regime Unico, enquanto a primeira dominante, paktsozinha, define o regime opositor:

Ora, é tradicdo no Ocidente [...] dar aos “prazeesentre” uma conotagédo
mais ou menos tenebrosa ou, pelo menos, noturmacdAseqléncia, propo-
mos que se oponha efRegime Noturnalo simbolismo a®kegime Diurnces-
truturado pela dominante postural com as suaséagiies manuais e visuais,
e talvez também com as suas implicagfes adler@magressividade. Qe-
gime Diurnotem a ver com a dominante postural, a tecnologgatmas, a
sociologia do soberano mago e guerreiro, os ritdaislevacdo e da purifica-
¢cdo; oRegime Noturnsubdivide-se nas dominantes digestiva e cicligaj-a
meira subsumindo as técnicas do continente e ditahads valores alimenta-
res e digestivos, a sociologia matriarcal e aliam@ota, a segunda agrupando
as técnicas do ciclo, do calendario agricola endastria téxtil, os simbolos
naturais ou artificiais do retorno, os mitos e omnmhs astrobioldgicos (DU-
RAND, 2002, p. 58, grifos do autor).

Vemos, portanto, que o proprio Durand associa urttare matrilinear aos arquétipos e
simbolos da noturnidade, enquanto ao patriarcadardes, ao ambiente definido como mas-
culino, se ligariam preferencialmente as imagemsajautor denomina “diurnas”.

Durand (2002, p. 123-125) explica que o Regime miwta imagem é caracterizado por
uma percepcao da passagem do tempo e do medotdagdese de uma correspondente rea-
cao a essa percepcao, na forma da fuga do tempaidese da busca por uma “vitoria sobre
o destino e a morte”. Surgem dai os trés granaesstelo “esquema ascensional”, do “arqué-
tipo da luz uraniana” e do “esquema diairético'moeooposicao respectiva dos sentimentos de

queda, das trevas e da factividade fisica ou ani@slrés temas correspondem aos “gestos
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constitutivos dos reflexos posturais™ a verticati@o, a visdo e a manipulagcdo de objetos
permitida pela libertacdo das mé&os na postura.ekéstrutura de imaginacao e de represen-
tacdo” € dominada pelo “mecanismo mental da se@afageus simbolos “constelam em tor-
no da nocao de Poderio” e “a verticalidade do ceteoagressividade eficiente do gladio séo
os simbolos culturais desta dupla operacéo peleaqueique mais primitiva anexa o poderio,
a virilidade do Destino, separa dele a feminilidé@dédora”. Na base dessas representacdes
esta uma “angustia diante da mudanca’ a partirasas experiéncias do tempo. Durand
(2002, p. 74) lembra que “as primeiras experiénd@srosas da infancia sdo experiéncias de
mudancga: o nascimento, as bruscas manipulacOeartdarg e depois da mée e mais tarde o
desmame”.

N&o podemos esquecer aqui 0 emocionar patrianegérisio por Maturana, marcado
pela grande mudanca da infancia a vida adulta, gggaracédo dos mundos e dos individuos
no abandono da “biologia do amor”. As exigénciassdeseparagao, se por um lado colorem o
mundo infantil e materno com uma aura de idadeude perdida, por outro lado vao conferir
a méae e ao feminino um valor negativo, de mal grdea, de imanéncia fisica e animal con-
tra a qual o sujeito que quer se integrar ao seteuftural deve lutar para libertar-se. Esse
mundo de factividade e destino biol6gico apareegusdo Durand (2002, p. 89), nos simbo-
los teriomorficos do Regime Diurno: “Terror diawk@ mudancga da morte devoradora, é assim
gue nos aparecem o0s dois primeiros temas negatispsados pelo simbolismo animal”, por
isso, é “na goela animal que se vém concentraistoddantasmas terrificantes da animalida-
de”. Destes simbolos, Durand (2002, p. 85) defequge‘o lobo € 0 animal feroz por excelén-
cia”, o que parece confirmar as teses de Maturaheesle ter sido a primeira figuracao do
inimigo na histéria do patriarcado ocidental.

Como vimos, podemos remeter os dois regimes doifr@ag propostos por Durand a
uma experiéncia matristica ou feminina e a umaovid# mundo patriarcal ou masculina e
associa-los, como faz o proprio autor em momentosud argumentacdo, ora ao universo da
percepc¢éo do sujeito marcado masculinamente, esseamesmo universo caracterizado pela
experiéncia de uma feminilidade que, na culturaigratl, sera sempre entendida como opo-
sicdo e, portanto, como o mal em si. Essas nodvadak pela experiéncia dos géneros em
nossa cultura prolongam-se, certamente, nas nesathiticas ou literarias produzidas no

ocidente e vao, portanto, de alguma forma “sexaarhodos de narrar na cultura patriarcal.
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2.4 O patriarcado e o canone da narrativa

O critico literario inglés Robert Graves (20031p) defende que a linguagem européia
desenvolvida pelo mito poético na Antiguidade, e parmanece como “linguagem da verda-
deira poesia”, caracterizava-se por ser “uma liggomamagica vinculada a cerimoénias religi-
osas populares em honra a deusa-lua ou Musa” eatiatalgumas delas, do Neolitico. No
entanto, Graves observa que essa linguagem “fdteadda na tardia era mindica, quando
invasores da Asia Central comecaram a substituirséisuicbes matrilineares pelas patrilinea-
res e a remodelar ou a refutar os mitos a fim sfigar as modificacdes sociais”. Riane Eis-
ler (1989, p. 113), por sua vez, nota que a esfuadagrande instrumento da revolugéo cultu-
ral que instituiu o patriarcado, mas admite quevidautro, que a longo prazo tornou-se mais
poderoso: o instrumento do escriba e do estudias@ena ou estilete para marcar as tabuas
com palavras”. A autora observa que o mundo amégontou a histéria e remodelou as idéi-
as quando inventou a escrita. Citando a antropdfagasy Rohrlich-Leavitt, Eisler (1989, p.
131) defende que quando as formas da deusa forastitsidas por deuses masculinos, i-
gualmente foram reservados a individuos masculasogmpregos nos templos e palacios
dedicados a sagrada funcdo da escrita; a partiadastoria ganhou cores de uma visdo an-
drocéntrica através de uma escrita masculinizada.

A evolucao do relato mitico e da escrita narrativeocidente deu-se no interior do pa-
triarcado, em cuja tradicdo, conforme lembra Ofai€la literatura foi dominio reservado do
mundo cultural masculino”. Lembremos, como informdaturana, que o patriarcado, no
encontro com a cultura matristica, ndo poderia@taipacificamente, pois isso significaria a

perda de sua propria identidade cultural:

A criacao artistica e literaria, enquanto eld dewwtcacdo com o publico —
gesto, palavra ou imagem enderecados a todos,nao€ndesconhecidos —,
enguanto voz voltada para o mundo, ndo poderiaspoy ser voz feminina. A
nao ser como transgresséo da regra fundadoraeparasdo o Masculino e o
Feminino, atribui a uns e outros estilos, modosxgwessao que lhes sdo pro-
prios e ndo apropriaveis pelo outro sexo (OLIVEIRB93, p. 114).

Dos tempos pré-patriarcais, portanto, Beauvoir @197 90) informa com pesar: “Essas
épocas remotas nao nos legaram nenhuma literaAsgitimeiras obras do ocidente, aquelas
sobre as quais se fundou uma histéria literariadmes na perseguicdo dos grandes modelos, é
eminentemente de origem patriarcal e prolongastedimente, as redes de conversagdes insti-

tuidas pelo emocionar masculino:
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Naquela que foi chamada por alguns de “A Era Hatp@queles séculos de
invasdes barbaras e destruicdo das cidades quetemoos celebradas na lli-
ada indo-européia e no Mahabharata, assim comorgw lde todo o Antigo
Testamento, foram trazidas ao palco da historia dapécies de povos ndma-
des, pastoreadores e guerreiros, portanto sistsaw@glogicamente orienta-
dos, [...] onde o que mais interessava nao eraraomé| com 0O universo em
seu mistério, mas o agigantamento e a justificalgialguma tribo ou culto
historico local (CAMPBELL, 2002b, p. 173).

Séo informagdes como esta que levam, por exemmscitor italiano Italo Calvino a

afirmar que toda literatura no ocidente ja € mataulgor uma visdo de poder e apropriacao:

Quando a escrita e os livros nascem, a humanidaésta dividida em um
mundo civilizado — esta parte da humanidade queopgsrimeiro para 0 neo-
litico — e um mundo dito selvagem, que ficou neephtico e no qual os neoli-
ticos ndo sabem reconhecer os seus ancestraig. iNestlo civilizado, cré-se
gue sempre foi como é atualmente; que sempre hpovexemplo, senhores
e escravos. A literatura escrita j& nasce com o gdesum dever de consagra-
¢do, de confirmacédo da ordem estabelecida (CALVIND,7, p. 80-81).

E séo, por sua vez, as afirmacfes de autores clmr®as outros que trago para esta
discusséo — e estdo acima referidos — que me laviambém afirmar que os mitos do patri-
arcado, e consequentemente seus prolongamentaamadivia ocidental, congregam esque-
mas, arquétipos e imagens preferencialmente dariReiurno proposto por Durand.

Por isso, a partir de agora, procurarei combinasésituras propostas por Durand para
0 imaginério com as observacdes de Maturana esatrwres sobre o patriarcado, persegui-
das até aqui, para apontar aspectos gerais numaivearde matriz patriarcal. A partir dela
pretendo, no item seguinte, identificar os traces definiriam as formas da alteridade para
este modelo narrativo e que deverdo servir paraamakse ddMaira, de Darcy Ribeiro, na
minha opinido um dos grandes romances do sécul@uéKtematizam o Outro e, portanto,

manifestam o que poderiamos chamar de uma litardumatrilinearidade.

2.4.1 O trajeto masculino do heréi

Erich Neumann (2003, p. 74-75), ao analisar otwaje herdi mitico e literario, lembra,
como Campbell, que o conflito entre as culturasristata e patriarcal, como etapa da con-
quista do arquétipo feminino, € representado emoaEnos Mitos e epopéias “e personaliza-
do como histdria familiar nos mitos dos herois geggO confronto é o ponto de consolida-
cao do emocionar pastoril, que vai associar a sigidade e ao movimento do nébmade patri-

arcal as qualidades da vontade poderosa e domaatidecisdo e da atividade, “opostas ao
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condicionamento e impulsividade de um estado pndgiente e ainda sem ego” (NEU-
MANN, 2003, p. 101). Ao sujeito masculino serdlatfdo o poder da conquista e da vitoria
sobre uma pré-consciéncia que o integrava nadatidi sistémica do universo e nao distin-
guia 0 humano como sujeito autoconsciente e dorainda natureza circundante, pois foi a
experiéncia patriarcal com o pastoreio que, comwsj fez surgir a emoc¢&o que vai propor,
como imperativo de sobrevivéncia, a necessidadapdapriacdo e da vitéria sobre o outro.
As batalhas e guerras, com seu desejo de vitbdasauistas para a expansao da comunidade
patriarcal, surgem entdo como tema precipuo dareufatriarcal (NEUMANN, 2003, p.
144).

Numa cultura que privilegia as a¢cdes masculindseréi que conquista “talismas” para
seu mundo, seja vencendo provas de luta, sejamdabas “objetos magicos”, € eminente-
mente um homem. E pela agressividade masculina elesejo de apropriar que a cultura
pastoril e patriarcal deve sua sobrevivéncia edrratidade. Dentre os bens conquistados pela
cultura pastoril, talvez o de maior valor seja 6ppio sujeito feminino, a conquista de uma
vontade opositora, de uma mulher que vai elevarj&te masculino a posicdo suprema de
senhor de todos os seres humanos. Dai provavelméeatea privilegiado da conquista femi-
nina na literatura do ocidente. Até mesmo nas calades matristicas, ligar-se a uma mulher
constitui relacéo privilegiada para um homem, dadalacdo do feminino com a divindade.
Combinada a emocéo patriarcal da apropriacdo, @epgéao divina da mulher leva a percep-
cdo da conquista do sujeito feminino como condat@ @ poder sobre as culturas e os trés
mundos, natural, cultural e sobrenatural. “Mesmangi® o0 homem ignora o papel que de-
sempenha na procriagao”, nota Beauvoir (1970, p.“84asamento tem para ele grande im-
portancia. E com o casamento que conquista a didaide adulto e recebe em partilha uma
parcela do mundo; pela mée, ele acha-se ligadthaaas antepassados e a tudo o que consti-
tui sua propria substancia.”

Por outro lado, Beauvoir (1970, p. 82) defende gos,comboios ndmades, era do ho-
mem o papel “mais perigoso e o que exigia maisrviggprovavelmente era ele que possuia

maior forca fisica. Numa etapa da historia humanagee os obstaculos naturais eram mais

opressores e presentes e, em contrapartida, aséartas e as armas ainda eram rudimenta
res, a disposicéo e a forca masculina certamesterasmm contornos bastante louvaveis nes-
sas comunidades. As mulheres, por sua vez, viaozidal sua capacidade de trabalho pelas
injuncdes da gravidez, do parto e da menstruagéieatssavam, por outro lado, ser defendidas
como receptaculos e mantenedoras da prole do giupssim que o sujeito masculino sera

visto como aquele que arrisca a prépria vida “@anamentar o prestigio da horda e do cla a
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gue pertence” (1970, p. 84), o modelo do herdiami¢i narrativo que vai protagonizar os rela-
tos da literatura ocidental, surgida no seio daucalpatriarcal que se tornard hegemonica.

Se nédo dispomos hoje de narrativas escritas proasizielas sociedades matristicas,
temos ao menos, para comparar com as expressétsasstio patriarcado, as artes plasticas.
Sobre elas, Eisler (1989, p. 45-49) afirma que, &udo contraste com a arte posterior, um
tema notavel por sua auséncia na arte neoliticdass éimagens idealizando o poder armado, a
crueldade e a forca baseada na violéncia’. Fadtssa arte as imagens, comuns ao patriarca-
do, das cenas de batalhas e dos “guerreiros noloa@sd também néo existem nela “sinais de
‘conquistadores herdicos’ arrastando cativos ementes ou outros indicios de escravidao”.
As manifestacg@es fisicas da religiosidade sdo auntligio, para Eisler, de que a reveréncia do
poder, da agressividade, da competicdo e do comBateonstitui os tracos privilegiados da
ética e da mistica matrilinear. Esta cultura, repnéada na Europa especialmente pela arte
cretense, ndo idealiza a guerra, mas prima pealusosds associados a natureza, demonstran-
do um respeito pela harmonia e pelo mistério da.vid

Ao contrario, “na esséncia do sistema dos invasti@sa a importancia do poder que
toma a vida, ao invés de da-la”, movimento quardslizado pela espada “masculina”, que,
segundo “os entalhes rupestres kurgos primitivesg®invasores indo-europeus literalmente
cultuavam” (1989, p. 80). Os homens fisicamentesrf@ies e violentos, por seu “valor téc-
nico na conquista e pilhagem”, comecaram a seautahte honrados e recompensados”, e 0s
transportes dos mais bravos, que se tornavam sigetéicos das hordas, eram fabricadas em
metais nobres, como a prata e o ouro (1989, p. ¥hecam entdo a associar-se ao univer-
so masculino os simbolos e arquétipos que vao coagpoconstelagdes durandianas do Regi-
me Diurno do imaginario, definidos pela estrutueadita e, como vimos, agrupados no ar-
quétipo da luz celestial e nos esquemas da ascenddaombate, este Ultimo denominado
por Durand de esquema “diairético”.

Os simbolos ascensionais representam a vontadendaista sobre o elemento natural,
o esforco do espirito para elevar-se sobre a aitiati e a temporalidade que destréi a exis-
téncia fisica. “Poder-se-ia dizer que neste estd@lioonquista de uma seguranca metafisica e
olimpica”, conclui Durand (2002, p. 145). Os sindsotla imanéncia que precisam ser venci-
dos s&o, por outro lado, concebidos como formateshinino: “E a feminilidade terrivel, a
libido destruidora [...] que € aqui exorcizada peleonquista dos simbolos da virilidade. O
pensamento toma um estilo herdico e viril desdéoaqaerreiro ou o feito cinegético” (DU-
RAND, 2002, p. 144). Alguns dos simbolos, apontguels autor, que constelam em torno
deste esquema, por sua referéncia a conquistata@ ala vida espiritual, sdo a escada, a
montanha, a asa, a aguia, a flecha — que Duramkdsfmo a “arma transcendente por exce-
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léncia” (DURAND, 2002, p. 159), uma vez que se asstanto ao esquema da ascensao
quanto ao do combate —, o cetro do soberano, cacgéabeca e seu analogo simétrico, a cau-
da. Pela conquista do alto e do mundo espiritidga-se ao arquétipo da luz uraniana e de
seus simbolos privilegiados: o sol, o ouro, a coooalho e a palavra, dentre outros, que re-
metem, todos, a visdo da conquista racional do mudal vitoria da luz do espirito sobre as

trevas da matéria.

Finalmente, como a conquista se realiza por umr@sfde movimento agressivo da
vontade contra o Outro aniquilador, completam eutsta herdica do Regime Diurno os sim-
bolos diairéticos ou de combate: “Esquemas e dppgte transcendéncia exigem um pro-
cedimento dialético: a intencdo profunda que oa guintencédo polémica que os pde em con-
fronto com 0s seus contrarios. A ascensdo € imdgicentraa queda e a lugontra as tre-
vas” (DURAND, 2002, p. 158, grifos do autor). Pamalhor explicar o esquema diairético,
Durand recorre ao “complexo de Atlas” proposto Bachelard, segundo o qual um esforgo
rumo a verticalizacdo € acompanhado de um “sentords contemplacdo monarquico” que
inferioriza as forgas contrarias “para melhor exait gigantesco” e as ambicdes dos ideais de

ascensao:

O dinamismo de tais imagens prova facilmente untdsd dogmatismo de

representacao. A luz tem tendéncia para se toaimaiou gladio e a ascensao
para espezinhar um adversario vencido. Ja se caangesenhar em filigrana,

sob os simbolos ascensionais ou espetacularegjra fierdica do lutador er-

guido contra as trevas ou contra o abismo (DURARID?2, p. 159).

Nesta luta herdica que parece ter sido a origemrdims ocidentais da vitéria do cava-
leiro sobre os monstros femininos e cténicos, agatemo protagonista o herdi solar, “guer-
reiro violento” que servird de modelo a narratipécé e posteriormente aos seus desdobra-
mentos nas novelas de cavalaria e nos romancessgeguem. A este modelo arquetipico do
Regime Diurno, Durand (2002, p. 161) vai opor urerth lunar”, que, associado ao astro
feminino e ndo mais ao sol uranico e diurno, maosttan comportamento “resignado”. O
simbolo mais evidente do esquema diairético € a aencombate, figuracdo ao mesmo tem-
po de poder e pureza, ja que “0 combate se cetoctogicamente de um carater espiritual, ou
mesmo intelectual”. Ao lado dela aparecem o cintor®, o ar, o fogo e a agua limpida, os
dois ultimos como imagens da espiritualizacdo eida “metafisica do puro” (DURAND,
2002, p. 178).

O esquema diairético €, pois, uma espécie de cawdagica do esquema ascensional e
do arquétipo da luz celestial. Durand (2002, p-189) argumenta que, se nosso reflexo pos-

7

tural conduz o corpo a posicao ereta é “para tearfasuldade de melhor separar, de melhor
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discernir e de ter as maos livres para as manipesadiairéticas e analiticas”. Assim, o es-
guema diairético € uma conseqiéncia natural dossodbis grupos de imagens do Regime
Diurno. Por outro lado, trata-se de um regime “esisémente polémico”, ja que se erige So-
bre a marca da antitese, os simbolos da virilidadeo oposi¢cado a outros grupos de imagens
— 0 céu contra a queda, a luz contra a treva anadendéncia contra a imanéncia, em que o
segundo termo de cada par é associado ao elemaminirfo, “a verticalidade definitiva e
masculina contradizendo e dominando a negra e tainfgminilidade”. Trata-se da cosmo-
visdo patriarcal, que, como observou Maturana, e@oa® mundo dividido em amigo ou ini-

migo, bom ou mau. Citando Minkowski, Durand (2002188) conclui que

todas as representacdes e todos os atos séo ‘toxdmponto de vista da an-
titese racional do sim ou do ndo, do bem ou do daalitil e do prejudicial...”
Minkowski traca um quadro completo dessas antitesgsiizomorfas, nas
guais o pensamento se opfe ao sentimento, a aaddeseetracao intuitiva, as
provas a impresséao, a base ao cimo, o cérebratiotd o plano a vida, o ob-
jeto ao acontecimento e, enfim, 0 espago ao tempo.

Vemos, portanto, que todo o imaginario vinculagoraada do heréi que deu origem a
narrativa ocidental marca o protagonista com ogofranasculinos da transcendéncia e da
vitéria sobre o inimigo, concebido este com osbatos do elemento feminino. S&o todos
expressdo de uma mesma simbdlica diurna: Ulisfesn¢égindo o mar informe e nefasto, Ar-
tur ou Carlos Magno e seus cavaleiros lutando adntrxos, dragdes ou mucgulmanos ou Ro-
binson Crusoé organizando uma natureza caolticdegpeo contra as injuncdes da brutali-
dade maritima e terrestre — todos representam aai @& vitoria sobre o Outro, maligno e

caodtico, inimigo e causador da morte que aniqudajeito nascido da consciéncia patriarcal.

2.4.2 A moral da acgéo e do trabalho

A valorizacao do esfor¢o herdico contra a imanédaianatéria desorganizada conduz a
uma moral da acdo e a uma idealizacdo do trabglie, como ja informou Maturana, sédo
valores trazidos a histdria humana pelas vivériapatriarcado. Recordemos, com Matura-
na, que o mundo da cultura ocidental divide-sepdego confronto da comunidade pastoril
com a agricola, em duas esferas, uma matristiofastii e outra patriarcal e adulta. Jung
(2000, p. 109) afirma que a primeira representdotarquétipo feminino € a mée pessoal,
“porgue a crianga vive inicialmente num estado agigipacao exclusiva, isto €, numa identi-

ficacdo inconsciente com ela”. Nao se trata apdeag-la como “a condicdo prévia fisica”,
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mas ela também constitui a condicdo psiquica dagai Quando a autoconsciéncia desperta,
“a participacdo € progressivamente desfeita, ersai®ncia comeca sua propria condi¢do
prévia, entrando em oposicdo ao inconsciente. Arghsto 0 eu comeca a diferenciar-se da
mae e sua particularidade pessoal vai-se tornaamibp\ez mais distinta”.

Quero acrescentar as afirmacdes de Jung e Matarabaervacdo de Campbell (1990,
p. 147) de que a passagem de uma esfera a outeapedaéncia matrilinear a cultura adulta
patriarcal, realiza-se a partir de diferentes erasgiara 0 menino e para a menina. Para esta,
a passagem se da de maneira mais ou menos nptrrdijas razées: a primeira € que a me-
nina torna-se adulta por um imperativo da naturagzajmeira menstruacéo; em segundo lu-
gar, quando precisa individuar sua conduta, tomanualelo a feminilidade representada pela
mae e nao precisa, portanto, abandonar o paradigmao qual conviveu durante toda a in-
fancia. Para o menino, porém, de um lado, indivicgasignifica substituir voluntariamente o
modelo materno pelo paterno, de outro, tornar-sé@dd ocorre por umiatencaq e ndo por
um evento natural, que no sujeito masculino, pratente inexiste. Tornar-se homem adulto,
pois, significa esforcar-se por se separar da ragegncontrar energia em si mesmo e seguir.

Assim, a esfera do pai € o mundo da acdo adultaisBm Campbell (1990, p. 137) a-
firma que a “busca do pai € uma aventura heréipargr, para os jovens”. Trata-se da aven-
tura “de procurar o seu proprio horizonte, a suiga natureza, a sua propria fonte”. O pai é
a “mée” de um “segundo nascimento” (CAMPBELL, 2002a154) e € nisso que Campbell
(2002a, p. 134) vé o significado dos ritos de agéo masculinos, nos quais “os garotos séo
introduzidos num interessante novo mundo objetive dpes compensa a perda da mée; e o
falo masculino, em vez do seio feminino, torna-ggonto centralgxis mundi da imagina-
cao”. Tais rituais de passagem sdo sempre margegtdaumeras provas em que o iniciado
precisa provar sua forca de vontade e seu podegatee de vitoria sobre a morte. Para Mele-
tinski (1987, p. 309), os motivos mitoldgicos qaeacterizam a experiéncia dos ritos de ini-
ciacdo serdo empregados no conto maravilhoso earar¢etapas no caminho do heréi”,
tornando-se “simbolos do préprio heroismo”.

Com o patriarcado e a supremacia masculina, eleveestanto, o reino dosomo faber
como defende Beauvoir (1970, p. 95-96): “Foi a agsm da pedra ao bronze que |he permi-
tiu realizar, com seu trabalho, a conquista do sale si préprio.” Enquanto o agricultor ma-
tristico “estd sujeito aos acasos da terra, davigacdes, das estacdes, € passivo, conjura e
espera”, o operario ocupado na fabricacdo de afmealsla a ferramenta de acordo com seu
objetivo, impde-lhe com as maos a forma de selefwdbe vence a “Natureza inerte”, afir-
mando-se “como vontade soberana’. Sua vitéria e deuma agdo, ndo a uma espera, por

iSso 0 imperativo, na cultura patriarcal, € modifio mundo pela acéo.
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Neumann (2003, p. 102) nota que a atividade esfarda ego consciente sobre a maté-
ria inconsciente constitui um “incremento da masaldhde” e substitui “a atuagao dos impul-
sos inconscientes pela acéo consciente”. A patexgheriéncia doomo faber“o ego paula-
tinamente se desenvolve como agente” e o0 “estadalmaissdo ao conhecimento revelado se
torna a luz do conhecimento consciente”. Por isgoito se organiza como relato e tem na
acao o seu movel principal. Nao existe narrativa agdo, mas isso talvez seja um imperativo
do emocionar patriarcal. O agente da narrativa,sparvez, sera um representante modelar,
pois somente os “grandes individuos” séo “portasloepresentantes da consciéncia do gru-

po. Eles sdo os precursores institucionais e esgédque o grupo segue” (NEUMANN, 2003,
p. 102).

2.4.3 Fabula como expresséao da vida e da ordem

O mito e a narrativa relatam a instituicdo de ursnom e uma ordem se opondo a um
espaco caotico e desorganizado. Assim, toda nars¢ira o percurso, num tempo e num es-
paco, de uma acao herdica em combate contra fdecdsstruicdo, o que equivale a dizer que

toda fabula reproduz um desejo de cosmicizar o, caesNeumann resume dizendo:

A luta contra esse medo, contra o perigo de sasliglogde novo pelo caos i-
nicial, de ser dominado pela regresséo, anula a@pagao, representada nas
vérias versdes da luta com o dragdo; e s6 essaduotpleta a autonomia do
ego e da consciéncia. Nessa luta, o filho dos Paisordiais deve provar ser
um heréi, devendo o ego transformar-se de algal@raimpotente em algo
criador e potente. O her6i, com a sua vitdria solideagdo, € um novo come-
co, € o inicio da cria¢do, que acontece atravdwdem e é chamada cultura,
ao contrario da criacdo da natureza, que precesésténcia humana, sobre
cujo inicio ela langa uma poderosa sombra (NEUMARDQ3, p. 101).

No patriarcado, esse relato atribui ao agente denoros valores positivos da virilidade,
engquanto o elemento feminino caracteriza as fodgagiimigo destruidor e caotizante. As
culturas pastoris atribuem a evolucdo de suas cioledes ao sujeito masculino, na figura de
um deus guerreiro ou cacador, responsavel pelaopid das primeiras ferramentas necesséa-
rias para a fundacdo da cultura, em geral armas glzater a presa ou defender o grupo de
agressores.

A cultura ndbmade pastoril € conquistadora e expaiga. Provavelmente muito dos
bens que seus membros obtiveram e que foram neocsssa até fundamentais para um a-

vanco cultural nos hébitos da comunidade podederaglquirido pela apropriacdo de culturas
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exdgenas, dai os mitos soberanos do patriarcadefexrem a herdis que conquistam seus
talismas pela luta, pelo roubo ou pelo engano. Cositmovos senhores” adotaram “tecnolo-

gias, valores e modos de vida mais avancados dadagdes conquistadas”, boa parte da
cultura matristica deve ter sido incorporada asitag patriarcais por apropriacdo, pilhagem
ou comércio no contato das hordas ndmades com gegicanhos. Assim pelo menos ficou
registrado nos mitos dos herois conquistadoresimdei definida a matriz da fabula mitica e

literaria ocidental, cujos protagonistas sdo costias e instituidores da ordem e da vida a
partir do exercicio de uma vontade, da vitéria salm inimigo e da conquista de um bem
necessario a sobrevivéncia e a harmonia do grupnoocaso do romance burgués individua-

lista, do bem-estar do proprio sujeito litigante.

2.4.4 O espaco conquistado pela ordem

Cosmicizar o caos ou estabelecer uma ordem atdevésna acéo pressupde um movi-
mento, que envolve, por sua vez, os fatores dodeendo espaco. Como nota Meletinski
(2002, p. 124), “a temética da criacdo esté ligadana dinamica no tempo”, na qual “desta-
ca-se 0 motivo do movimento no espago e o entrapreato de diferentes zonas e mundos”.

Bachelard, mA poética do espagdala de uma oposicao entre um espaco da intirajdad
onde vivemos felizes, e que € representado peta eade outro, hostil, misterioso e periféri-
co, 0 espaco da floresta para o cagador ou dormagpito para o marinheiro. Entretanto, exis-
te ainda um terceiro espaco, localizado no desa@aevaneio, que Bachelard (1988, p. 149)
define com uma antimetabole: “Quem tem um palédoitha com uma choupana, quem tem
uma choupana sonha com um palécio”. Este ultimm é&spaco utopico, surgido na conflu-
éncia dos outros dois: 0 espaco conhecido, daaagaire o desconhecido, onde se enfrentam
0s inimigos, se sofre e luta.

Para compreender culturalmente esta estratificdg&spaco, recorro a exploragdo que
Eliade (2001, p. 25-33) faz da geografia religiesaselO sagrado e o profan@nde o autor
mostra que ndo existe espaco homogéneo para uh@acuue sempre separa um espaco
sagrado, “forte” e “significativo”, em oposicdo aspacgos ndo-sagrados”, inconsistentes e
“amorfos”, toda “a extensao informe, que o cer&sta ruptura no espaco “funda ontologi-
camente o0 mundo” da cultura num eixo central, onde o homem para quem este lugar se
torna o “Centro do Mundo”, o “cosmo”, primeira ltizacdo de um espaco topico, isto &, co-
nhecido. Tudo o que é excluido e pertence a pirifirste centro é espacgo profano e hostil a
cultura, é o espaco do caos indomado. “Sedensetioeste homem religioso tem horror do
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caos que circunda o mundo da cultura e ameaca sgibiae retirar-lhe o sentimento totali-
zante da identidade e da unidade. Assim, o espesodhecido na periferia da cultura, “es-
paco nao-cosmizado porque ndo consagrado”, geagtafamorfo onde o membro da comu-
nidade ndo consegue se orientar, € 0 espaco desamdbsoluto”, da aniquilacdo e da morte,
cujos habitantes sdo demonizados, por constituirénimigo da cultura central (ELIADE,
2001, p. 60).

Assim, se tomarmos a hierarquia espacial definmtaBachelard e Eliade, vemos re-
produzido, na gramatica espacial do mito e da tnaaao eixo opositor da ordem e do caos,
nas fungdes respectivas de um espaco cosmicizadoespaco cadtico. Enquanto o primeiro
constitui o espaco de intimidade do herdi, seurlggguro e conhecido, sede da harmonia e
bem-estar do protagonista, o outro € o ambientBittmso instituido pela acéo de forcas an-
tagonistas e que geram a acdo narrativa, cujo n@morintenta restituir a ordem prejudicada.
O espaco utopico, por sua vez, existe sempre caioo teleoldgico, desejo que impulsiona o
movimento do herdi, causador da fabula e do eneds,vezes passa a existir como instancia
espacial localizada ao final da narrativa, se coabéherdi a vitoria sobre as for¢cas do caos e
a conquista do bem desejado.

Por outro lado, se entendida a luz da tese de Btaue dos outros autores tematizado-
res do conflito das culturas matristica e patrianeremos que uma hierarquizacao do espacgo
num relato de conquista como 0 que caracterizaitos @ narrativas ocidentais cabe melhor
numa rede de conversacgdes propria a cultura pagtogue a cultura agricola das sociedades
matristicas. As primeiras narrativas heroicas sfindas ao seio da comunidade por viajantes
gue enfrentaram mundos novos e relataram aos seudeas as maravilhas experimentadas
fora do espaco central e sedentario do grupo dsitrata-se, por outro lado, de experiéncias
melhor imaginadas na rotina do sujeito masculin@ convivéncia com o alheio e o estranho

€ mais frequiente do que no universo feminino. Cobserva Neumann (2003, p. 112):

O grupo masculino, dado a perambular, cacar e garermesmo quando per-
manece domiciliado num nucleo matriarcal famileamm grupo némade de
cacadores, bem antes dos criadores ndmades de qya®urgiram com a
domesticacdo dos animais.

O sistema matriarcal de exogamia dificulta a forfwage grupos masculinos,
porque os homens séo obrigados a casar fora delsua, por isso, se disper-
sam, tendo de viver matrilocalmente, como estram@otibo da esposa. O
homem é um estrangeiro no cld em que se casou;coras, membro do seu
proprio cla, encontra-se alienado do seu localed@éncia. Isto €, quando,
como era originalmente o caso, vive matrilocalmentelocal da residéncia
de sua esposa, € um estranho tolerado; mas, elocaénativo de residéncia,
onde os seus direitos ainda valem, ele sé viva@tamente.
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O primeiro narrador foi provavelmente o cagcadorepois 0 pastor condutor de reba-
nhos, e as primeiras narrativas constituiam relgtes mapeavam o espaco percorrido pelo
sujeito no mundo hostil e profano além das froatette sua cultura. A partir do conflito das
hordas ndmades com outros grupos, dentre eles ssciElades matrilineares, este percurso
passa a ser conduzido por uma vontade de concuigtaopriacdo do espaco exterior, para

converté-lo em espaco interior:

Um territério desconhecido, estrangeiro, desocugadosentido, muitas ve-
zes, de desocupado pelos “nossos”) ainda faz gameodalidade fluida e lar-
var do “Caos”. Ocupando-o e, sobretudo, instalssgla homem transforma-
o simbolicamente em Cosmos mediante uma repetittéd da cosmogonia.
[...] “Situar-se” num lugar, organiza-lo, habitddcsdo acdes que pressupdem
uma escolha existencial: a escolha do Universasquesta pronto a assumir ao

s

“crid-1o”. Ora, esse “Universo” é sempre a réplitaUniverso exemplar cria-
do e habitado pelos deuses (ELIADE, 2001, p. 36).

Desse modo, se no nivel da fabula, a narrativaeotadl se caracteriza por uma acao
masculina instauradora da ordem, no nivel da artdg@&a espacial, repete-se o0 imaginario
viril de saida de um espaco fixo e organizado paranquista de um espaco hostil e caético,
num impulso expansionista e de apropriacéo. Sedodero funda-se sobre a agao, toda acéo

€ sempre caracterizada por uma mudanca, e todangautdeconfigura uma situacao espacial.

2.4.5 O tempo linear e direcionado

Durand (2002, p. 188) afirma que “todo o sentidoR#gime Diurnado imaginario €
pensamento ‘contra’ as trevas, é pensamento corgeanantismo das trevas, da animalidade
e da queda, ou seja, contra Cronos, o tempo moftdiiiguagem matristica concebe o tempo
como um movimento ciclico, onde vida e morte sedem infinitamente na manutencdo da
harmonia cosmica. A imanéncia do tempo absolutoosi® ser vencida por uma vontade que
expulse a morte do cenério e institua um tempalfimeevolutivo, da escraviddo animal as
injuncBes da natureza eterna até uma esfera olrdgiespiritualidade, cujo sentido final seja

uma superacao historica do tempo sem direcéo:

A experiéncia de “ser diferente”, que € o fato j@iim da consciéncia do ego e
ocorre sob a luz crescente da alvorada da disagém divide o mundo nos
opostos de sujeito e objeto; a orientagdo no teenpo espaco sucede a exis-
téncia vaga do homem na difusa névoa da pré-hasdnstituindo os primei-
ros momentos da sua histéria (NEUMANN, 2003, p. 91)
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A experiéncia masculina do movimento cria, portantoa emocéo diferente do tempo,
uma concepcao linear, com um principio, um meimefim, que depois é organizado na es-
trutura narrativa unidirecional. Beauvoir (19708B) observa que as atividades da mulher, ao
contrario, sugerem um tempo estavel: “Os trabatfuwssésticos a que esta votada, porque sO
eles séo concilidveis com os encargos da matemi@aderram-na na repeticdo e na imanén-
cia; reproduzem-se dia apos dia sob uma formaig@égtie se perpetua quase sem modifica-
cao através dos séculos: ndo produzem nada de.rios®sd divisdo de tarefas masculinas e
femininas ocorre mesmo nas sociedades agricolasy Babeiro ([1981], p. 76), na sua obra
mais comentadd) processo civilizatériomostra que a Revolucdo Agricola atribuiu as mu-
Iheres as tarefas de semeadura, colheita e prdparalimentos cultivados, enquanto aos ho-
mens couberam trabalhos fisicamente mais exigerwesy a derrubada dos bosques e o pre-
paro do terreno para o cultivo. Sdo, contudo, asculmas, todas tarefas episddicas, com co-
meco, meio e fim, “porque concentradas no tempawjuanto as mulheres reservam-se “tare-
fas cotidianas que, como a manutencéo da casaparprda comida, a coleta, o cuidado das
criancas, exigem um esfor¢co continuado e sem ugedies para repouso”.

No caso da cultura matristica, predomina o sentiongminino de um tempo ciclico,
uma vez que as tarefas principais dessa economaertwam-se nos trabalhos continuos. As
sociedades pastoris, ao contrario, sdo mantidas pélvidades masculinas da caca e da con-
ducéo de rebanhos, do deslocamento e do combaidadés que tém um inicio e um fim
bem determinados, lineares como sera o tempouittkiipor suas redes de conversacgoes.

E o deus masculino que inicia o tempo histéricoealr. A visdo jucaica e a cristd que a
seguiu atuam num plano religioso histérico, com principio e um fim, uma queda e uma
salvacao historicas, cuja nocao de eternidade esad@ imanéncia no mundo terrestre para
localizar-se, paradoxalmente, na histéria, seja momento anterior a conquista humana do
planeta, seja num apocalipse final, na parusiarggo®u na Jerusalém celeste. Atribuindo a
nocao de tempo ciclico as formas da Antiguidadejavidazareth Alvim de Barros (2004, p.
175) confere principalmente ao Cristianismo, aigréb do filho”, a ruptura da circularidade
temporal: “A crenca de que Cristo viveu, sofreu@neu por n0s uma Unica vez instituiu um
tempo linear, marcado por um comeco, um meio eiorh Por isso Neumann afirma que a
“Mé&e” é eterna num sentido bem diferente da etadedlo “Pai”.

Portanto, outra caracteristica da narrativa tradali no ocidente — a instituicdo de um
tempo para a execucdo de uma acao e o desenralanalérama, num trajeto marcado pela
linearidade e pela unidade fabular de um comecm enBm — relaciona-se também com uma

linguagem bastante caracteristica da cosmoviséianua.
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2.4.6 A voz do “logos” condutor

Erich Neumann (2003) atribui a evolucdo do patadeca instituicdo de um tipo de
consciéncia das coisas que vai resultar numa veaéonalista do mundo. Para o autor, esta
seria a origem da cultura em oposicao a naturelzacévilizacdo em contraste com a selvage-
ria. Expurgando a teoria do autor de uma possdezlogia patriarcal, que coloca o sujeito
masculino no principio da cultura, podemos talvemn@reender melhor o que se chama “ra-
cionalismo” e separa-lo daquilo que Maturana (2@040-91) chamou de “pensamento filo-
sofico e cientifico”, e cuja origem atribuiu a umastalgia do convivio harménico verificado
nas sociedades matristicas. Se é verdade que anpem® filosofico e cientifico nasce da
necessidade de se estabelecer fundamentos pabate democratico, com o objetivo de por
um fim na barbarie provocada justamente pelos atesbcontinuos entre subjetividades pa-
triarcais desejosas de apropriacdo, é verdade amhbé ele surge no interior do patriarcado
e se institui a partir das redes de conversac¢@tisuiicias pela cultura pastoril: “No curso do
tempo, houve um constante reforco do grupo masguljne, mais tarde, com o desenvolvi-
mento politico-guerreiro e econémico-industriaoleé aos grupos masculinos organizados
em cidades e estados” (NEUMANN, 2003, p. 112). &£ssganizacdes se edificam, portanto,
sobre redes de conversacdes patriarcais, caractasipelo emocionar masculino.

Quando o sujeito masculino é associado a uma espidade uranica, o “céu” nao é
considerado apenas como a morada das divindadeslinas, mas simboliza “o principio ar-
espirito-pneuma que, na cultura masculina, ndaulepenas a divindade patriarcal, mas tam-
bém a filosofia cientifica”. O renascimento do nmeniniciado €, como sabemos, um nasci-
mento espiritual do “homem superior”, associada@dasciéncia, ao ego e a for¢ca de vonta-
de”, principios “da acdo, do conhecimento e dag@onaconscientes, distintos do impulso cego
de forgas inconscientes” (NEUMANN, 2003, p. 1131 Mem dos ritos de iniciagdo muitos
dos simbolos da luz urénica e dos esquemas aseaisséodiairéticos de que fala Durand:

O fogo e outros simbolos de alerta desempenhani papertante nos ritos
de iniciacdo dos jovens, que precisam se manterdados”, ou seja, apren-
der a vencer o corpo e a inércia do inconsciehitaecontra o cansago. Man-
ter-se desperto e suportar o medo, a fome e aamlnbam lado a lado como
elementos essenciais do fortalecimento do ego edddeacdo da vontade. A-
lém disso, a instrugdo e iniciacdo no conjuntoitiadal de costumes com-
pdem os ritos tanto quanto as provas de forca dasgte que devem ser feitas.
[...] Todos esses elementos sdo expressoes [.jedmo espirito masculino,
gue é propriedade especifica do grupo masculin NN, 2003, p. 114).
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E o que faz Neumann concluir, provavelmente de imairgusta, pois eivada dos valo-
res patriarcais, que “o desenvolvimento da cultoasculina é o desenvolvimento da consci-
éncia” (NEUMANN, 2003, p. 114). Nao obstante algexagero da parte do autor na atribui-
céo da origem cultural a supremacia do patriarcadoevitavel inferir que, pelo menos nos
moldes em que o racionalismo se desenvolveu netgdele vem de uma experiéncia da
cultura patriarcal.

Maturana mostrou como a experiéncia mistica pagt@d mesmo tempo uma tomada
de consciéncia da existéncia individual e solitddaumann (2003, p. 115-116) observa, por
sua vez, que “o grupo masculino é o lugar de nastim ndo sé da consciéncia e da ‘mascu-
linidade superior’, mas também da individualidad#oeherdi”. E o que leva Neumann a afir-
mar que, com o mito do herdi, a humanidade enmanannova fase do desenvolvimento esta-
dial”, que ele identifica com um pensamento comgeiemas que poderia melhor ser definido
como a concepcgao antitética do pensamento diurmimtago por Durand. “A&egime Diurno
da imagem”, esclarece este (DURAND, 2002, p. 1&@yresponde um regime de expressao
e de raciocinio filoséficos a que se poderia chaepnalismo espiritualista”, que, segundo
0 autor, vai evoluir para as formas de pensamesdacionistas do pensamento ocidental:
“Todo o dualismo cartesiano, toda a inspiragédo étodo de clareza e de distingéo €, de fato,
na nossa imaginacgao ocidental, ‘a coisa do munds Inean partilhada’. O triunfo do raciona-
lismo é sempre prefigurado por uma imaginacaoétiaa” (DURAND, 2002, p. 182).

Assim, se é dificil concordar com Neumann de quie€idi € o precursor arquetipico da
humanidade em geral”, € bem mais facil aceitar @ueesmo herdi precursiona as formas
narrativas do ocidente patriarcal. Afirmandsaciusda cultura patriarcal contra o Outro,
hostil, inimigo, estrangeiro e caotizador, a vonsmente deste herdi vai transmitir-se, na
conducao de um narrador logocentrado, numa fommeaj concentrando sobre os seus feitos
a primazia de unethosnarrativo que quer para o relato uma direcdo ¢ents; um inicio e
um fim para a acdo ordenadora. Um herdéi modelarigaed sempre de um narrador modelar
gue seja sua autoconsciéncia e a consciéncia date.

A voz unidirecional dos narradores na tradicao cidemte reproduzem, assim, a cons-
ciéncia unidirecional da atividade expansionisutconsciente da emocao patriarcal. Sem
voz, o Outro s6 pode existir integrado na cons@édairética que o exclui e o simboliza
como antagonista das forcas que o protagonista asseador querem expurgadas da jornada

herdica.
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2.5 Alteridade, feminino e indigenismo

O Outro nasce no patriarcado, pois s6 0 emocicestopl segrega as coisas e 0S seres e
faz, de outros sujeitos, objetos. A alteridadeesd guando o homem separa 0 ego do cosmo,
o humano da vida universal. “La experiencia deolarenatural es experiencia de lo Otro”, diz
o0 poeta Octavio Paz (1972, p. 129). “Otredade’ergafneza, estupefaccion, pardlisis del
animo: assombro”. A alteridade € a experiénciardemistério, o sentimento de uma realida-
de inexplicavel, “la inaccesibilidad absoluta”. @t € “un ser que es tanbién el no ser”.

Beauvoir (1970, p. 89), por sua vez, nota que ‘imdmm sé pensa pensand®atro’ e
“aprende o mundo sob o signo da dualidade”. Embssa dualidade n&o implique, original-
mente, uma distincdo de carater sexual, “sendoedife do homem que se pde como o Mes-
mo € na categoria do Outro que a mulher é incluédgortanto, “o Outro envolve a mulher”
(grifo da autora). E por isso que, como mostra htedki (2002, p. 108-109), “a medida que
se desenvolviam as relagcbes patriarcais e a foondg&uma mitologia celeste superior (0
deus-fundador, marido da mée-terra, é frequentemeantificado com o céu), a Grande Mae
€ mais frequientemente identificada com o caos,aouelhos deuses”.

A mulher e o Outro, portanto, sdo identificados comatural e o selvagem. E assim
que, associando, como Maturana, a cultura préapaaticom as emoc¢des da infancia pessoal
e do convivio no mundo da méae, Neumann (2003, ypa@®xima, como formas semelhantes
de perceber o mundo, a visdo da mulher, da criamgamembro de sociedades contempora-
neas ditas “primitivas”. Por outro lado, os modesviver amerindios j& foram identificados
com formas de pensamento e organizacdo, senasticasj ao menos semipatriarcais, isto €,
reveladoras de tracos estranhos ao patriarcadoo @onos acima, Campbell (2002b, p. 79-
80), por exemplo, classifica de “matriarcais” asisgdades coletoras tropicais e mostra que a
agricultura, e ndo o pastoreio, foi a matriz ecoicédrda maior parte destas comunidades.

Para Todorov (2003, p. 5-7), o evento que deflagroecessidade de aceitar o que ha-
via sido suprimido pelo pensamento ocidental decese a descoberta da América por Co-
lombo. Num alargamento da atitude patriarcal asdstes globais, 0 mecanismo expansio-
nista levado adiante com as grandes navegacOesilvaieter os povos colonizados as mes-
mas injuncdes ja impostas ao Outro feminino. Cadnlogyvia feito com a mulher no passado,
o colonizador masculino vai reificar o Outro amanio, confinando-o a uma dimensao pura-
mente fisica, material e natural: “Colombo fala dosmens que vé unicamente porque estes,
afinal, também fazem parte da paisagem. Suas meragiEe habitantes das ilhas aparecem
sempre no meio de anotacdes sobre a Natureza,gem &lgar entre os passaros e as arvo-
res” (TODOROQV, 2003, p. 47). Da mesma forma quéemento feminino no patriarcado, o
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amerindio é tratado como selvagem porque distantgud se conhece como cultura: “A pri-
meira referéncia aos indios é significativa: ‘Ent@tam gentes nuas...’ (11.10.1492). E bas-
tante revelador que a primeira caracteristica dgstée que chama a atencao de Colombo seja
a falta de vestimenta — que, por sua vez, sao $dsbde cultura” (TODOROV, 2003, p. 48).
No escambo que praticar4 com os nativos, alidatr@apcado vai oferecer o que tem de sobra
— a cultura — em troca do que lhe falta — a maté@ia espanhdis dao a religido e tomam o
ouro” (TODOROV, 2003, p. 62). A revelacdo do Oudreivilizacdo patriarcal do ocidente

provoca uma inquietacéo na cultura hegemaonica:

Toda a historia da descoberta da América, primgpieddio da conquista, é
marcada por esta ambiguidade: a alteridade humairauftaneamente reve-
lada e recusada. O ano de 1492 ja simboliza, nériaisla Espanha, este du-
plo movimento: nesse mesmo ano 0 pais repudia s&a mterior, conse-
guindo a vitoria sobre os mouros na derradeirditmtde Granada e for¢gando
0s judeus a deixar seu territério; e descobre ma@xterior, toda essa Améri-
ca que vira a ser latina (TODOROQV, 2003, p. 69).

E esta mesma coincidéncia entre o Outro intermQeitro exterior que vai levar o pen-
samento europeu a identificar o indio a mulher.ddbate que marcou 0s anos seguintes ao
descobrimento e que procurava decidir sobre adgdal ou a desigualdade dos povos autéc-
tones com o branco europeu, o fildsofo Gines dall8ega vai estabelecer uma relacéo se-
mantica entre varios pares de opostos: de um ladzssocia espanhdis, adultos (pai), homem
(esposo), humanos, cleméncia, temperanca, formma, #&hz&o e bem; de outro, opondo-se a
esta primeira fileira de termos, ele arrola comeadicipes da mesma esséncia, indios, cri-
ancas (filho), mulher (esposa), animais (macades)cidade, intemperanca, matéria, corpo,

apetite e mal. Todorov (2003, p. 5) comenta:

E sem duavida revelador encontrar os indios assioslais mulheres, o que
prova a passagem facil datro interior aooutro exterior (ja que é sempre um
homem espanhol que fala) [...]. Colocar em equn@iéessas duas oposi¢cdes
e 0 grupo relativo ao corpo e a alma € igualmentelador: antes de mais na-
da, ooutro é nosso proprio corpo; dai também a assimilac&drabos e mu-
Iheres aos animais, aqueles que, apesar de aninmadoEem alma.

E justamente nesta época do Renascimento que vesmsido a exposicdo historica
de Meletinski (2002, p. 84-85), a imagem do heritica e literario se relativizar. “A literatu-
ra do fim da Renascenca procedeu a uma revisaalaingp arquétipo do herdi”, afirma o
autor, e rebaixa o modelo heréico, por exemplo,pessonagens de Hamlet, Laertes, Fortin-
bras e Dom Quixote, “o0 simpl6rio magnanimo que odimpreende as leis cruéis da vida re-
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al” e de quem “proveio o tipo do original do romanaglés dos séculos XVIII-XIX, que se
encontra em Fielding, Smollett, Goldsmith, Steiekens”.

Meletinski acompanha a evolucéo do conflito arguetientre ordem e caos até o final
do século XIX e mostra que o sitio das acfes Gtz vém, desde a Antiguidade, aproxi-
mando-se cada vez mais do representante da ortiempaséculo romantico, acabar por atin-
gir a propria sociedade do heroi: “No quadro daisentalismo e do romantismo surgem
herdis que se encontram em conflito com o meiaiostante ou com a sociedade em geral,
sensiveis ou insensiveis, inclinados a tristezeesgnacao melancélica ou, ao contrario, a
revolta demoniaca até a negacdo de Deus” (MELETINSBO2, p. 85). Em algumas corren-
tes romanticas, o poder das forgas caotizanteaisda mais temiveis e descobrem-se “forcas
demeénicas no interior do proprio her6i” (MELETINSKI002, p. 133). E aquela degradacéo
herdica iniciada no Renascimento que aqui chega apice no sentimento de impoténcia do
protagonista: “Os elementos do demonismo no hemiexpressa ‘a ofensa universal’, o ‘mal
do século’, estdo diretamente ligados & impossiike da realizagéo épica” (MELETINSKI,
2002, p. 86).

Com o Realismo e a literatura de Dostoievski, surgeprotagonista totalmente absor-
vido pelo mal, que se desempenha como um habitemigrdprio espago cadtico e muitas
vezes até procura justifica-lo: “Na literatura r&tal do século XIX, [...] observa-se uma redu-
cdo do heréi e do heroismo, sob a influéncia daoomee se reflete nela” (MELETINSKI,
2002, p. 86), enquanto Dostoievski “aprofunda pegicamente [...] as representacdes dos
‘homens sem importancia™, nas quais a alma doitsen@e alienada. A “luta do cosmo con-
tra 0 caos” transporta-se entdo “para a profundezama humana, dando origem ao ‘subso-
lo’ psicolégico” (MELETINSKI, 2002, p. 210). Ha € um deslocamento do meio em que
ordem e caos se combatiam mutuamente para o inderiada psiquica do heroi.

Finalmente, esse conflito interno e do homem senomo interior de um caos absoluto
em que ndo se pode encontrar um principio de ogdenaarca a personagem que domina a
narrativa do Modernismo: “A plena deseroicizacateraléncia a representacdo de um heroi
sem personalidade, vitima do alheamento, em paxtielal a sua aproximacdo semi-herdica
aos muitos arquétipos mitolégicos que se transforram mascaras descartaveis, € 0 que se
sente na literatura moderna do século XX” (MELETKN.S2002, p. 86-87).

Assim, se nos mitos antigos circunscrevia-se anegido longingua ou estranha, como
o mundo sobrenatural, o caos vai aos poucos tomesplacos cada vez mais interiores ao
espaco de ordem, assumindo, sequencialmente, rmaadafo habitante estrangeiro nas epo-
péias, do inimigo interior nas aventuras que pei&am o herdi, da prépria sociedade por
ocasido do Romantismo e, finalmente, acaba paarad@j no interior do préprio individuo em
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finais do periodo roméantico, por ocasido da trésjgzara o Realismo e o Modernismo. Pode-
se dizer, de outra maneira, que a alteridade ¢oitsi pela cultura ocidental, circunscrita a
formas estaveis e segregadas dos valores suprefioglas por uma axiologia dominante,
retorna paulatinamente ao interior da ordem dedid@ite aos poucos vai novamente se fun-
dindo para recuperar a integridade original, emEwe Outro ndo existiam e o mal ndo havia
ainda sido experimentado.

Ao invadir a cultura do ocidente, este mal caotiearai trazer consigo, certamente,
maiores conflitos e assumir cores cada vez maist@aeas, a medida que mais ameaca a or-
dem constituida. Dai parte do conflito roméantice gapara, em definitivo, o herdi classico do
novo herdi. Este, pela primeira vez, precisa admithal dentro de seu prépiocium o que
naturalmente vai resultar em mal-estar pela peedaehtidade do sujeito individual com os
seus “iguais”, levando-o0 a um questionamento @ed® suas verdades, bem como das verda-
des de sua cultura. Nao é a toa que especialmer®mantismo e no seus desdobramentos
simbolistas, as imagens do mal, as criaturas nadigras acoes praticadas nos limites da pro-
ibicAo sejam tdo proficuas. Dentre elas, a mullsras acdes perturbadoras sao especialmen-

te tematizadas. Mario Praz observa:

Belas mendicantes, velhas sedutoras, negras fatesnaortesdos aviltadas:
todos esses motivos que o século XVII havia tratamo o coracdo leve e por
exercicio de engenho, reencontramos impregnadasndeabor acre de reali-
dade nos romanticos e no poeta em que a Musa rcadetstilou os mais ra-
ros venenos, em Baudelaire (PRAZ, 1996, p. 58).

O autor, que publicou estudo sobirearne, a morte e o diabo na literatura roméantica
nao consegue dissociar o tema de sua pesquisguda feminina e admite que a mulher fatal
e exemplos da “feminilidade prepotente e cruel” m@nexistiram na literatura e no mito. En-
tretanto, o Classicismo renascentista oferece sutredelos em que os dramaturgos elisabe-
tanos vao buscar inspiracdo: “Nos costumes soldsatila da Renascenca, e as Vitoria Co-
rombone, as Lucrecia Bérgia, as condessas de @hallas ‘diabos brancos’, as ‘condessas
insaciadas’ — proclamardo suas paixdes com todad@s seus amores luxuriosos que se-
meiam a ruina e a perdicéo entre os homens” (PR86, p. 179-180). E no Romantismo
gue se estabelece finalmente uma “linha tradiciaedsas mulheres terriveis.

A presenca de um crescente paradigma femininote@tlira e da intensificagcdo de
simbolos e arquétipos que retomam experiénciagstiedis ou a0 menos as reposicionam sob
novas perspectivas no interior do patriarcado suares do século XX a afirmarem um “re-
torno do feminino” em nossa época. “Nao podemosmege ha uma ativac@ia deusaisto

€, de um poder dindmico e energético, de potedaiddis interiores que provocam mudan-
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cas”, afirma a psicanalista Dulcinéa da Mata Rdo&lonteiro (1998, p. 69). “Essa dindmica
reprimida que aflora, seja na psique individuahaicoletiva, revela o retorno do reprimido”.
Ja abordei mais de uma vez aqui também o estulitade Nazareth Alvim de Barros, pre-
miado, alias, pela Unido Brasileira dos Escritoge®e acompanha a evolucdo dos arquétipos
da deusa na histéria do ocidente até sua nova énmagna contemporaneidade. Também é
célebre a tese do fisico Fritjof Capra (2004), deskvida em seu best-sellér ponto de mu-
tacaq sobre a inversdo de uma cultura patriarcal para de cunho matrilinear, que estaria
ocorrendo justamente a partir do século XX. Mesmanais ferrenhos paladinos da cultura
patriarcal ndo conseguem evitar um diagndésticesderssdo do feminino, o que assustou, por

exemplo, o fildsofo italiano e idedlogo da direiaical européia Julius Evola (1976, p. 19):

De momento podemos apenas reconhecer a pandemexdaomo um dos
sinais de carater regressivo dos tempos atuaidep@a cuja contrapartida na-
tural é essa ginecocracia, essa proeminéncia @eitado o que é direta ou
indiretamente condicionado pelo elemento feminirjas manifestacdes na
nossa civilizacao indicamos igualmente em outrasioes.

Rosiska Darcy de Oliveira (1993, p. 71-72), por gea, defende que o movimento fe-
minista teceu “um novo desenho na trama do soeialbnge de ser apenas uma “disfuncéo
parcial e passageira”, tornou-se “0 acontecimemsperado sobre o qual repousam o cresci-
mento e a complexificacdo do sistema social’. E qusurgindo-se, a mulher, representante
encarnada do imaginario deposto pelo patriarcadm,e tona o reprimido e obriga o sujeito
constituido a uma reflexdo, uma vez que sua ideddice posta em jogo: “Ao questionar as
normas e papeéis preestabelecidos, ao penetrargagossproibidos, ao produzir um contra-
discurso, colocando face a face duas culturas & Wlsdes de mundo, as mulheres em movi-
mento introduziram a incerteza, a pluralidade scalbéa onde anteriormente s6 havia certeza,
unanimidade e conformidade”.

Conforme vimos em Maturana, um novo emocionar cprdnovas formas de linguaje-
ar e a novas redes de conversacdes. Assim, a naudangerspectiva que a emergéncia do
Outro interior propde a cultura contemporanea lia¢ake leva a re-avaliagdes, correcdes e
reformas nos modos de vida da sociedade ocidéAtatudanca do ponto de vista pode mu-
dar radicalmente a paisagem, assim como a mudantgoda enquadra necessariamente no-
vos objetos, fazendo emergir como problema — toadta@lsombra — aspectos do real até entao
mantidos sob siléncio ou na invisibilidade” (OLI\HA, 1993, p. 110-111).

Os sintomas serdo diagnosticados em todas as<sdfef@aimano. Nem a literatura — e
especialmente ela, veiculo dos mitos de um povamadrm escapara da invasdo do Outro cao-

tizante. Como vimos com Meletinski, a narrativa nemieber a modernidade como o reinado
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vitorioso do caos demonizado. Na producao do Masiexm e dos seus seguidores o retorno
do oculto deixara suas marcas, especialmente raatiigehtura que mais proxima e proposi-
talmente procura aborda-lo, tematizando as quesideadteridade, como espero mostrar, nos
capitulos seguintes, aprofundando a analiddaiea.

Nesse romance de Darcy Ribeiro, veremos que o timadianismo combina-se a i-
magens arquetipicas do sentimento do feminino mdeote, para representar questdes da
alteridade, e aquelas caracteristicas que foramtaqhas acima como peculiares a narrativa
tradicional do ocidente patriarcal (item 2.4) sesé@bstituidas por suas formas de oposicao.
Assim, ao heréi ordenador sucede o heréi que agencaos, provocando uma crise na moral
da acdo, do trabalho e da expanséo patriarcapagesia cultura hegeménica é negado por
uma positivacado do selvagem e “estranho”, ao mésmpo em que lugares sagrados e pro-
fanos, centrais e periféricos, se relativizam;mpe mitico e circular abole a linearidade do
discurso; e a multiplicidade das vozes impedeact® de unibgosnarrativo.

Por outro lado, no ambito das imagens, dominaerasfas figuras associadas a obscu-
ridade dos arquétipos femininos. Uma cosmovisacuhdo matristico inverte a hierarquia
dos pélos opositores, a comecar pela substituigdesquema de separacao pelo de integra-
cdo. Teriamos, portanto, num discurso que privakegg a experiéncia do Outro, buscando
converté-lo num “outro que também € eu”, dois mavritos opostos ao sistema diairético do
Regime Diurno e da cultura patriarcal: de um ladoa valorizacdo do que o regime antitéti-
CO expressa como a hegacédo da sua propria ordeng, idos elementos que ele tenta expur-
gar como sua alteridade; de outro, um esforco fugsarar o corte entre sujeito e objeto, entre
ordem e caos. Assim, enquanto o Regime Diurno dgem converte o desejo da eternidade
em “agressividade”, “negatividade” e gera os “silobantitéticos, purificadores e militan-
tes” da combatitividade masculina, o Regime Notwaacteriza-se por uma “inversao radi-
cal” destes termos e decorre de uma valorizacd@sjmecto feminino e materno da libido”,
gue a relaciona “as coisas agradaveis do tempertendo como que do interior o regime
afetivo das imagens daorte dacarnee danoit€’, bem como do desejo de tentar ultrapassar
a ambiguidade antitética “e organizar o devir amlente da energia vital numa liturgia dra-
matica que totaliza o amor, o devir e a morte &tconciliar “as aspiracdes da transcendén-
cia ao além e as intuicdes imanentes do devir’ (BNR, 2002, p. 197-198, grifos meus).

Podemos, portanto, consubstanciar as imagens doifieng, por decorréncia, do Outro
patriarcal, no retorno de uma triplice axiologia:abrpo e da acdo imanentista dos instintos;
do caos absorvedor de todas as ordens separadas smtese informe, porém absoluta; e da

morte pacificada e eufemizada.
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Durand (Id., p. 443) divide o Regime Noturno entggtas sintéticas (ou dramaticas) e
misticas (ou antifrasicas), respectivamente retexlas aos reflexos dominantes copulativo e
digestivo. A digestdo associa-se 0 esquema ve&tahfundir’, composto pelas acbes de
descer, possuir e penetrar; a dinamica sexual estacionadas as acfes de “ligar”, como
voltar ou amadurecer. A mée, a mulher, o alimeatopite sdo arquétipos especialmente da
primeira estrutura; mas veremos que também araquseéisimbolos da segunda, como a roda,
a lua, o andrégino, o deus plural, estdo preseartelaira. Se os simbolos e arquétipos da
dominante digestiva compdem o tema do corpo nomoeas da dominante copulativa, por
sua vez, gravitardo em torno do tema da mortecads.

Estas imagens do feminino arquetipico e aquelarsdes da matriz patriarcal citadas
anteriormente sdo os elementos que buscarei evédlgrela analise dMaira, nos capitulos

que seguem.



3 O CORPO E O DOMINIO DA “MATER”

J'ai vu I'enfer des femmes la-bas ; — et il me deigble de
posséder la verité dans une &me et un corps.
(Arthur Rimbaud)

As primeiras percepc¢des humanas da divindade estmonadas com os mistérios da
concepcao, da gestacdo e do parto. O corpo feméninsto, entdo, como uma expressao do
poder divino de dar a vida e nutri-la, por iss@asieiras manifestacoes artisticas da divinda-
de séo corpos de mulheres, geralmente gravidasegoesentavam a propria poténcia gera-
dora da matéria natural. Parte desta adoracadosdigela figura feminina vem de uma in-
consciéncia primitiva da participacdo do macho orecepcdo. Segundo Beauvoir (1970, p.
87-88), é o desconhecimento inicial de uma linhagaterna e a consequente atribuicdo de
um poder partenogénico a mulher, além de sua elam@ o divino que a fecunda, que leva
as primeiras comunidades ao sistema matrilineargbmizacao social e religioso.

Apoiando-se na tradi¢cdo antropolégica, Barros (2P025-26) afirma que foi a domes-
ticacdo que trouxe a percepcéo do papel do maclion@epcao, ainda que este papel fosse
inicialmente dificil de quantificar. Surge entagar religioso da Deusa Mae e de seu Filho
Amante, cuja copula ritualistica, nas culturasayas, é responsavel pela fertilizacdo da Ter-
ra. Na cultura pastoril, contudo, o imperativo @mapliacdo dos rebanhos e da populacao
guerreira, 0 que conduz a uma supremacia do masculija atividade sexual e disperséo das
sementes ndo € limitada pela biologia da gestacport&anto, esta mais de acordo com o e-
mocionar da necessidade de aumentar a prole huenanianal. E a partir dessa rede de con-
versacOes que privilegia a atividade masculina @umapel da fémea mantenedora da vida

comeca a decair a um segundo plano:

Os homens passaram a ter nova concep¢do de sdunpgp®criacdo, pois
eram os que fecundavam. As mulheres nao produzisemante, sé criavam.
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Manter a vida e sua continuidade foi passado paraagundo plano, enquan-
to que a transformacéo, a forca motriz do machenavacéo e o arriscar a
vida passaram a ser o0s valores dominantes (MONTELRES, p. 51).

Por isso, Beauvoir (1970, p. 99) considera esssepeéo do papel masculino na fecun-
dacéo o fato mais importante para a divisdo sexvatubsequiiente rebaixamento do elemento
feminino, ou seja, para a primeira e talvez magoolucdo social da histéria da humanidade,
€ mostra como a nova compreensao dos papéis demeutto homem vao se refletir nas pri-

meiras manifestagfes artisticas e religiosas d@pz#tdo emergente:

Apolo, naEuménidesde Esquilo, proclama essas novas verdades: “Néio €
mae que engendra o que se chama filho, ela é apenddgente do germe dei-
tado em seu seio: quem engendra é o pai. A muwbarp um depositario a-
Iheio, recebe o germe e, aprazendo aos deusesserca’.

A emocéao de direcionamento e controle que nasceacatividade pastoril leva as dou-
trinas ocidentais a conceber o elemento masculmaooca forma espiritual orientadora, en-
quanto a feminina circunscreve-se a atividade $gpuramente sensualista e material do ero-
tismo desorganizado. Julius Evola (1976, p. 1779traca nova ideologia ja orientando a dou-
trina aristotélica, para a qual o macho “representarma especifica” e, por isso, é a parte
ativa da natureza, enquanto a fémea é “matériavpassleste caso, “forma” significa “o
poder que determina, que suscita o principio demawimento, de um desenvolvimento, de
um devir’, enquanto a matéria limita-se a “caus#ens e instrumental de todo o desenvol-
vimento, a possibilidade pura e indeterminada, tmbg ou poténcia que nada é em si, mas
que uma vez activada e fecundada pode dar origemod E, portanto, o poder masculino
que introduz a vida na matéria informe e vazia.l&l@mbra que a palavra grega para maté-
ria, “dificilmente inteligivel para a mentalidadederna”, remete a uma “entidade misteriosa,
inatingivel, abissal, que o ser tem e simultanesame&o tem”. Platdo, por sua vez, define-a
como aquilo que € sempre “outro” e em sua doutrémos, portanto, iniciar-se na filosofia a
mulher considerada como a alteridade absolutavilzacao patriarcal do ocidente.

Com Aristoteles, pois, inicia-se a separacdo casidionalmente opora a mente e 0 es-
pirito masculinos a matéria e ao corpo feminimoater, a mae, € também a raiz para matéria,
gue agora aparece segregada de qualquer direcinttapspiritual. Como a atividade huma-
na é justamente a de desenvolver cultura e tradscee como espécie animal, o elemento
feminino, identificado com aquilo que a humanidpdecisa abandonar para se auto-afirmar,
isto €, as injungdes dos instintos corporais evadi¢cdes impostas pela matéria, sera censura-

do como indesejavel e desprezivel.
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Enquanto a mée exibe qualidades materiais de aafrigeauvoir (1970, p. 83-84) lem-
bra que o macho n&o alimenta a partir de sua pr@pndicao fisica, mas a partir de atos da

inteligéncia, que instituem novas regras nas regd sujeito com o mundo:

O homo faberé desde a origem dos tempos um inventor: j4 @bast maga
com que se arma para derrubar os frutos ou derseamnimais, sao instrumen-
tos com os quais ele aumenta seu dominio sobrermoniNao se atém a
transportar para o lar peixes pegados nas aguapredhe primeiramente as-
senhorear-se destas fabricando pirogas: para aysessas riquezas do mun-
do, ele anexa o préprio mundo. Nessa acao, expetanseu poder: pde obje-
tivos, projeta caminhos em direcdo a eles, reagkzaomo existente. Para
manter, cria; supera o presente, abre o futurop@igue as expedicdes de ca-
¢a e pesca assumem um carater sagrado. Acolhesnsgei® éxitos com festas
e triunfos; o homem neles conhece sua humanidade.

Esta evolugdo em direcdo a consciéncia é, commafdMeumann (2003, p. 88-89), “o
que ha de ‘nédo natural’ na natureza” e o que cerderhomem sua categorialdemo sapi-
ens Como todo “ato de cognicéo, de discriminacao cense, divide o mundo em opostos” e
0 que se chama “conhecimento objetivo” das coigageeum isolamento do ego para con-
templar o outro como objeto separado de um sujeifortalecimento do ego decorrente do
emocionar pastoril levou a associar a atividadeigente e espiritual ao elemento masculino:
“Uma vez que 0 ego se instale como centro e sbadsta por vontade prépria como consci-
éncia do ego, a situacdo original € superada afoppis a postulacdo de um ego e de uma
personalidade que com ele se identifica institmnduconsciéncia auto-orientadora”. Esta per-
cepcao, segundo o autor, aparece na vida de toga&y quando se desenvolve a autoconsci-
éncia e 0 ego contempla o corpo como um elemettanés e alheio a si. Para Neumann, “a
aquisicdo do movimento muscular voluntario, isto éato de o ego experimentar, no pleno
sentido da palavra, ‘na propria pele’, que a sudade consciente pode apoderar-se do corpo,
é talvez a experiéncia que esta na raiz de tod#@aim&yego, sediado no cortex cerebral, ex-
perimenta as regides inferiores do corpo como urealilade alheia”, estranha, a0 mesmo
tempo que percebe nela uma submisséo aos comaados dontade, o que ele traduz como
soberania do pensamento. A experiéncia pode sandida, para o homem primitivo, na sua

relacdo com a ferramenta:

A natureza 6bvia desses fatos ndo nos deve deigapar a enorme impressao
gue essa mesma descoberta primordial deve causam esombra de davida
causou, no nucleo infantil de todo ego. Se asctésrsédo a extensédo do ‘ins-
trumento’ como meio de dominio do mundo que nosa;ey instrumento, por
sua vez, € apenas uma extensao da musculaturaar@ur vontade do ho-
mem no sentido de dominar a natureza nao passdaales&o e projecdo dessa



73

experiéncia fundamental do poder potencial do efpoeso corpo, descoberto
na acao voluntaria do movimento muscular (NEUMAIZRIO3, p. 92).

Para Oliveira (1993, p. 16), esta nesta associe@aoo elemento fisico, material e cor-

poral o primeiro fator de inferiorizagdo da mulharsociedade patriarcal:

Em um tempo em que lembrar & humanidade sua dimeagaral significava

atraso e reacionarismo, identificar as mulheresocorais proximas da Natu-
reza significava diminui-las, coloca-las, de centmneira, aquém do Humano,
monopolizado pelos homens, situa-las em um plafesian de desenvolvi-

mento [...]. O lugar inferior ocupado pelas mulisena relagdo com os ho-
mens teve, a0 mesmo tempo, como causa e efeit@ ciocnlaridade perfeita,

a identificacdo por todos — inclusive pelas mulberedo Feminino com ani-
maliza¢do, com atracdo descontrolada pelo pramer,ameaca ao principio
de realidade que, supostamente, funda a civilizpefmviés do controle ins-
tintual e do primado da razao.

A imagem contréaria, do espirito humano elevandoes#ra a matéria, € apontada por
Evola nos icones de deuses itifalicos, isto éndales masculinas com o falo ereto, que ex-
pressam a verticalidade, a postura em pé, quermamnfdo o primeiro gesto dominante apon-
tado por Durand, “se opde a condicdo daquele queotafoi abatido” (EVOLA, 1976, p.
214). Por isso, para o imaginario masculino, asheres ndo apenas sao vistas como diferen-
tes, mas como inferiores e perigosas, ja que repi@® a outra metade da sociedade que a-
meaca a metade ordenadora: “Mais perto da natgsedvagem que da ‘paisagem humaniza-
da’, detentoras da fertilidade da terra e da feiclad do grupo, delas provém a ameaca su-
prema de que rompam a relacao primordial de adtdeitbposicdo e recusem-se aos homens,
estiole-se o0 solo e aniquile-se a espécie” (OLIVEIRI93, p. 30).

Como, na sociedade matristica, as relagfes esugibo e 0 mundo integram o homem
ao universo concreto cotidiano e a aceitacdo dwritdsmico sem se opor a dinamica da vi-
da, corpo e matéria sdo aceitos como a propriaigdmalo estar-no-mundo, como aceita o

mundo natural da mée a crianca que ainda ndo afiooitra ele o seu ego segregacionista:

O grupo matriarcal, com a sua preponderancia deiemalidade entre maes e
filhos, os seus vinculos locais mais pronunciadassea maior inércia, esta,
em larga medida, ligado a natureza e aos instiftosenstruacéo, a gravidez
e a lactacdo sao periodos que ativam o lado iivstida mulher e fortalecem a
sua natureza vegetativa [...]. Em acréscimo, hddampsa conexdo com a ter-
ra, que surge com o desenvolvimento da jardinageaagyricultura pelas mu-
Iheres e a dependéncia dessas atividades comadagatureza. O aumento
da “participation mystique”, causado pelo estreavivio do grupo matriar-
cal de maes e filhos na caverna, na casa ou atdeidém desempenha seu
papel. Todos esses fatores reforcam o estar-nodomnte caracteristico do
grupo feminino (NEUMANN, 2003, p. 111).
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Ao contrario, a iniciagdo instituida principalmepielas sociedades masculinas, rompe
com este mundo e funda o espaco do ego e da cocisci@ sujeito separado. Oliveira
(1993, p. 36) mostra como a iniciacdo masculinatoode passagem da infancia matrilinear
para o espaco adulto do pai, representa um atepleséo do elemento feminino e identifica-

céo de seus atributos com o que a cultura teme eamegacao da ordem estabelecida:

Quer a iniciacdo exorcize a parte de feminino qaagovem traz em si para
confirma-lo na virilidade, quer ela sirva paranatia crianca da mae e vincu-
la-la & classe dos homens, quer ela faga o jovgoeesr o tempo da inocén-
cia doméstica e sua vivéncia no mundo das mulhgtes, represente para o
iniciado um segundo nascimento social depois doimasto bioldgico, quer
marque o recalque dos desejos proibidos da infaneisa insercdo na socie-
dade com a aceitacdo de suas leis e obrigacOessapeone a passagem da
natureza para a cultura, do espaco privado paspage publico, quer ela pri-
vilegie em cada sociedade um ou alguns dessesiegngla reafirma sempre
uma polaridade fundamental: o feminino € o infaatil natural, o masculino é
0 adulto e o social.

Feminino e Masculino se opdem e se contradizemtukdidas e assimiladas
as criangas, as mulheres sdo relegadas a parteralg sociedade, fracao
préxima da Natureza, com suas pulsdes selvagerac®nais, metade subal-
terna e perigosa que deve ficar confinada em uiges@strito e controlado.

E, pois, apoiando-se na dominagdo da permanéndi regularidade impostas pela
condicéo de vida imanente na natureza, que a hdadmise eleva opondo-se ao natural, ao
corporeo e ao feminino. Nas religibes que sucederamtura matristica, os poderes fecun-
dadores davater sdo negados e demonizados. Lilith, que foi moldama“‘terra impura”,
concebida a partir de uma mistura de fezes, sals@ngue, deixa de representar o poder bio-
l6gico sagrado para tornar-se chefe de uma legéimalbos infernais (BARROS, 2004, p.
80). A ela, primeira mulher, criada, como Adaonagem e semelhanca de Deus, vai suceder
uma segunda fémea, desta vez oposta a origemteslpifdo masculino: enquanto Adao des-
cende direto de Deus, Eva sera formada a partindesso humano (BARROS, 2004, p. 76).

O poder, que a mulher detinha na cultura matristieacaptar e absorver “o principio
viril, transcendente ou magico” sera convertidopaténcia de seducdo e aprisionamento: “E
da natureza do feminino escravizar, acorrentar,jim@mo principio viril, pela sedugéo que ele
sempre exerceu no imaginario masculino”. Dai oteademoniaco da mulher: o que seduzia,
incitando a acéo, agora paralisa, pelo medo queotdramem de ser tragado (BARROS,
2004, p. 37). O sexo sera a via para o medo e woten“A mulher é pura sexualidade, ela
transpira sexo e 0 homem percebeu isso desde SefBARROS, 2004, p. 150). No pensa-
mento greco-romano e judaico-cristdo, o desejgpraper femininos serdo considerados ani-
malescos; a sexualidade feminina, dirigida puraeans sentidos, precisa ser domada, e en-

tdo o homem obrigou a mulher ao horror do sexo (B8R, 2004, p. 12). O mesmo despres-
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tigio pela condicéo bestial do elemento femininioafastar, na Grécia, a mulher da atividade
intelectual. A criagdo da mulher esté relacionadlielo corporeo e material; darléz no
plano espiritual, conceber a palavra e “parir iglei@rnam-se atividades masculinas, uma
forma, segundo Barros (2004, p. 63-64), “da ineegio encantamento” do macho com o mis-
tério vital da feminilidade. A deusa criava o muraono mulher: a partir da fertilidade de
seu Utero material; o0 deus masculino, ao contrdewe cria-lo a partir puramente do espirito.
Alids, uma das primeiras proibi¢cées do deus patlgudaico foi a de concretizar a divindade
em idolos materiais, e seus maiores inimigos emadivéndades naturais, em geral femininas,
das sociedades agricolas cananéias.

A separacdo entre corpo e espirito, com o prejddzprimeiro, continua com a ascen-
sao do cristianismo, que separou a masculinidacsexiaalidade. Se deus é puro espirito, 0
corpo sO pode ser sua negacédo e o universo mdteriah acréscimo indesejado a alma hu-
mana. O homem n&o é mais gorpo, mas cada homem é, como deus, um espirit@osEU
um corpo ou esta, de alguma forma, escravizadaoree:caA religido torna-se um anseio de
escapar do corpo, assim como um comando para tidrdNa religido de um Deus despro-
vido de corpo e de sexo, a sexualidade humana-sernen fracasso e uma traicdo, um afas-
tamento de Deus rumo a uma natureza menosprezadsgeaado” (POLLACK, 1998, p. 52).

Como observa Durand (2002, p. 202), na passageiRedmne Diurno, masculino, para
o Regime Noturno, marcado preferencialmente peéginario feminino, “a tomada em con-
sideracdo do corpo € o grande sintoma da mudangagdee do imaginario”. Por isso, um
dos temas presentes &fiaira e que se configura como uma questao da alteriéladda re-
conquista do corpo e dos valores da matéria. Aarembna estranheza do Outro, 0 homem
divisa sua condicdo de “barro perguntdo” anuncizala profeta Xisto (RIBEIRO, 2001, p.

318), a matéria que pensa e segrega.

3.1 A mirixord e o corpo sacralizado

A personagem Alma é a principal representante iha @0 corpo na trama do romance.
E por meio dela que podemos acompanhar o processwalucdo para uma imaginacio do
corpo, caracterizada, segundo Durand (2002, p2P@3- por uma dinamica “ao mesmo tem-
po sexual, ginecologica e digestiva”, em que a anmago ventre assume um simbolismo he-
doénico de “descida feliz”, “libidinosamente sexeatligestiva”. Quando vai argumentar com
a irm& Petrina sua decis@o de se tornar missiolwdmige da civilizag&do, Alma o faz primeiro
admitindo a inconciliacdo entre 0 mundo de espétitgai de Alma/Pai da alma e a vida ins-
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tintiva da filha: “Deus n&o cabe no meio de tamt@ad, sexo e maconha. [...] Nado quero s6
reabilitar-me aos olhos de meu pai morto. (De Deusha filha.) Sim, claro, aos olhos de
Deus” (RIBEIRO, 2001, p. 61). Ela descobre que mmesdimir com o espirito por meio do
corpo e da acéo fisica, e ndo apenas pela asskpsra contemplacéo abstrata: “Ha muitos
caminhos para Deus. Um pode partir da fé e da awewr ele chegar ao servigo. Outro pode
partir do mundo, da vivéncia [...]. S6 quero aseerdb pecado a virtude pelo caminho do
servico de Deus” (RIBEIRO, 2001, p. 63).

Alma recusa a cidade e seus vicios e quer umadtaapdade mais genuina. Antes era a
palavra do pai; agora, a acdo, o “servico”. O cémide Alma é uma jornada as avessas, 0
outro j& foi percorrido, do Paraiso ao mundo padailae ndo lhe serve mais: “Alma pede a
béncao e sai ao jardim, & praca, a cidade, quéégé&mela” (RIBEIRO, 2001, p. 63} mar-
gem do mundo ordenado, ela quer a selvageria dzsféo Adiante, Alma sentird a vertigem

da descida no avido que a conduz aos mairuns:

Alma controla a ansia do vémito provocada pelaidase continua cismando:
tive a coragem de deixar para trds aquele mundoraAlgei de ter a coragem

de enfrentar este. Vou abrir esta porta para algue vier. Para tras sei o que
existe: € o mundo dgentes vazias de alma que, para compensar, oferecem
seus corpasComigo ndo: nada mais de méaos estendidas, de ofepado,
dando e pedindo (RIBEIRO, 2001, p. 139, grifo meu).

Ironicamente, esta Alma com inicial mailscula sepchera, entre os mairuns, doando
religiosamente seu corpo. Entretanto, veremos §oeonorre, ai, o esvaziamento do espirito,
mas seu resgate por um profundo respeito ao copptassua doagdo ao Outro. E reveladora a
expressdo com a qual Nonato refere-se a ela emmgeérito: “Alma (ainda néo sei de qué)”
(RIBEIRO, 2001, p. 97), e com a qual demonstraratea misterioso da nova for¢a que se
levanta e a indignacgéo do discurso masculino didmtespirito feminino. Esta alma ndo pode
serde um corpo, porgue ela é o préprio corpo: o espddjoarado fundiu-se novamente a ma-
téria.

Por isso, ao chegar a floresta, ela também naor@adkegrar a equipe de freiras mis-
sionarias. Também estas estdo maculadas pelaaaktvidoralizadora do patriarcado. O capi-
tulo “Missa” descreve 0 asseio com que a cultuist&procura livrar-se dos predicados con-

denaveis do corpo:

Dois exercicios quotidianos esfor¢cados, gemidoadas; mantém as almas
limpas dentro dos corpos e os corpos pulcros deatrada. Oracdes, memen-
tos, rezas, cantos, exorcismos limpam as almaalisssn e engomam, duri-
nhas, como os cabecotes brancos do golete habiasdireiras. Lavacdes a-
bundantes, espumosas, de agua e sabao, lixivieanldedivia do corpo. As-
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seiam, separadas, claras roupas intimas, secraggas sotainas e vestes ta-
lares de freiras e padres. Nenhum atomo de suor,chellé, nem esperma,
nem catarro, nem vomito, nem sangue, nem excremeate ménstruo, nem
urina, nem lagrima, nem nada que seja de bichetiar (RIBEIRO, 2001,

p. 159).

A parte natural, isto €, animal do homem precisaBelida através da negacéo do cor-
po. A instituicdo religiosa leva o nome de Missams$da Senhora Gravida de Deus, em que o
feminino se encobre pela fungdo da maternidadspi® sobressaindo sobre o corpo, a fe-
minilidade espiritualizada, asséptica e utilitaf@patriarcado. Alma ndo se adapta a esse fe-
minino controlado; sua feminilidade é a original, liiherdade matristica: “Gracas a Deus per-
cebi, compreendi, afinal!”, diz ela, quando j4 mor& entre os mairuns. “A pureza de Deus
ndo pode estar na maceracdo. A pureza de Deugjste, se Deus existe, esta na vida, na
capacidade de foder, de gozar, de parir’ (RIBEIR@1, p. 232). Alias, contrariando o bom
comportamento da linguagem formal, Alma é a peg@mague mais usa um vocabulario
instintivista e selvagem. Quando engravida, digsidaesma, num monodlogo: “Estpuenhd
[...] Vou parir. Daqui a pouco o danadinho ou a danadinha estardoghatadas na minha
barriga” (RIBEIRO, 2001, p. 327, grifos meus). Nas palawgaifadas, percebemos a tendén-
cia que o discurso dessa personagem tem para aodapao das acdes humanas. Nesse
caso, pelo discurso animalizador, ela devolve aidga uma funcdo natural, destituida da
funcao civilizadora a que a condenou o patriarc&dgue, como diz Bachelard (2003, p. 97 e
126), no imaginario noturno, quando os devaneicsaia para o sentimento do peso e do
corpo, “tudo se animaliza quando a descida se a&ént“assim que a imagem do ventre se
impde, parece que 0s seres que a recebem se aaimalEm dado momento, Isaias chega a

censurar Alma por seu vocabulario:

— Todo mundo j& sabe que eu andei fodendo?

— Que expressao chula, Alma. [...] Vocé néo preaistizer nada nédo. Vocé sé
tinha que se agachar. Agachar e fornicar.

— Que fornicar, que merda nenhuma, Isaias: trépader (RIBEIRO, 2001, p.
296).

Para os mairuns — e principalmente para as mulhnea@gsins —, o conhecimento do cor-
po é um gozo ritual, como naquela cena entre Alms imdias da tribo, em gque estas vascu-

Iham, maravilhadas, o corpo da estrangeira:

Depois de uma hora, Alma esta deitada numa este@da no chao, rodeada
de mulheres, nua em pélo e abobalhada. Como né@dumire prefere rir, con-

fraternizar com aquela gente que |he sorri simpattom malicia e carinho.
Esconde, quando pode, o vexame de se sentir irajatbdvendada, decifrada.
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Mas como reclamar que a queiram ver nua, se tasas enulheres estdo tam-
bém peladas? Por que ndo se deixar ver e tocgupan quer vé-la com tanto

empenho, se elas se dao também a curiosidade de Atm seus corpos ali

ofertados? (RIBEIRO, 2001, p. 250).

Essa comunhao de corpos, entretanto, ndo ocormagpatre as mulheres mairuns. A-
inda que de uma espécie diferente, também os hocosm@cem uma intimidade estranha a
olhos civilizados. E o proprio Isaias que reconhsatisfeito: “Terd se aproxima mais, encos-
ta seu ombro no ombro do Ava e o abraca, carinflea@as pensa: esses nossos habitos de
corpo, essa intimidade masculina, tdo nossa, tdamaa Como é bom” (RIBEIRO, 2001, p.
275).

Para Alma, aos poucos, o0 mundo patriarcal se né&vetano o mal, a desordem, porque
o masculino secou a fertilidade do feminino, stibistilo uma religido do corpo por outra, do
puro espirito. Sobre Alma pesa a magoa do patdarada é o corpo, ela sofre a dor e precisa

sofré-la duas vezes, se nao encontra lugar numarlibedto do masculino:

Quem abrira o buraco se nao tenho marido, nem Pr@iem me sustentara
pelo sovaco? A quem direi: eu pari? E quem me décgnhecendo-se pai: eu
também pari? Quem ficara de choco para protegataado meu filho? E so-

bretudo Alma, meu bem, filhinha do seu AlbertodtdCosme Velho, sobre-
tudo, Alminha, vocé ndo € mairuna, ndo! Quem garguoe vocé sé por estar
aqui vai parir facil que nem elas? Os partos queagineco de ouvir contar
sdo traumas terriveis, com berreiros e sofrimemedonhosSobre nés pesa

até hoje a praga divina: has de parir com d&IBEIRO, 2001, p. 159, grifo

meu).

Como ela & mulher do coletivo tribal, uma moraigattiarcal devolve-lhe statusdi-
vino, pois a devolve ao andrdgino e a partenogé&mitiio, ela conclui: “Este negoécio de pai €
bobagem. O choco mais ainda. Vou eu deixar algumeho me arrebatar a gléria de estar
buchada por meses? Ou roubar minha faganha d& periminha filha luicui ou de meu filho
Mairaira a mée sou eu, o pai também. Eu sozinha! B& e Deus!” (RIBEIRO, 2001, P.
349). Como no experimentar matristico, a fémeaavalser a detentora da fertilidade, em co-
nabio direto com a divindade. O Deus € o coletivpai sdo todos; e a Mae, sozinha, é a doa-
dora de vida: Alma funda, 8 mil anos depois do dianprimeira sociedade matristica, o seu
equivalente no coracdo da América. Entre este peelwagem”, alias, ja se reconhece a su-
premacia feminina. Mesmo admitida a agnacéo, “&oaqe fazem os aroes com a semente
tomadados On¢des” (RIBEIRO, 2001, p. 243, grifo meuy.elrie-se a hierarquia e, aqui, € 0
homem que assume uma funcgé&o servil diante da mulher

Alma leva mais adiante uma primazia feminina, teistilo uma comunidade matristica

por meio da poliandria, ao se ver “prenhada poiojngbr um, por muitos, quem sabe 1a?”
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(RIBEIRO, 2001, p. 326). Alma pretende fundar unescgndéncia matrilinear, de homens
fortes e independentes:

Ser a mae de fulaninho ndo serd para mim comoypafaomem ser o pai de
fulano? Os homens aqui mudam de nome quando téfilhanmhomem. Max-

ha é o pai de Max Terd, por muito tempo foi Jaguarhd. Eu seriadintse
minha filha se chamasse luicui? Ou mairahu se fitew fudesse chamar-se
Maira? Sera que pode? Melhor é que seja menirtaii llEu a criaria para mi-
rixord, como eu. Comecaremos uma tradicdo novaideonds do cla das on-
¢as. Poderdo até vir a ser as mais lindas, agipiefale todos os homens para
as trepadas de puro gozo. Isto é o que eu quesfillva muito fémea, luicui,
para ser uma mirixora muito macha (RIBEIRO, 200834Y).

Alma reflete inicialmente sobre os nomes, demondtyasua preocupagao com uma li-
nhagem. Se tiver um filho, este levara o nome dgs debal, e ela sera, entdo, Mairahu, o
caos primordial de onde surgiu o0 mundo dos mairdngetanto, seu maior projeto € prolon-
gar uma funcdo matristica da fémea doadora e $azingroduzindo sua estirpe no interior do
cla jaguar, o simbolo maximo do poder masculinoeeas mairuns, jA que dentre seus mem-
bros é escolhido o Ava, senhor guerreiro da tribo.

Ao assumir o posto de mirixord e calcular uma diaage mulheres livres, poliandricas
e doadoras sexuais, Alma repropde modernamenteadicional e nuclear papel da hierar-
quia matristica: o da virgem prostituta sagrada.

Maria Nazareth de Barros lembra que, nas sociedadetas pela Grande Mae, as pra-
ticas sexuais da deusa eram reproduzidas, no pdamstre, por rituais de defloramento co-

nhecidos como “prostituicdo sagrada’:

Toda jovem pubere, independentemente de sua condmdal, oferecia a
Deusa, nos templos que lhe eram consagrados, rgliredeide. Com@rostitu-
ta, sentava-se a espera de que um estranho lheefiness oferenda em di-
nheiro e, fosse qual fosse a quantia, ela aceitavaprindo o sagrado ritual
de amor. S6 apods essa oferenda a Deusa a joveroreiderada virgem, no
sentido religioso do termo, o que estabelecia igagdo com Eros, principio
feminino. [...] A Grande Deusa era sempre virgeisse ndao a impedia de
procriar numerosos filhos [...]. Os filhos das deusram chamadgarthenoi
— nascidos de uma virgem (BARROS, 2004, p. 29 gi#f autora).

Se, para nds, o termo “prostituta sagrada” comsiitu oximoro, é porque o ocidente
vinculou, posteriormente, a virgindade a castidaoleorpo. Barros (2004, p. 30), contudo,
ressalva queparthendse virgo possuem um sentido mais amplo”™: se o primeiroreese a
gestacdo e a maternidade, virgem, por sua vezfisgya apenas ndo casada, celibataria e

aplicava-se a “mulher que nédo dependia, ndo estalya poder, ou autoridade, de nenhum

homem”. Esta € a condicdo que Alma casualmentar@ssentre 0s mairuns e agora quer
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estender para sua descendéncia, pois as mirixe@@smais mulheres que as mulheres co-
muns e talvez até mais mairuns”, afirma Isaias.0“Né@dendo ser tomadas como esposas,
ficam como que suspensas no ar. Sdo mulheres dg. t8do mulheres de ninguém. S&o mu-
Iheres de si mesmas, porque se fazem desejadadadeds homens”. Sua funcao € guardar os

segredos do amor, como a prostituta sagrada dal&Mae. Sao

mulheres que gostam muito de foder e que sabendtudmor. Elas tém suas
artes. As outras mulheres mairunas também gostasardeucar, mas seu Uni-
co artificio é a gléria de manter, dentro de si,homem com o pau duro, sem
esporrar, a noite inteira. As mirixords ndo. Eém artes de fazer um homem
gastar todo o 6leo, esporrando sem parar, durantéte inteira (RIBEIRO,
2001, p. 111).

A frente, Isaias explica a Alma a funcdo que, senegber, ela assumiu entre os mai-

runs:

— Mirixora € uma categoria de mulheres que na@sarns, nem tém filhos. Es-
tao ai disponiveis, por assim dizer.

— Ent&o é isso que eu sou? Mirixord quer dizea,quita de indio! A isso me
reduzi, Isaias: puta de indio?

— Nao tem nada de puta, Alma. Uma mirixora é unssqee muito apreciada.
E até consagrada num cerimonial. [...] Elas sfolkisias e preparadas para
esta fungéo que, de certo modo, é até superiomdutteer comum. [...] Sendo
as mirixords mulheres autdnomas, livres, sem ura gide se devam, sem ma-
rido que tenham de cuidar, sdo parecidas com waéa confusdo (RIBEI-
RO, 2001, p. 298).

Assim, por seu ato imoral e de rebeldia contraegsas patriarcais e cristas, Alma sa-
craliza a sexualidade recorrendo a uma velha pratiatristica: “Celebrar os mistérios do
amor carnal pelo rito magico era uma honra parast@s jovens que, ao praticarem o ritual,
investiam no proprio corpo todo o poder enigmataocDeusa” (BARROS, 2004, p. 29). No
enredo deMaira, a sacralizagdo de Alma é diretamente anunciadzapitulo “Micura: Ca-
nindejub”, em que o lado escuro de Maira, notufeminino e cadtico, identifica-se com a

branca mirixord e desce para encarnar no corpeakaida fémea:

O mulher macha, vive do seu sumo. De todo o carp@bzo, gozoso. Tira e
da. E uma beleza esta pele lisa, coberta de penegemseus tufos de pente-
Ihos. Bem esticado, esse pelame daria para colmirancara na cheia. Pele de
pélos e poros sensibilissimos. Feita para sentiragbes do ar, para outros
corpos saborear (RIBEIRO, 2001, p. 313).

As descri¢des sensualistas seguem elogiando o darfiamea e ressaltando-lhe as qua-

lidades erdticas. Fisicamente, Alma ora lembraosds da Deusa Mae que punham em rele-
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vo seus atributos de fertilidade. “Os cabelos Kitoda peluda por baixo, nas partes la dela.
O corpo cheio, seios estufados, dos grandes”, @escuinzim (RIBEIRO, 2001, p. 116);
ora apresenta-se, como vimos acima, com essaslagedi das prostitutas sagradas das socie-

dades matristicas:

A prostituta sagrada@ uma figura graciosa com o corpo coberto de \cars,
braceletes nos bragos e tornozelos, com brincosre#isas, cheia de colares.
Seu perfume inebria, sua pele amaciada com Olaos @&nvite ao toque. To-
do seu corpo fala, como que dando boas-vindasxd@aN&o ha palavras, os
bragos sdo estendidos, suave é a expressao dssadhaces radiantes dizem
0 que ha para ser dito (MONTEIRO, 1998, p. 45pgid autora).

Os rituais hierogamicos nas sociedades matristegaiam-se de festas orgiacas, em
que a sexualidade era praticada de maneira maisaflivre do que nas culturas posteriores.
A reproducdo desses rituais aparece no capitulupaud”, em que, embora comemorando
um deus americano masculino e patriarcal, a fessianae conotac¢des dos rituais dedicados a

deusa, por sua permissividade e desregramento:

Ainda reconhecemos 0s irmaos e as irmas no pétodo sol. Mas logo vem
a noite, e mais e mais cauim. Vai ser preciso naig¢acao para que o pai e a
filha ndo se conhecam. S6 os filhos e suas maesnka, e talvez também os
tios e suas sobrinhas saberdo uns reconhecer &os. @0 esses talvez, mas
nada € seguro. O mais provavel € que daqui a pangoém possa garantir
coisa nenhuma no meio desse mundo em que tudgigiredo e a direita fica
canhota, o dia anoitece, o de cima despenca, ordeefitra pra dentro, gozo-
so, e 0 de dentro sai, vomitado (RIBEIRO, 20089%100).

O narrador prevé a desordem que se anuncia pétebem que possivelmente se que-
brardo todas as regras de parentesco. Com issgjmmttambém, o que serd o papel de Alma
na sociedade mairum, que, ao chegar com Isaidalainse na casa Jaguar e relacionar-se
com o sobrinho do Av4a, confundira as regras denpeseo, fazendo retornar ao caos matristi-
co a ordem instituida sobre o tabu do incesto. QuanAva a instalou em sua casa, o lar dos
ongas, tratando-a como irma, deu a entender ggende as regras de parentesco, ela podia
se relacionar com os outros clas. “Eu ndo entemd@o”, diz Alma, “que aquilo era uma re-
cusa, que toda a aldeia estava sabendo que engar&,cse era onga, 0s outros, do outro lado,
podiam trepar comigo” (RIBEIRO, 2001, p. 298). Batro lado, Isaias informa-a, a respeito
de sua relacdo com Jaguar, do cla dos oncas: “@og®nao € realmente uma onga, ndo ha
incesto. Ele pode andar com vocé”. E Alma conéMiicés sao uns oportunistas. Por isso ou
por aquilo, pais e filhos me fornicam dentro dd (&IBEIRO, 2001, p. 299). Entretanto,
mais tarde, como vimos, se orgulhara de sua camdigée pretenderd prolongar em sua des-
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cendéncia feminina. Chega a reconhecer que instaudesordem nas regras tribais, mas se
coloca acima dessas regras. Diz de seus encomnoslaguar: “Aparentemente rompemos
com regras clanicas. E como um incesto, talvezgsor seja mais gozoso. [...] O proprio in-
cesto clanico, no nosso caso, meu e do Jaguarg f@essas coisas, porque eu pairo no ar,
acima das classificagdes ou abaixo, ndo sei, masdelas” (RIBEIRO, 2001, p. 315). E que
Alma naturaliza a lei, da espirito as regras e@as tracos abstratos da cultura: “Eram bons
aqueles dias de convivio, de maledicéncia delicdglaiso claro. Eram Gteis também porque
davam aos homens o sentimento de seguranca deiggeamdo andava a noite pelo patio,
estava em estado de pureza: era perfeitamenteefo(RIBEIRO, 2001, 329).

Certamente Isaias também colabora no embaralhardastoegras, pois, como vere-
mos, ele €, ao lado de Alma, importante agenteadézacdo no enredo ddaira. Quando
nao se apossa da mulher que traz para a tribaitengetradicéo patriarcal, devolvendo-a a
liberdade e ao convivio coletivo. Com essa ac&assabre caminho para destruir o proprio
tabu do incesto, a lei maior, que, alias, é o truliar da sexualidade matristica e das reli-
gibes da Grande Méae. Como a deusa copula comaoditiante, “diierdos-gamospor princi-
pio, foi sempre incestuoso”, nota Maria NazarettBdeos (2004, p. 28). E a propria Alma
guem alerta para o que os dois provocaram: “Abralluss, rapaz, o incesto ta solto aqui”. E
conta, para o apatico Ava, os encontros de Inimametida de Isaias, com o sobrinho deste,

Jaguar:

Vocé mesmo € o culpado. Até parece que pegoucaotaplexo de castracao
dos mairuns. Jaguar me contou a histéria da malbwer boceta dentada que
nem boca de piranha. Larga de guardar seu ramapaz. Ninguém come ele
ndo. Mulher nenhuma tem dente ndo. S6 na bocarde € que Inim& quer é
fornicar, o que ela gosta é de rancudi; se vocérefia com ela, ela sai por ai
trepando com todo mundo (RIBEIRO, 2001, p. 311-312)

A imagem da vagina dentada, em que, alias, congregaacdo nutricional e a sexual
do Regime Noturno, torna-se, entdo, uma espécgnaeolo para essa fome do corpo, que é
fome feminina, de libertar a matéria e conhecéaadentro, no fundo. Fome que levara a
uma predominancia, no imaginario Maira, do que Bachelard (2003, p. 109) chamou de
“psicologia digestiva” e associou aos devaneio$eatea e das imagens da intimidade.
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3.2 As imagens da Terra e a linguagem especular @utro

Retomando a perspectiva de Gilbert Durand, venfmsque predominam ekftaira os
simbolos e termos referentes as atividades bi@égimanentistas, aquelas que orbitam em
torno das experiéncias e do sentido do corpo fiside sua existéncia material. As dominan-
tes digestiva e sexual unem-se nitidamente, panplke nestas palavras de Maira, ao encar-
nar no corpo de Isajas: “Eta merda de corpo estgastado de tio mal gastado. E um tubo:
numa ponta, a boca, que bota a comida para desttrsentir o cheiro e o gosto. Na outra, o
cu, por onde caga, também sem gozo” (RIBEIRO, 200B01). Ou nesta outra passagem,
em que Nairu, falando aos rapazes iniciados, pdeekwvo a ambiguidade do verbo comer ao
associa-lo as mulheres: “Atentem bem, de agoraiamednenhum de vocés ird mais as casas
das mulheres. S6 se tiverem muita fome e quisemneicalguma coisa durante o dia, ou no
futuro, j& homens, quando casarem. Mesmo assinTagé noite para ver suas mulheres”
(RIBEIRO, 2001, p. 103).

As imagens noturnas da dominante digestiva e seammentram-se, segundo as cate-
gorias de Bachelard, especialmente na imaginacoatiaria terrestre, e caracterizam-se psi-
guicamente pelo desejo de um retorno a mée.

A condicdo de geradora e nutriz da vida e o vinque une a mulher aos mistérios da
matéria também a associardo a Terra e aos bemsefjemesta oferece ao homem através da
coleta de alimentos e da agricultura. Por issopéate da cultura matristica “a predominéancia
da terra e da vegetacdo com todo o seu simboligMBUMANN, 2003, p. 49). A Terra —
Tellus Mater divindade da fertilidade — foi o “primeiro elemercultuado”, deusa que foi
“gerada por ela mesma”, e a figura feminina foirianpira a se antropomorfizar (BARROS,
2004, p. 17-19). Eliade argumenta que, assim coimmtem nasce da mulher, ele também se
acredita nascido da Terra e, portanto, a geragdoagto constituem “versdes microcésmicas”
do milagre universal do surgimento do homem, em“guaae humana nao faz mais do que
imitar e repetir este ato primordial da aparicad/at no seio da Terra” (ELIADE, 2001, p.
119). A propria palavra “homem”, segundo o autmmniica, em muitas linguas, “aquele que
nasceu da Terra”. O exemplo pode vir de nossa iprdipgua, em que a palavra “homem”
origina-se de “humus”, isto é, o termo latim pagaignar a matéria fértil teltrica.

Além de relacionar-se “misticamente” com a Terrafentdo da analogia entre o parto
e a origem terrestre do homem, para Eliade, egigi® associacdo entre a fertilidade femini-
na e a teldrica. O autor atribui @ mulher a invenga agricultura, o que constituiria outro
motivo para relacionar a Terra e seus beneficiadernento feminino: “O fenémeno social e

cultural conhecido como matriarcado esta ligadescadberta da agricultura pela mulher. Foi
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a mulher a primeira a cultivar as plantas alime&staFoi ela que, naturalmente, se tornou
proprietaria do solo e das colheitas” (ELIADE, 20p1121).

De qualquer forma, a mulher e a agricultura apanesempre associadas. Eisler (1989,
p. 50) observa que existem evidéncias de divin@algifémea humana “nos trés principais
centros de onde se originou a agricultura: Asiadiensudeste da Europa, Tailandia e sudes-
te da Asia e posteriormente também na América @&nBeauvoir (1970, p. 88) afirma que
“o agricultor admira o mistério da fecundidade @@sabrocha nos sulcos dos arados e no
ventre materno”. Como sabe que também foi concebigiestado, semelhantemente a rés e as
colheitas, “a Natureza na sua totalidade apresmtaele como uma méae; a terra € mulher, e
a mulher é habitada pelas mesmas forcas obscueakaipitam a terra”. Para a autora é em
parte por esse motivo que € confiado as mulhetesbalho agricola: “Capaz de atrair a seu
seio as larvas ancestrais, tem ela também o padéazeér jorrar dos campos semeados 0s
frutos e as espigas”. Para 0 homem dessas socsedgdeolas, “filhos e searas se lhe afigu-
ram dadivas sobrenaturais e sao os misteriosogiaflemanando do corpo feminino que
atraem para este mundo as riquezas enterradaemtas misteriosas da vida” (BEAUVOIR,
1970, p. 88).

Para Bachelard (2003, p. 48), as imagens da Taoras mais propicias para alimentar
devaneios de choques e conflitos. “Com muita fregi#éa agitacdo intestina das substancias
€ apresentada comacombateintimo de dois ou de varios principios materidggifo do au-
tor). Além disso, por um principio “simplificadoasl imagens dinamicas”, “toda luta é duali-
dade” e, reciprocamente, “toda dualidade é lut®ara a imaginacdo, toda substancia fica
necessariamente dividida assim que deixa de seeatar. [...] A menodesordenimaginada
no interior das substancias, o sonhador julga-se testemunbendduta pérfida” (BACHE-
LARD, p. 50, grifos do autor). Assim, quando impot&do pela solidez da matéria terrestre,
0 sonhador desliga-se de um sentimento de unifacheidio eu para experimentar o conflito
dos elementos. Por conseguinte, essas sao as snagen presentes quando o tema da ima-
ginacdo é o encontro com o Outro. E a Terra quecdeaos sentidos humanos a experiéncia
da matéria que resiste, logo, da realidade qug8e e do Outro que se impde. Bachelard
(2001, p. 29 e 31) afirma que o objeto duro e enpropde uma “rivalidade imediata” e “o
mundo resistente atrai a nossa agressao”. Porass@ginacao da resisténcia € a “substanci-
alidade imaginaria doontra’ (BACHELARD, 2001, p. 17, grifo do autor).

Se, por um lado, um primeiro contato com a mat@neestre sugere uma sintaxe do
“contra”, por outro “as imagens da profundeza ré&ia somente essa marca de hostilidade;
tém também aspectos acolhedores, aspectos comuslategidos pelo “signo da preposicao
dentrd (BACHELARD, 2003, p. 2, grifo do autor). Na vens do encontro do espirito com
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a matéria resistente eleva-se a dialética do sugedo objeto. A imagem material é, entao,
“uma superacao do ser imediato, um aprofundamemsedsuperficial”’, que “abre uma dupla
perspectiva’: para a “intimidade do sujeito” e paranterior substancial do objeto”. No tra-
balho da matéria, “as intimidades do sujeito e bjeto se trocam entre si” (BACHELARD,
2001, p. 27).

Quando essa intimidade de um ser em outro é atingidcita os arquétipos e simbolos
da intimidade, da mae, do ventre, do colo feminawberco (mas também do tiumulo), do
centro, do microcosmo, do jardim paradisiaco, \égamos uma passagem exemplar em que,
reconquistado o direito do corpo, Alma e Jaguaoeinam o amor numa concavidade do

mundo:

Este sentimento do mundo como meu ninho eu numeeatiNem podia ter
sendo aqui, onde a gente gasta os olhos de ollmtedadiante, e sé vé as
matas e os céus da criagdo original, sem marcaédaéhomana.

Mas o melhor mesmo desta tarde minha foi a inoa&teinossa nudez, afinal,
consentida. Inocéncia culposa, gozosa, porqueertage, eu tinha um senti-
mento esquisito, mairum, de pudor absurdo por esitpelada, ao sol, tédo pe-
luda, e também de vexame por sentir Jaguar nuddiado comigo. A nudez,
aprendi ontem, é o ato intimo, secretissimo, ddend do homem que, sozi-
nhos no mundo, se desatam um diante do outro pamezooe a contemplacéo
(RIBEIRO, 2001, p. 330).

O universo todo é um ninho, o infinito encontraagsemuito pequeno, aconchegante e
apertado. Trata-se daquela “perspectiva dialéteainciada por Bachelard, uma das formas
de contemplar o oculto no Outro. “Os devaneios agetdamente possessivos, aqueles que
nosdao o objeto, sdo os devaneios liliputianos”, defeadritor. Entdo, “o interior do objeto
pequeno é grande. [...] Assim que vamos sonharaggy no mundo da pequenez, tudo en-
grandece. Os fenbmenos do infinitamente pequenorass um aspecto cosmico” (BACHE-
LARD, 2003, p. 11-12, grifo do autor). Como Ada&wa redimidos, o casal encontra docili-
dade na culpa pela exposicdo do Outro. O estandpklsalva-se por ser “peluda”, ter um
corpo. A volta a mae trai-se por uma recusa daci@&msa expressa pela “médo humana”. A
evolucdo é um retorno, olhar “adiante” é retorrmplhos para tras. E que “o interior da noz
possui o valor de uma felicidade primitiva”, guao$asonhos “da intimidade bem protegida”,
e “os primeiros devaneios ligados a imagem intimabbjeto sdo devaneios de felicidade”
(BACHELARD, 2003, p. 13-14).

Por essa peculiaridade de suscitar imagens dalfedie primitiva, os devaneios da in-
timidade da Terra sdo 0s que encontram maior @asist por parte de um imaginario raciona-
lizado e cientificista. Em Isaias, a fome que rediddma conduz a tortura psicoldgica, uma

vez que ndo se exerce como fome do corpo:
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Somente a vida intelectual me alimenta aqui. Aigda reduzida a aridez de
Gertrudes, com sua geometria gramatical, e & e&nberdemoniaca de Teid-
ju, é s6 dela que eu vivo. E curiosa essa fomezwamaninha dentadura espiri-
tual e esta inapeténcia sem remédio de minha lercelc Inapeténcia? Nao
posso deixar de admirar e invejar em todos os mgjiiaclusive em Alma, es-
te apetite voraz para viver, esta capacidade dealgw e de gozo na tessitura
de relagBes harmoniosas uns com os outros. N&o &mtés talentos. Sou uma
pobre maquina de pensar e de rezar, que Deus e @IBEIRO, 2001, p.
305).

Alma também lamenta a situacao de Isaias: “Quengaoéta da mirixord Canindejub?
SO Isaias! Mas que diabo espera ele de mim? Nafegawomo ele. Gracas a Deus, tenho
ganas, tesoes, desejos” (RIBEIRO, 2001, p. 314).

Alma e Isaias sao caracteres complementares e faae) como veremos em capitulo
a frente, da estrutura catéptrica do romance deyCRibeiro. Nos devaneios terrestres, o0 so-
nhador “coloca um nao-alefrontedo eu” (BACHELARD, 2001, p. 29, grifo do autor)odo
elemento encontra uma imagem especular. Como sasvpaisagens descritas pelo narrador:
“Entre o rio e 0 céu, a canoa corre ligeiro, debai& sol, em cima do espelho das aguas. Pon-
to negro movente na imensidao. As praias se espordiimadas na distancia. A mata € uma
faixa escura, no horizonte. As vezes se projeteriitia, no céu: miragem” (RIBEIRO, 2001,
p. 167); “l& no alto, outro Iparand parece correrteto do mundo. Miragem!” (RIBEIRO,
2001, p. 361). Numa projecao inversa, os olhoswuadm o objeto com a imaginacao do
objeto, e o céu, simbolo da sublimidade espiri@apminado pelo mundo fisico, baixo, cto-
nico. Nestas paisagens maculadas pela presencaton @universo nunca é plano: “A canoa
voa no rio, o sol voa no céu” (Ibid., p. 181). Urnvimento num plano encontra sempre simi-
lar no movimento em outro plano e o mundo tornasggco fechado num circulo. Neste ca-
S0, 0 Céu, que poderia projetar a imaginacdo paralém da cena, repete-a, encerrando a
imagem sobre si mesma.

Mércio Pereira Gomes diz, da prosa de Darcy Ribewe o autor “se deleita com as
palavras e com as idéias que delas se formam,nglastdée brincar com palavras, qual um
poeta, com idéias absurdas e delirios do pensamenta estilo que lembra e “tenta recupe-
rar a linguagem arcaica, barroca, proximo do estioum Guimardes Rosa ou de um José
Saramago”, com um “amor pelas idéias imaginatif@&OMES, 2000, p. 21). Entretanto,
cabem aqui duas observacoes.

Em primeiro lugar, a de que a manipulacéo da liggmaem Darcy Ribeiro ndo € uma
guestdo de virtuosismo ou atitude maneirista. Andadeira” com palavras e o “barroquis-

mo” de Darcy ndo é questdo de puro ludismo, mavalmso recurso expressivo, resultado
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de uma obsessado teméatica com o Outro e da lingueggmptrica que ela suscita, ocupada em
manifestar a dialética dos opostos.

Como € na linguagem que se constituem os valoresltiga e seu poder de automanu-
tencdo e coercdo, Darcy Ribeiro procura desartleupmra dissolver esses valores. O meca-
nismo é o da exploragdo da palavra e da sintaxeném-as revelar o que escondem, o outro
subsumido pela fungéo — que caracteriza toda lgguadogica — de bem representar concei-
tualmente. Em uma palavra, por exemplo, 0 autocdusmexer sua estrutura, substituindo
ou compondo sufixos e prefixos para multiplicarsssignificados, denunciando as diferencas
entre vocédbulos de mesma etimologia, mas tambémsmmelhancas, apesar da diversidade
de formas; ou flexiona-la num modo gramaticalmemnégbitivo, para desvelar o que a proibi-
cao oculta; ou, ainda, justapo-la a uma palavrdar&oa, para que, espelhada assim uma na
outra, cada palavra mostre suas limitacdes acugamtasuas antiteses. Em: “Aquele anjo-
indio navarro olhara” (RIBEIRO, 2001, p. 320), peemplo, no substantivo composto justa-
pdem-se dois vocadbulos semanticamente inversogjuenao anjo, alusdo a uma espirituali-
dade desencarnada, vem juntar-se o indio, exprdss&elvagem?”, tellrico e instintivo.

Com mais freqUéncia, porém, aparece a mesma pakanmanjada pela manipulacéo de
prefixos ou sufixos que |he invertem ou desvirtuasentido original: “Esses meus mairuns
s6 se querem assim como estao feitos, refeitos. fBiéop serdo desfeitos” (RIBEIRO, 2001,
p. 331). O trocadilho mostra como a escatologidd@a ndo serve para a reinstauracdo de
umacultura, mas a da destruicéal de qualquer sistema instituido e de todo centlera-
dor de sentidos. Uma espécie de sinopse destadmterparece duas linhas depois deste ex-
certo, quando Maira se nomeia um deus “contrafeito”

Mecanismo semelhante aparece em: “Estou cheidedgostacom ogostode minha
boca” (RIBEIRO, 2001, p. 107, grifos meus); “Etardede corpo este, desgastado de tao
mal gastado” (RIBEIRO, 2001, p. 301, grifos metdgsinsofridos, desinfelizes” (RIBEIRO,
2001, p. 203); “despossuidos” (RIBEIRO, 2001, pB8)3Existe, como se pode notar, uma
insisténcia no prefixo “des”, pelo seu significatonegacao, de ac¢do contraria a do vocébulo
prefixado. O deslocamento do sentido original daysa obriga a uma leitura circular, em
que sentidos opostos dialogam na mesma expressaalgbins momentos, este efeito é obti-
do pela simples repeticao vocabular, como em: f@ db fim de toda a vida” (RIBEIRO,
2001, p. 321), onde a duplicacdo consecutiva davgalfim” converte o termo na sua pro-
pria negacao, pois o “fim do fim” s6 pode ser utmeqgo ou, ainda melhor, urecomeco
situacdo em que o “fim da vida”, isto é, a mortdresum processo de eufemizacéo para tor-

nar-se o inicio da vida.
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A perversao da norma, por outro lado, também segrosa de Darcy Ribeiro, para
dar expressao as imagens do Outro e do caos. Adéatakionais desobediéncias a sintaxe
convencional da frase, ocorrem também em seu fxtbes vocabulares ilicitas. Vejamos
uma passagem: “Sao trabalhos do Senhor do Univieigte, de quem nos deu seu olho por
morada. La, quem sabe, ele vive, convive, vé edaila outrosQuen® Serdo Deuses? Cria-
turas? Havera um Deus de deuses?” (RIBEIRO, 201 & grifo meu). Flexionando o pro-
nome indefinido invariavel na forma plural, o ndoada substancia ao sentido vacuo e abs-
trato do termo, concretiza e personaliza em muwtd&ada, criando, para os sentidos, uma
imagem sugestiva do Vazio Pleno, uma ausénciaiiggimente materializada.

Ocupado, portanto — pela tematica do “Nao-Serm-peeencher os vaos do signo e ex-
plorar linguistica e esteticamente a falta, € desgerar que prevalecam, no estilo de Darcy
Ribeiro com oMaira, as figuras de exaltacao do ilogico: antitesealegfias das festas [...]
tristeza do choro” (RIBEIRO, 2001, p. 56); “espelarpara ir adiante, voltando atras” (RI-
BEIRO, 2001 p. 107); “A seguir do cantochdo daswcas gordas e das estridéncias das ci-
garras magras” (RIBEIRO, 2001, p. 295); oximoras “eatinga doce” de Anacéa (RIBEIRO,
2001, p. 55); “capangas de Deus” (RIBEIRO, 2001330); “E uma danca cantada, triste e
alegre” (RIBEIRO, 2001, p. 60); “O longos brevegamos” (RIBEIRO, 2001, p. 207); para-
doxos — “O feros fogos que ndo me queimam” (RIBEIRQ01, p. 207). Diria que Darcy
Ribeiro procura, enMaira, antes a nao-linguagem, o nado-codigo, uma vengaenomear €
nao estabelecer a alteridade e a consequente ideckess isto €, &alta — da comunicacéo.
Entretanto, a incomunicacao deve se fazer ndoguséncia de sentidos, mas pelo excesso
deles.

Esse estilo fusionista suscitado pelo tema do Guurma das peculiaridades dos deva-
neios da Terra. Ao oferecer aos sentidos uma raatiériresisténcia, a imaginacao terrestre
desperta no sujeito dinamismos energéticos e sugasepalavras de Bachelard (2001, p. 1),
“dificuldades e paradoxos sem fim”. O mundo quéstesmpulsiona o sujeito “para fora do
ser” e da ensejo aos “mistérios da energia”. “Sodessle entdo serdsspertosCom o mar-
telo ou a colher de pedreiro na méao, ja ndo estaonshos, temos um adversario, temos
algo a fazer. Por pouco que seja, temos, por issajestino cosmico” (BACHELARD, 2001,

p. 16, grifo do autor). E uma poética do choque agltacio imanente:

A imaginacdo que se compraz com tais imagens dsiggmradical [...] de-
termina um materialismo maniqueista, em que a &nbist de cada coisa tor-
na-se o lugar de uma luta renhida, de uma ferméoitde hostilidade. A ima-
ginacao aborda un@ntologia da lutaem que o ser se formula em gontra-

si, totalizando o algoz e a vitima, um algoz quetefimtempo de saciar-se em
seu sadismo, uma vitima a quem ndo se deixa coergazem seu maso-
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quismo. O repouso é negado para sempre. A pro@iéria ndo tem direito a
isso. Afirma-se a agitacao intima. O ser que ségjsémagens conhece entdo
um estado dindmico que é inseparavel da embriaguagitacdo pura. for-
migueiro puro(BACHELARD, 2003, p. 57, grifos do autor).

E o processo, na visdo do autor, que leva a lirggunagps fendmenos de tropismo, das
metaforas e sinestesias, que buscamutoo no interior domesmb, quando, entdo, “ursen-
tido € excitado por um outrgentidd e um substantivo pode reunir dois adjetivos comds.
Isso permite “a oportunidade de viver uma ritmaseatjue consegue restituir duas tentacdes
contrarias em uma situacao em que 0 ser equivqurgrexse COMo ser equivoco, como o ser
de dupla expressao”. Na “imaginacao tonalizadaddas qualidades contrarias”, as “contra-
dicdes que seriam intoleraveis em seu primeiraestansivel tornam-se vivas em uma trans-
posicao para outro sentido” (BACHELARD,2003, p.6&}-grifos do autor).

O segundo comentario que gostaria de fazer ao textdércio Pereira Gomes citado
acima diz respeito a aproximacao que com frequé&mcifaz entre o estilo de Darcy Ribeiro e
o de Jodo Guimardes Rosa. Também ja se falou dedogmo” com relacédo ao estilo rose-
ano. Entretanto, gostaria de ressaltar algumasedifas que percebo na linguagem dos dois
autores.

Muitas qualidades aproximam os estilos de Darcgirie Guimardes Rosa: o aprovei-
tamento do linguajear oral, a combinacdo de senexsratos linglisticos contrarios, as figu-
ras de harmonia conferindo ritmo poético a prodatalidade, enfim, de desarticular a mor-
fologia e a sintaxe para aproveitar seus recurspessivos. Numa palavra, existe um traco
gue une a prosa dos dois autores mineiros, quaslgiticos definiriam por “barroquismo” e
eu prefiro chamar de exuberancia da lingua. Amiessm/olvem uma linguagem perifrastica
e um discurso eliptico: existem mais coisas ocultague reveladas em seus textos, gracas a
um estilo de superabundancia semantica. Sao amibmes de profundidade, que descem a
matéria do mundo para buscar uma infinitude domone, por isso, compartilham estilisti-
camente uma filiacdo as imagens terrestres. Entegtaxiste uma espessura em Rosa, mas
uma profundeza do abismo em Darcy Ribeiro, distirspde pode ser melhor compreendida
pela dupla segmentacdo que Bachelard propde padavasieios da Terra. O autor dividiu
seus estudos sobre a imaginacdo da matéria terezstdois volumes, para dar conta dos dois
diferentes movimentos, a extroversao e a introee@s&ontade e 0 repouso: 0 primeiro cuida
dos “devaneios ativos”, de “agir sobre a matéwa’trabalho; o segundo segue uma “involu-
cao” para as “imagens da intimidade”. “Parece qoeteria tem dois seres: seu ser de repou-
SO e seu ser de resisténcia”, defende. “Encontrammosa contemplagéo, o outro na agao”
(BACHELARD, 2001, p. 35). “Funda-se assim uma psigia da preposicacontra que vai
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das impressdes de wontraimediato, imovel, frio, a uroontraintimo, a umcontra protegi-
do por vérias barreiras, a wontraque ndo cessa de resistir” (BACHELARD, 2001, 12, 1-
grifos do autor).

Como os devaneios da Terra sao, pois, devaneiesatgia, para ver como essa dina-
mica se configura nos estilos de Darcy Ribeiro enfatées Rosa, comparemos duas imagens
de movimento em ambos os autores, e veremos qdiéeasncas despontam. Primeiro uma
descricdo de um temporal com enchente no conto fitmgo muito branco”, de Guimarées
Rosa (1985, p. 90):

Dito que um fenémeno luminoso se projetou no espseguido de estrondos,
e a terra se abalou, num terremoto que sacudiltass guebrou e entulhou

casas, remexeu vales, matou gente sem conta; Waiissim medonho tempo-

ral, com assombrosa e jamais vista inundacao, dalais aguas de rio e corre-
gos a sessenta palmos da plana. Apos os cataclisord@mou-se que o ter-

reno, em raio de légua, mudara de feicdes: s6 dsosme morros, grotas es-
cancaradas, riachos longe transportados, matasdesi pelas raizes, soleva-
dos novos montes e rochedos, fazendas sovertidasesto — rolamentos de

pedra e lama tapando o estado do chdo. Mesmodadsstdo astroso arredor,
a muita criatura e criagdo pereceu. Soterradasogadas. Outros vagavam ao
deus-dar, nem sabendo mais, no avesso, 0s candealmgrora.

Agora um excerto dMaira, do capitulo “Jurupari”, em gque se narra uma festigaca

na tribo mairum:

Gira com a forga do mijo de Deus, gira que giradarda festa. A festa que
agora é a roda da vida e a tudo entrevera: a gaadimtuxaua Anaca, o cheiro
picante da boa comida e o odor espumante do c&uwarmelho do urucum,
0 negro-azulado do jenipapo e os amarelos de &slasarajubas e japus. O
gosto de carne e 0 gosto de peixe. A irma e a danlwatio e 0 sogro, a filha e
a nora. O assobio e o ronco. O beiju de mandi@aaa de piqui. O arroto e
o peido. O vomito e a bosta. O sangue e o leir@en e o suor.

Rola a roda que rola e torna a rodar. Tudo roleedor do umbigo do mundo:
esse patio mairum com o tuxaua Anaca plantado ro. 86 ele é fixo no
mundo que roda a girar. Gira a luz na cova do zéuda ampliddo. Nas altu-
ras Maira e Micura bebem cauim, giram e dancanm cebébados, cantam e
rolam de rir. Roda tudo e rolam despencando dodfudm céu, as estrelas
tombando de bébadas, girando sem eixo, na pelergzulo jaguarioui de
Deus Pai. L4 embaixo, rodam que rolam no espacar askmortos-manon
bebendo cauim e esperando Anaca. Até os mamaéexidws esvoacam e
grasnam chumbados (RIBEIRO, 2001, p. 100).

E notéria a mesma paisagem cadtica, agitada e asaaros dois excertos, sugerindo
confrontos e misturas de elementos. Em ambos, isroms dos objetos se perdem, levados
pela acdo de um movimento impetuoso. Mas 0 mesmammeato parece ter, em Rosa, um

vetor de diregcdo. Em seu percurso, ele faz emdegircoisas a sua forga para as confundir
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num amalgama, como € a intencédo de toda imageestierr Desenraizados, os objetos mos-
tram seu avesso, 0 espaco revela outra geograsa. \Fetor do movimento, que em Rosa pa-
rece angular, ziguezagueando entre as coisasqmcan-lhes ainda mais suas qualidades, em
Darcy Ribeiro é circular, e 0os objetos sdo revedgoelos seus opostos ou complementares.
S&o0, nesse aspecto, significativos os termos aes para definir o tumulto que “tudo entre-
vera’ no texto ddMaira. Notem-se, ainda, os periodos assindéticos de &osmntraste com

o predominio da preposicao aditiva em Darcy Ribé\rpalavra de Rosa € uma cascata; a de
Darcy Ribeiro, um sorvedouro. A luminosidade semsardo estilo roseano faz da linguagem
um tesouro de joias e pedrarias; o estilo de DRibgiro ndo é a pedra, mas o limo onde tudo
se amalgama e escurece.

Por outro lado, no excerto de Rosa terra e ageadatem, mas continuam imisciveis,
0 que se percebe, por exemplo, na conjuncao diteargue da as criaturas mortas destinos
diferentes, “soterradasi afogadas”. Mas, se 14 os elementos lutam entegrsDarcy Ribeiro
eles se absorvem mutuamente, e 0 ar na asa dosossfghamaés) tem o peso terrestre do
chumbo. Alids, em se falando em chumbo, néo faltaes, figuras da lingua alquimica de
Darcy Ribeiro, nem as cores espagiricas do negreednelho e do amarelo.

Em Rosa, o Bem e o Mal se enfrentam; em Darcy Ripse confundem. Como Rio-
baldo, as personagens de Rosa se incomodam cor) engaanto as de Darcy Ribeiro bus-
cam acomodar-se a ele. Comprova-se o estilo fistgonie Darcy Ribeiro observando-se a
linguagem de Alma e Isaias, povoada de figurasm®giliidade, como neste pensamento da
mogca: “Servi-lo com minha alma e com meu corposematimento e na dor. Do mundo nada
quero e tudo quero. Isso é o que pec¢o agoran[gdzo de sofrer pelo amor de Deus” (RI-
BEIRO, 2001, p. 91), em que as antiteses inic@amslgzem a fusdo dos contrarios no oximo-
ro do gozo sofredor, ou no paradoxo de uma exg@aclsaias, em que ela afirma, ao mesmo
tempo, o bem e 0 mal de sua escolha: “Meu des@gjistagde colocar-me a servico de Deus”
(RIBEIRO, 2001, p. 128).

Igualmente, mas talvez com maior intensidade, pegsstrado num estado de maior
tensao e insolubilidade, o discurso de Isaias tambénarcado pela antitese e pela negacéo.

Cada frase afirmada é consecutivamente negadaiprar o

Preciso rezar aindaais Mas rezo cada vemenose com menos fé. Minha fé
esta minguando. Sera de tanto pedir o que ela eguode dar? Nao tenho di-
reito de esperar milagres. Ainda ha milagres? TEatwenca tenha havido. E,
afinal, o milagre que peco, qual é? E que Deus midka substancia, me fa-
¢a genovés ou congolés ou brasileiro ou um homeatyger. Isto ndo € pro-
blema pra Deus. E problema meu. Tenho é que meatai qual sou, para
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mais respeitar em mim a sua obra. Obrinha de mé&eas que me perdoe
(RIBEIRO, 2001, p. 43, grifos meus).

Por uma série de recursos e pela presenca de sd@sadubitativas, o texto torna-se pe-
rifrastico, e fica a impressdo de um pensamentms que Nndo avanca, mas volve sempre
sobre si para negar-se: oracoes afirmativas s@ndsegpor suas proprias negativas, num pa-
ralelismo sintatico que as irmana em mutua exclusgaressdes interrogativas abrem lacunas
no pensamento e sao frequentemente respondida$vaagate; frases alternativas impedem
a afirmacéo de fixar-se num unico sentido; sengeagarentemente seguras sao logo destitu-
idas de sua verdade por juizos contrarios. A negag&ce, sempre, de alguma forma, acom-
panhar as afirmacfes da maioria das personagensé ‘e acha abominaveio é Isaias?
Abominavel oundo agora mesmo ela foi trepar . Vocé sabe com quéwi; “Ninguémco-
mo elendo. Mulher nenhumatem dente n&o”; “Eméo tenhonadacom o mundo |4 de fora.
Tenhotudo € com essa vidinha dagiNao largo esse ossodd (RIBEIRO, 2001, p. 311-
312, grifos meus); ou ainda: “O, eu, Teidju! Eurjap agora,nadd Nenhum ninguém N&o
eu, enad” (RIBEIRO, 2001, p. 269, grifos meus).

Isaias tem uma definicdo para o seu discurso eAlnda que, a meu ver, € precisa e e-
loquiente: “Ambos fazemos discursos gordos, donaaAlmonclui o ex-padre, percebendo
gue essa “obesidade discursiva” esta justamenta motundidade, na circularidade das falas
e intencdes: “Veja s0, prossegue ele, a senhoiia,@rque parece, minha ajuda. Agora quer
me ajudar. Temo muito que nenhum de nds possaragudaguém” (RIBEIRO, 2001, p.
129). No estilo de Darcy Ribeiro e de suas persamagmpera a simetria, em que todo ele-
mento sempre devolve ao outro uma face desconheaddalta que precisa revelar-se. Dai a
certa frequéncia de uma sintaxe elaborada a jprtirases diadicas e catdptricas, como nes-
tes trechos: “Isaias se pergunta o que signifisa eacontro de uma mulher que vai e de um
homem que vem, pelo mesmo caminho” (RIBEIRO, 2@011,31); “Estdo todos desejando
umaespécie de milagremaecloséo, que faca sale dentrodas suas poucaarnes de den-
tro do seucorpo esqualido um outro ser” (RIBEIRO, 2001, p. 254-288fos meus); “Um
menino, Toi; uma menina, Manitza. Todos repetemampio Toi, para Toi; Manitza, para Ma-
nitzd” (RIBEIRO, 2001, p. 59). E como se tudo teesgjue ser dito pelo menos duas vezes, a
sugerir ao leitor, sempre, a possibilidade de, fmimo, duas vias de leitura na frase, como a
denunciar que toda acéo é reciproca, de direcda:d@mmo evitar o desastre inevitavel que
aelese talvez anim, anostambém, socobrara?” (RIBEIRO, 2001, p. 332, gnifeis).

Esta obsessdo pela simetria manifesta-se, as \@maxjriosas ocorréncias, como neste

discurso do apocaliptico Xisto: “O cordeiro de Deind pararasgaras sete cartaspmperos
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sete selossoprar as sete cornetasjontaros sete cavalospltar os sete anjos de fogguei-

mar as sete igrejas infiéisedevara gloria os sete espiritos puros que encontr&MBEIRO,
2001, p. 320, grifos meus), em que a énfase nocmisfimero sete rege a elaboracéo do peri-
odo em sete verbos e sete oracgdes.

E bom atentar, contudo, que simetria, em Darcy iRiba&o tem o sentido vulgar da
regularidade de propor¢des, mas atende, antesgm@bcado original de “justa proporgéao”,
entendendo-se por “justo” um modo equitativo e imjp&de tratar a linguagem. Simetria €,
portanto, a multiplicacdo de vetores num espelhtonem abymedo codigo, em que uma

forma ecoa em outras, como na algaravia miscigeti@ad¢ancéo da personagem Boca:

Iparand, parana-panema: Ipanema.

Iparand, parana-d’agua

Panem-panam: barbuleta

Barbuleta azul — Panam-oui, panam-oui, ouii
Tanajura. Tanajura, bunda mole, bunda dura.

[.]

E Belém bom. Puta, tanta puta
Puta, putada. Deputado, deputada

[..]

Te mata, negra descarada
Negra relaxada, regacada, reganhada (RIBEIRO, 20GD-51).

Na fala de Boca, simlaridades sonoras suscitamasidades semanticas, niveis de lin-
guagem se confundem, o jogo de “palavra-puxa-palatrgere uma infinitude da linguagem,
pela infinitude potencial de qualgquer termo indiall uma vez que, de uma palavra, por as-
sociacoes, pode-se enconttadas as outras, como se cada signo conservasse, oauito,
germe de todos os sentidos que exclui, o Nao-%eifisado pelo conceito. Retirar a por¢cao
oculta e reuni-la & que foi apartada parece sedwehgue conduz a voz narrativa éaira.

A sintese é a utopia linglistica do estilo de D&ibeiro.

Maria Luiza Ramos (2000, p. 144) compara o enrédmtio deMaira com a forma-
sonata, dos géneros musicais, explicando: “Na feromata, além de se anunciarem os dois
tons que vao dialogar, ha todo um desenvolvimeel®sgdque retornam depois da exposicéo e
terminam numa&odaem que se pode verificar wstretto— quando os dois temas se fundem —
ou a vitdria de um sobre o outro”. A autora arguraeue, analogamente, a trama do roman-
ce obedece a uma légica em que, primeiro se apaesantema, desenvolvido em seguida a
partir do confronto com um termo contrario, pa@final, ser re-exposto numa sintese dialé-
tica. Uma dessas triades ocorre quando, no segapitulo da primeira parte (“Antifona”),
apresenta-se a personagem Anaca no contexto “setVaps mairuns, que sera, em seguida,
contraposta a personagem de Juca, o mestico refaeteda ideologia capitalista patriarcal,
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para encerrar com o mito de “Jurupari’, em quecaomexto mairum, narra-se a supremacia
masculina através do temor inspirado pelo monsitaldgico.

Gostaria de acrescentar que esta “forma-sonatatieaiza ndo apenas a gramatica ma-
croestrutural déMaira, mas se revela também no nivel frasico ou — seganigrminologia
adotada por Todorov (2003, p. 24-25) —aspecto verbatlo romance. E freqiiente a presenca
de expressdes diadicas e triadicas no estilo deyRibeiro. Essas constru¢des sdo profusas
no texto deMaira, onde aparecem com 0s mais variados matizes g&soaspectos do signo
vocabular — fonético, sintatico e semantico.

Em Maira, tudo tem seu duplo: a misséo catdlica tem setrajmonto na protestante; o
relato de Isaias confronta-se com o relato de Nomaas, entre um e outro elemento, sempre
h& um termo médio, a encruzilhada, o Caos: Xistgeunido sincrética das religides, como o
relato mitico de Maira-Micura serve de signo deflo@ncia para os relatos antitéticos de
Isaias e Nonato. Por isso, mais que as construtjdéicas, prevalece no texto de Darcy Ri-
beiro um modo tresdobrado de afirmar e narrar, astio marcado predominantemente por
uma gradacéo de trés termos frasicos. Repare-sesr@gertos: “Os que comem beiju, 0s
gue gostam de pacu, os que riem com gozo” (RIBEIRID], p. 60); “Hoje, afinal, Anaca
sera chorado e sepultado. Morrerd, por fim, paraesimo, para n46s mairuns, para o mundo
inteiro” (RIBEIRO, 2001, p. 119); “Ora choram baikib, um choro lamuriento, cantado. Ora
choram alto, num pranto aberto, lamentoso. Oraath@os gritos sufocados, lavando-se em
lagrimas” (RIBEIRO, 2001, p. 121); “Hoje muito casanto se faz, se desfaz, se refaz” (RI-
BEIRO, 2001, p. 105). Em todos os casos, o estilogpor fazer da frase uma vereda que
conduz de um conceito a outro com um ponto médgee podemos identificar modos de
gradacdo expressos por diferentes vias: pelos s€dwmer”, “gostar” e “rir”, no primeiro
excerto; pela expansao da morte de Anaca, do dwbvpara o mundo, com a tribo de inter-
meédio, no segundo; pela intensidade do choro déisenas, no terceiro, que cresce do baixi-
nho/lamuriento/cantado ao alto/aberto/lamentoso iralnfiente até os gritos sufoca-
dos/lagrimas; pelos sufixos “des” e “re”, que séiam no verbo “fazer” para mostrar o ritmo
ciclico de toda criatura ou processo, que hascergerpara renascer como eterno.

Este ultimo tipo de gradacéo € especialmente exardplestilo do autor, no qual, mais
freqlientemente, o terceiro termo aparece como w&@mfla semantica dos dois anteriores.
Como sdo muitos os trechos que recolhi para exBoapliesta caracteristica estilistica de
Darcy Ribeiro, listo-os, um a um, seguidos de umeamario explicando-lhes a estrutura tria-

dica:
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+ “Ele sou eu. Eu sou ele, sou nos, e assim havemeos/er” (RIBEIRO, 2001, p.
109) — A epanastrofe entre os pronomes singulagpdmeiras sentengas reune-
se, em seguida, na forma plural,

+ “Nao digo ndo. Nao digo sim. Nao faco tudo” (RIBEXR2001, p. 305) — A frase
final expressa a relatividade de comportamentorglaeela combinacao das du-
as primeiras;

+ “Sao mulheres de todos. Sdo mulheres de ninguéonmaéeres de si mesmas”
(RIBEIRO, 2001, p. 111) — Ao descrever-se as miéspespécie de prostituta
sagrada entre os mairuns, a preposicao “de” tesewsdos deslocados de uma
frase a outra, para que se consiga dar conta digi@ndde de sestatusna tribo:

a personagem afirma-as como dedicadas a coletejigaas sem donos, sem ma-
ridos exclusivos, isto €, entregues a sua promrdaade e senhoras do seu desti-
no;

+ “Nao sou o soldado que regressa vitorioso ou ceatotNao sou o exilado que re-
torna com saudades da raiz. Sou o outro em busoand&ou o que resulto ser,
ainda, nesta luta por refazer os caminhos que iezeeam” (RIBEIRO, 2001,
p. 107) — Depois de duas sentengas negativas atfelgano sintatico, a perso-
nagem finaliza com uma oracgdo afirmativa, como fanided> que as outras sé o
fazem pela exclusdo; ndo obstante, também a d@dim@antém a vacuidade das
oracdes predecessoras, pelo hermetismo de suadiegn como a resumir, afir-
mando, o que so se diz por meio de negativas zio;va

+ “N&o sou s6. Nao sou unico. Nem sou sO deles” (RRBE 2001, p. 331) — O
primeiro termo (“sG”) é retomado na frase final contro sentido, adquirido do
termo da oracdo mediadora e, de “sozinho”, “isdlagassa a novo significado,
de posse; ou, de outra maneira: 0 sujeito negatae zinho, numa frase auto-
reflexiva, isto é, cujo sentido se encontra exehusiente na referéncia do préprio
falante; em seguida, nega-se ser “Unico”, o quexige, para que se interprete o
termo, que se pense num referencial alheio adsujaile ndo é “Unico”, com re-
lacéo a terceiros que devem existir como ele;iealte, sujeito que afirma e ter-
ceiro oculto na segunda frase combinam-se sintaéinge na terceira;

-+ “E uma danca cantada, triste e alegre, de negag@wode, de afirmagédo da vida,
de reintegracdo do mundo” (RIBEIRO, 2001, p. 60)c-trio de atributos para a
danca ritualistica dos mairuns, o terceiro termugoega a antitese de morte e vi-
da, pois define a primeira como a passagem pagumnda, isto €, a destruicdo de

um mundo para a criagcdo de outro;
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+ “Vendo, com docgura, a velhice nos que conheci nesdwendo, com gosto, nos
meninos de ontem, os homens de hoje. Vendo, com, andla a gente nova que
nada sabe de mim” (RIBEIRO, 2001, p. 108) — A frdséAva caminha da velhi-
ce a infancia dos mairuns, do passado ao futurovi@sversa), para encerrar
com uma sentenca cumulativa, que reune todos a@gidnods no substantivo
“gente”; repare-se ainda a gradacéo nas locucOextadis: “docura”, “gosto”,
“amor”;

+ “Nunca atravessei este estirdo sem cobrar um paaurotucunaré, ou os dois”
(RIBEIRO, 2001, p.334) — Estrutura simples (e fesg@ no texto do romance),
em que o ultimo termo soma os anteriores;

+ “Eles andam, desconfiados, olhando para os lagdoenhecendo um, outro, cada
um” (RIBEIRO, 2001, p. 368) — Duas triades sobrggsmdorma enriquecida que
aparece muitas vezes no estilo do autor e quénabtd as melhores passagens do
texto: na primeira, trés verbos em diferentes mailugtizam a acao do sujeito,
um estado e uma circunstancia; o quarto verbodensi® gerindio) inicia uma
segunda triade — “um, outro, cada um” — em quecaeite termo distribui-se en-
tre os dois anteriores;

+ “Talvez seja bom. Talvez seja ruim. Quem sabe?BERRO, 2001, p. 55) — O
conteudo dubitativo das duas oracfes paralelistesasne-se numa pergunta fi-
nal e geral;

+ “Que seré este meu filho ou esta minha filha? 8&idum como eu quero que se-
ja? Serad um branco caraiba como eu era, como amgaapesar de mim? Ou
nao?” (RIBEIRO, 2001, p. 328) — Caso semelhantarderior, em que a pergun-
ta final relativiza as anteriores e as repropde;

+ “Quem € que desperta, cada dia, a manha com stes ldeixando ver, em seu
esplendor, a obra de Deus? Quem € que, de tardeslta as trevas noturnas e
acende no céu a lua e as estrelas? Quem € quia @estiuva e a derrama no
mundo para renovar os verdes?” (RIBEIRO, 200118) 3 Forma mais comple-
Xa, em que a triangulacdo se multiplica em maigndglano: em um pode-se ve-
rificar uma gradagcdo demiudrgica nas instanciagidedo, em que a pura luz des-
dobra-se em astros e em vida sobre a Terra; ern, owdvamente o ciclo vida-
morte-vida encontra outra figura, pela combinacdomdnha (nascimento) e da
tarde (morte), para reunir-se na expressao prinidvenovar os verdes”; num

terceiro, o dia e o mundo (“obra de Deus”) op6era-geite e ao céu (“a lua e as
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estrelas”), mas os dois polos se comunicam peloegio de transicdo da chuva,
o liquido fertilizante celeste que se derrama naale

+ “Sai a florida canoa-uba, com o patua de ossosnadas e o0 mastro deitado, em-
purrada pelas varas que Jaguar e Ter¢ firmam rdofda rio. Atras, aos poucos,
vao saindo todas as dezenas de ubas dos mairumsimam pelo rio adentro, a-
companhando o funeral. Navegam devagar, rio aaom, varas e remos, até o
furo que vai dar na Lagoa dos Mortos” (RIBEIRO, 20f. 123) — Imagem i-
gualmente complexa: em primeiro lugar, trés petsger do rio congregam-se
nessa imagem dividida em trés periodos gradato/fisndo do rio, o rio adentro
e 0 rio acima; o elemento humano do cenério tamgeigradua, da individuali-
dade da uba de Teré e Jaguar, para a multiddonda<anairuns que os segue e,
finalmente, para a coletividade total na LagoaMostos; finalmente, a imagem
terminal da Lagoa une as pontas do rio numa massayda circular, como no
trecho que segue;

+ “Navegam rio acima, rio abaixo e pelas lagoas eamdgs voltas” (RIBEIRO,
2001, p. 254) — O vai-e-vem expresso nos advedasracdes paralelas encon-
tra sua imagem final na circularidade das voltdaslagoas;

+ “Minusculos beija-flores, cuitelos, cada qual da sor, colibrincam: revoam, pa-
ram instantaneos no ar, indo e vindo em riscositagede flor a flor” (RIBEIRO,
2001, p. 57) — Um dos momentos mais felizes déodsinario do autor, em que
as triangulacdes se acumulam e sobrepdem-se:sinpaimico de “beija-flores”

e “cuitelos” reinem-se num terceiro sindnimo, cotidge em verbo — “colibrin-

cam” —, cuja acao se desenvolve numa segunda @@dacbal, em que os mo-
dos indicativos passam a gerundio no terceiro teagoi, desdobram-se as tria-
des: “revoam” e “param” opdem o0 movimento a estidde dos passaros, confe-
rindo a paisagem uma dindmica que se intensificpamade verbos no gerandio

(“indo e vindo”).

Os excertos acima sao passagens em que pude peseeiss deslocando-se de um
termo a outro da triangulacdo, para estabelecBlislmsamente, aquela “forma-sonata” que
Maria Luiza Ramos j& percebera no enreddldéra. Entretanto, ainda que ndo seja tdo evi-
dente uma aproximacdo semantica dialética enttero®s, € inegavel uma presenca obsessi-
va da construcéo triadica na sintaxe dos periodosmgdes. Vejamos outros casos: “E um
cheiro agudo como ponta de flecha, leve como penugertante como lasca de taquara”
(RIBEIRO, 2001, p. 55); “Saudam, persignam-se, abam, tranquilizantes. [...] Uns e ou-
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tros, silentes, se véem, se julgam e se perdoatBEIRO, 2001, p. 160); “S6 ha fartura de
agua, de céu, de luz” (RIBEIRO, 2001, 167); “Tilguan gozo recondito desta mirada furti-
va, roubada, envergonhada. E a primeira vez qudesgle rapaz, uma mulher em pélo, nua,
nuela, pelada. E a primeira vez na vida que vé i@émea despida, peludissima, em armas”
(RIBEIRO, 2001, p. 185); “Saem agora, clarinhastimags, resplandecentes” (RIBEIRO,
2001, p. 265); “Debaixo da minha luz: tecnicolontitante, luminoso” (RIBEIRO, 2001, p.
285); “O corpo todo esta aceso, pronto, de alca#é@beca erguida, ameacante, vigilante. O
tronco gira livre sobre as pernas, os bracos ssrabom gosto, as méos e os dedos sao bons
para apalpar, para acariciar, bolinar” (RIBEIROQ20p. 285); “Logo virdo as chuvas, e vai
haver muita folha nova, folha verde, folha vermelfRIBEIRO, 2001, p. 304); “Tratando
qguantos doentes ha, quantos pecam, quantos qugiRIBEIRO, 2001, p. 304); “Anulados
no proprio convivio estereotipado: ‘bom dia’, ‘pasem’, ‘muito prazer” (RIBEIRO, 2001,

p. 328); “Tudo seria repartido para que cada faniliesse sua roca, sua vaca, seu cavalo”
(RIBEIRO, 2001, p. 335).

Mesmo em momentos de pura repeticdo enfatica débutms e expressdes, aparece
com frequéncia a forma trinaria, como nesta epieet@uero que o meu filho que cresce
dentro de mim seja igualzinho, igualzinho, igudinra Jaguar” (RIBEIRO, 2001, p. 330).

O que se verifica, sempre, €, como ja disse aaima, linguagem catoéptrica, que se di-
namiza a partir de um processo de duplicacdossidi Se ndo se expressam apenas semanti-
camente, as duplicacdes mostram-se ainda por |israde fonéticos, em que sdo 0s sons que
se repetem, aliando as palavras e irmanando-aaldtiss casos: assonancias e aliteracbes em
“Quem do mando é o dono manda em tudo, mas ndoanmendua sina” (RIBEIRO, 2001, p.
78); “La estéo eles revivendo o vivido: constantesitentes” (RIBEIRO, 2001, p. 331); “O
Iparand, contido a custo no seu leito, corre viexigp, vibrante e vermelho como uma leoa
sucuarana” (RIBEIRO, 2001, p. 351); aliteracdesr@as imperfeitas em “O cerimonial vai
chegando ao maximo para alcancar o término” (RIBEIR)01, p. 99) e “Isaias se concentra,
mascando seu talo, calado” (RIBEIRO, 2001, p. 3fifjas coroadas em “Obrigado, Lilith,
Lilithinha minha” (RIBEIRO, 2001, p. 311).

Em trechos mais desenvolvidos, as figuras de haensencombinam numa profuséo de
sons, uma musica de caos, como neste excerto:dfda@ sorriso mais claro. Em todo o cor-
po as alegrias raiadas de urucum e jenipapo. Necaalesvoacante, a enorme cabeleira ne-
gro-azulona, provocante. A franja cobrindo a bdsapernas enfaixadas com embiras, abom-
badas, barrocas”; “Brotos, renovos da vida que ltesha, renova’ (RIBEIRO, 2001, p.
265); ou ainda: “Que fazer? Se submerjo e confmaegrjo com os mais, confundido. Fico.
Mas, se estaco, me destaco no instante de gléas,nme acabo. Passo. Esquecido? Ignora-



99

do?” (RIBEIRO, 2001, p. 332); ou em um trecho miamgjo, em que o deus Micura, ao en-
carnar-se no corpo de Alma, fala de sua hospedeiogado por Micura, o corpo feminino
soa musica e as aliteracfes metaforizam o encdatdeus com a Canindejub, momento que

o narrador aproveita para explorar a sonoridaded#inacédo de duas linguas nacionais:

O corpo claro, gozoso. Boca de todos os gostos IRica sofrega. O, nariz,
venta de faros para todos os cheiros, buduns,ash&wocé é tarada, mulher?
Tem um ouvido mouco, estragado, mas € bom paracaiSbmo esta cheia
de ritmo e melodia. E um mar de musica essa mulher.

E estes peitos bicudos, carnais. Seios que nurreandeite, tdo mamados.
Menina tesuda, fica quieta! Foi s6 fazé-la sergtipeitos para os bicos intu-
mescerem como picas. Avida vida vivida. Vou agorava ima do seu tama-
tih. Aqui: como € bom! Itdrambd! Queria estar sergqui dentro, inteiro,

nessa xoxota xibiu. E uma almofada estufadinhaidelsa mata de pélos.
Tabaca de greta rasgada, bocejando como boca dejbadia. Carapua de
boto: uiara... lara (RIBEIRO, 2001, p. 313).

Outra figura de duplicacdo ocorre nos hinos deoXésseus fiéis, em que o final dos
versos ecoa a maneira de epilogos, soando comg@aianaa coletiva a repetir a voz de um

cantor solo:

Senhor todo-poderoso .............. roso, roso
Aquele que era ............ era, era

Aquele que é ........... qué, qué

Aquele que ha de vir ............ h& de vir, h&ide

[...]

Os homens buscardo a morte ............. a monmyrte
N&o acharéo ............ achardo, acharéo

Quererdao morrer ............ morrer, morrer

A morte fugira deles ............. deles, deles

Em verdade vos digo ............. vos digo, vo®dig
N&o passara essa geracao ............. racao, racao
Sem que isso acontecga ............. teca, teca
Passardo o céu e aterra............... aterraaate
Minha palavra ndo passaré .............. passassapd (RIBEIRO, 2001, p.
189).

Note-se como, em alguns versos, o0 epilogo acabeopstituir frase contraditoria a an-
terior que lhe deu origem — “Nao achardo... achaéloardo”; “ndo passara... passara, passa-
ra” —, como a negar subsequentemente o que fonadio — ou a afirmar o que foi negado —,
demonstrando, assim, que o termo de negacao rdiateticamente, no interior do proprio
termo que ele nega. Em outros versos, por meiordpracesso de desmembramento vocabu-
lar ou, ao contrario, de aglutinacdo de palavrsiéabas, o epilogo compde novos vocébulos,
modificando sentidos e dialogando com a sentenigaian revelando-lhes novas interpreta-

cOes e leituras, como nos versos 10, 11 e 12. pdgitw, este recurso de reunir vocabulos ou
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fragmentos de palavras que na frase anterior agrareseparados constitui freqientemente
outra maneira de sugerir o amalgama linguistico gehl prima o estilo do autor: “Blasfema-
ram do Santo de Israel... disrael / Voltaram p&s t.... aratras / [...] Tu, 6 Filistina toda tre
me! ....... odatreme (RIBEIRO, 2001, p. 81).

O conteudo do discurso de Xisto é, alias, eluaidgpiara denunciar a dindmica dupli-
cante do texto d®aira, constituindo, talvez — acima até mesmo dos dssude Alma e

Isaias —, um sitio privilegiado para a investigagstdistica. Chamo atencao para um excerto:

Aqui, em Corrutela mesmo, nasce gente todo ane a&iwida de menino,

cresce, casa, fornica, pare gente, depois envellremee. Tudo dentro da re-
gra, da sina, do destino, e tudo entreverado. U gasar com 0 outro, 0 ou-
tro para matar o um. Essa para ser casada comeskeeoutro pra morrer na
mao daquele. Culpa, de quem é a culpa? Quem phae samatador? Quem

pode desfazer o casamento destinado? (RIBEIRO, 20G8-79).

O sermao comeca com os verbos tracando uma curyeaeiola, para descrever o Ci-
clo da vida, do nascimento a morte, e prosseguamxpressao triadica, sucedida pelo parti-
cipio do “entreverado”, que confunde os substastdmtriangulo gradativo — “regra”, “sina”,
“destino”; o paragrafo continua num quiasmo e nosa® numa triade de oragdes interroga-
tivas, em que, ao contrario, o termo sintético @arger o primeiro, com sua epanadiplose

enfatica sobre a palavra “culpa”. Outro caso:

Este mundo tem mistério, tudo aqui é encantado.aAtélha Calu, lavando
roupa e se cocando. Até o velho lzupero, que tnabab oficio de dia e de
noite, ferrando cascos. Até eles tém mistério. hlaque manda, o Senhor.
Outro que desmanda, é o Demo. Mas ha também o&de-tir, o Encanta-
do. Ninguém sabe quem é. Ndo é Deus, nem o Diabente feito nos, um de
nos. Eu, quem sabe? Nem eu mesmo néo sei. Dets @xdstd com o mando
pra mandar até o fim do mundo, mas Ele também.sQfrem do mando é o
dono manda em tudo, mas ndo manda na sua sinati@odgue Ele fez, que
Ele tramou pra mim, pra vocé, pra todos, tramouEpeatambém. Nunca eu
vou entender, nunca jamais. E devia, tenho olhawv@r, ouvidos pra escutar
e até alguma manha pra desmanchar enredos enrediéa® que vejo €
muito menos do que ndo vejo. E 0 que entendo équimho desse mundo
grande em que eu também estou enovelado. [...] Mdej@a coisa impossivel
suceder e tanta coisa inevitavel ndo aconteceesAp¢nsava que ndo havia
regra. Hoje sei que tudo tem regra, tino, destihh@&ncantado € o dono da si-
na. Fala pela boca da gente. Cada um, sem queiedjzendo, sem saber,
uma coisa aqui, outra coisa ali, acola. Eu vourale vou olhando. S6 de as-
suntar vou regrando as coisas sem querer. Naoigbo assombracdo. Nem é
Deus, santidade. E gente feito nos. Eu, um de ve@ésmdo aqui nessa roda.
Porque vocé, eu, qualquer um pode ser o Encarjtaficstou cheio de davi-
das. Minha duvida cresce todo dia. Nao sei nadquéoha de suceder e por
muito tempo nao sabia nem do sucedido. Hoje ackpmuitas vezes, no su-
cedido eu tenho minha méo metida. A méo, n&o aadentO tino, n&o o des-
tino. E a regra do Encantado (RIBEIRO, 2001, p79Y-
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Proliferam as estruturas diddicas e triadicas e thlosimos com frequéncia se encami-

nham a um terceiro: “Até [...] Calu [...]. Até [.lzupero [...]. Até eles tém mistério”; “man-
da”, “desmanda”, “ha-de-vir”; “Senhor”, “Demao”, “Eantado”; “Deus”, “Diabo”, “gente”.

De entremeio, frases duplicadas e sintaxes pasaletasenca consideravel de classemas ex-
pressivos de neutralidade, negacao ou indefinigioguém?”, “quem”, “ndo”, “nem”, “nun-
ca’, “jamais”; interrogacdes seguidas de respastgstivas; oracdes adversativas consecuti-
vas; subordinac¢des condicionais — tudo retira o gegificativo das frases, desviando senti-
dos, impedindo que eles se fixem e desaguando muengagem de significados fluidos e
deslocaveis, carentes de lastros semioticos, tee dpuléncia significante.

O “estilo gordo” definido por Isaias e que domicamo vimos, a tessitura déaira,
resulta, como é de se esperar, numa predominaadiguttas sintaticas paralelisticas de repe-
ticAo e omissdo. Aparecem em abundancia: anafepiferas e simploces — “Cada um esti
sozinho. Cada um tem que rogar com sua boca eosa¢éo, 14 dele. Cada um tem que pur-
gar. Cada um tem gque se salvar ou se perder’” (RBERO001, p. 187); “os dias azuis, as
aguas azuis, os ceus azuis” (RIBEIRO, 2001, p.;29&pbaram com a riqueza dele. Acaba-
ram com a saude dele. Acabaram com a familia Aelbaram com a honra dele. Acabaram
com a alegria dele” (RIBEIRO, 2001, p. 188); assfad — “musculo vivo, fugidio, longuis-
simo” (RIBEIRO, 2001, p. 84); polissindetos, epiesi— “Farfalhando suas palhas e zunindo
e zunindo o zunidor solar” (RIBEIRO, 2001, p. 1024)esconjuro, esconjuro dessa verdade
torta” (RIBEIRO, 2001, p. 188); didcopes — “Nésjtadinhos de nos, nés, Deus bem sabe,
nés ndo podiamos” (RIBEIRO, 2001, p. 188); derieagd “Quem do mando € o dono manda
em tudo” (RIBEIRO, 2001, p. 78); “Mas o ser de &bré ser estranho” (RIBEIRO, 2001, p.
74); epimones — “Aqui ninguém bebe, beber ele mi@’b(RIBEIRO, 2001, p. 79); “Rola a
roda que rola e torna a rodar” (RIBEIRO, 2001, (@0)i paligogias — “Que sera? E ai vem de
novo o urro aterrador; umm... Que sera?” (RIBEIR@)1, p. 100); “E certo? Aqui sozinho,
dentro de mim eu me pergunto: ‘Isto é certo?f. cprto? [...] Ndo, ndo é certo!”” (RIBEIRO,
2001, p. 274); pleonasmos e epitetos — “Me esvaraa vez de mim” (RIBEIRO, 2001, p.
109); “Viver com este medo medonho” (RIBEIRO, 20p1274); “La a verei, a ela, aquela
gavid azul que serd minha mulher” (RIBEIRO, 20011 30);“Este mundo tem mistério, tudo
aqui é encantado” (RIBEIRO, 2001, p. 77); “Vém dado das aguas, do mundo de baixo”
(RIBEIRO, 2001, p. 100); quiasmos — “Ele sou eushu ele”; “Deus € Deus e Maira. Maira
€ Deus” (RIBEIRO, 2001, p. 109); “deixa-me ouvigdar, me deixe ouvir’ (RIBEIRO, 2001,
p. 285); anacolutos — “Quantas mulheres haja paraamem, seja irmé, seja cunhada, ele as
espera a todas. Quanto homem seja do xodd de unmennmioje sera lembrado, cuidado,
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zelado amado (RIBEIRO, 2001, p. 104); epanodos feol'pro bem ou foi pro mal? Foi pro
bem, talvez, se estava na hora dela. Foi pro mlakz, se ela ndo estava pronta pra morrer”
(RIBEIRO, 2001, p. 81); “Eu sou dois. Dois estdo mmm. Eu ndo sou eu, dentro de mim
esta ele” (RIBEIRO, 2001, p. 109). No nivel sen@mtio resultado €, como vemos aqui e
atras, as figuras de pensamento cumulativas ol¢tacds: antiteses, acumulagdes, amplifica-
¢Oes etc., como se nota neste exemplo, em qualelEno serve, ao mesmo tempo, a énfase
na escolha do sujeito pelo amor que o perde, nmalséia a antitese do sentimento ambiguo
que o tensiona: “Se com ela hei de perder-me, dammd quero salvar-me” (RIBEIRO,
2001, p. 352).

Para privilegiar o efeito cumulativo e anti-hiendiap, predominam frases curtas e peri-
odos paratéticos, mas curiosamente ndo apareeediesirso altamente dubitativo uma figu-
ra da hesitacdo por exceléncia: as reticénciasieFagvaguiddo de Darcy Ribeiro no é a da
falta, mas do a do excesso, do “discurso gordai.\v&eio nao € o nada infértil, mas o caos da
plenipotencialidade; sua linguagem nao é abert&gtar despontada ou lacunosa, mas por se
fartar numa gramatica perifrastica e circular: naddixa, mas tudo é inteiro, porque tudo
retorna sobre si.

Citarei, para encerrar este nivel da analise, yituda que acredito modelar para co-
nhecer a estrutura simétrica da formaviidra e do estilo catdptrico de seu autor: “Kyrie”, o
antepenultimo capitulo do romance, sucedido apeelas capitulos “Tuxauareté” e “Indez”,
em que, respectivamente, Jaguar, o novo Ava, fieatienamarra o uluri dos guerreiros mai-
runs e inicia a tribo num heroismo inverso e naiumas tramas se amalgamam na algaravia

terminal do livro. “Kyrie” abre com a seguinte deséo:

Missdo Nossa Senhora do O. Dois velhos conversasomhra da latada. N&o
se olham. Cada um fala sentado em sua cadeiralagh@a um lado. Padre
Vecchio olha a capela que ndo se cansa de aditza. sem ver. Olha, 14
dentro, a capela que viu antes do glaucoma. Paglié olha para fora, olha
0 rio, esperando uma canoa que nunca vem. Coms &sdardes.

Uma freira e um padre saem das casas conventuadkips portagpostas e
simétricas Ela, a frente das meninas. Ele, a frente dosmosni...] Defron-
tam-se. Os meninos olham para baixo. As meninasrotis meninos. Entram.
Fora, arrodilhadas no chéo, quatro indias velhssmiuagam. Como todas as
tardes (RIBEIRO, 2001, p. 361, grifo meu).

Como nos trechos supracitados, ocorrem tambémaeqtriades sintaticas, os parale-
lismos, as duplicacdes enféticas e outros recugstilésticos, para pintar um quadro que, a
meus olhos, resume toda a estrutura de composigémntance: a simetria e a insisténcia nos
eixos de opostos. Nao por acaso, acredito, a odigé olhares masculino e feminino é de-

nunciadora da tematica déaira: a mulher olha, para saber — e saber-se —, pamacho
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supremo” do patriarcado, que néo olha para ningogérapenas para 0s proprios pés; mas
também sdo ambiguos estes olhares, pois a cabeggusedo lado feminino e ndo do mascu-
lino, de maneira que, para a composicdo do quaainoa-se dificil dizer de que lado esta a
positividade do sistema.

Também os padres opdem-se e vao, adiante, empragnd#alogo, ndo se encarando,
mas quase de costas um para o outro e olhandogoatjaum elemento de outro sistema de
oposicdes: a capela e o rio, a culturaratra O dialogo entre os dois também sera contra-
pontistico e narrado pelo foco dramatico, comosfalam texto teatral, em que cada um, pri-
meiramente, defendera uma visdo sobre os evenbigsddio romance e, em seguida, prosse-
guird defendendo sua perspectiva apontando no owtontrario ou o ponto de partida de sua

propria argumentacao:

Padre Vecchio: — O nosso anjo se foi, padre Aqud@mo nos enganou aguela fra-
queza disfarcada de virtude. Afinal, teve a forgaamper conosco.

Padre Aquino: — Isaias ndo € fraco, nem forte:oéente. E ndo é deles o reino do
céu?

[...]

Padre Vecchio: — Vocé sempre foi ambicioso deraishicioso consigo. Ambicioso
com a ordem. Ambicioso com a Igreja. Até com o naynddre Aquino. Eu ndo. Ao
menos tento ser humilde, tolerante. Vivo com minfedadezinhas, sem veeméncia e
sem heroismo.

Padre Aquino: — Verdadezinhas, duvidazinhas, déh@smo. Mas talvez vocé tenha
razdo. Talvez ndo valha a pena discutir. De faiee elebate comecgou la por 1560,
com um anzol os converto, com dois os desconverto..

Padre Vecchio: — [...] Esta duvida é que esta roenndé. Atrds de tudo isso esta a i-
déia maligna da futilidade da nossa obra: edificam@areia: quarenta anos de traba-
lho em véo.

Padre Aquino: — E verdade. N6s ambos chegamo® a@sso os l6ios antes de nos.
Mas vocé arrepiou carreira, padre Vecchio. Ndo guéentar a responsabilidade de
usar seu proprio juizo, para pensar, na frentealesDa descoberto, sobre nossa obra.
E impossivel fugir. [...] Mas, agora, eu me perguestamos aqui € por amor d’Ele? E
por amor dos indios? Ou é por amor de nés somdmié® temo que nao lavramos
este horto para a salvagéo dos indios. Nem pamsacla Deus. Foi por nés somente,
por nossa pequena salvacdo, por nosso suspiradgioiongor nossa aspirada santida-
de (RIBEIRO, 2001, p. 361-363).

Um dos interlocutores parece representar a viséatenal do sistema falido; o segundo
€ o Outro integrador, cujo discurso prima pela srgutacdo dialética que predominou no
romance. Este ultimo conclui que toda a colonizad@oorreu de uma visao unilateral do
mundo: nem o amor pelos indios (amor pelo outren © amor por Deus (peldutro), mas
um amor pela parte, que, de resto, ndo € amor,vpasde um sentimento autocentrado no
sujeito da consciéncia, na porcao apartada queidiegimundo em um bom e outro mau.

A confuséo de todas as linguas, todas as tramiaswesbs, encerra o romance, cujas ul-

timas linhas repropdem a incomunicacao do cagsgadgem sem direcdo Maira:
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Tanta viagem para nao esclarecer nada, né, Nor¢nfjd®as o senhor preci-
sa ver no relatério é como ele enterrou o tal fum@iio da Funai. [...] O major
inventou uma tal de incuaria-funcional-criminal aimanal-administrativa com
dois hifens pelo meio ligando e separando as &@snas, que vai acabar com
a carreira do tal agente. Aquele ndo levanta nesis, descadeiradtnim@,
pord tebi, ne tebicuaéhrancuai sururuc potare eté. I'Jaguaroui, hebi catu
hebe xeremymbota apo. Heteti rereco hebi xebi.dt@imcufa tebi, ne tebiro-
eté carapuabd ypy sururucat{RIBEIRO, 2001, p. 377).

Mais uma pergunta ndo respondida. Tudo termina ralgaavia de lingua mairum, e
as ultimas linhas do romance sdo uma tabua dearasetpera de ser decifrada. Regina Angu-
lo (1988, p. 150-151) conclui, por isso, qiMdira ndo tem fim”, pois “o final do mundo ma-
irum € sugerido, mas ndo acontece” e a civilizdg@anca segue com seus propositos. Lem-
brando que o titulo do ultimo capitulo (“Indez”opBe um indice ou sumario para o roman-
ce, a pesquisadora observa que o capitulo “listeoarum catalogo e paralelamente os perso-
nagens participantes”, recolhendo as multiplasasen“permitindo que terminem juntas, sem
todavia se encontrarem”. Por outro lado, “indenilt@m significa “ovo que se deixa ficar no
sitio onde se quer que a galinha faca postura¥,&stum chamariz para se criar um ninho.
Desta perspectiva, o ultimo capitulo seria umaaspme ovo cdsmico a partir do qual outras
historias se elaborariam. De qualquer maneira, calerta Teidju capitulos antes, € impossi-
vel prever-se o que vira. Ao final, € o caos, naida que se anuncia, ou 0 caos, a destruicdo?

Como responder? Diante do Vazio, ndo ha respdstas.mistério.



4 A ABOLICAO DA ORDEM E O CAOS INTEGRADOR

Irmaos, eu vos oferto a rocha, e desejais 0 maerifpepara vos
a instante patria, em que possais a0 menos resgeréavro um
feudo sem senhor — e claro, e justo, e Unico: —idé&s infini-

tamente, e mergulhais nas 4guas varias de um méotdro
minuto. Declaro o dia, e desejais a noite: empuminoite, e a
pisoteais... porque somente ardeis pelo que é nmuitmeroso,
transitorio.

(Péricles Eugénio da Silva Ramos)

A conversdo do caos em cosmo é representada &osratiticos pela acdo de um herdéi no
combate contra monstros ctonianos, que, na coséwyiatriarcal, significard também a vitoria
da cultura pastoril masculina sobre as sociedadédaticas femininas, identificadas com o mal
gue é preciso extinguir. Conforme Beauvoir (1970,09-101),

no momento em que 0 homem se afirma como sujdiberlade, a idéia de Ou-
tro se mediatiza. A partir desse dia a relagdo eddutro € um drama: a existén-
cia do Outro é uma ameaca, um perigo. A velhadilaggrega, que nesse ponto
Platdo ndo desmente, mostrou que a alteridade ésmancoisa que a negacao e,
portanto, o Mal. Pér o Outro é definir um manigo@sEis por que todas as reli-
gibes e os codigos tratam a mulher com tanta hizt#. [...] O Outro é a passivi-
dade em face da atividade, a diversidade que geebnidade, a matéria oposta a
forma, a desordem que resiste a ordem.

O projeto masculino ndo podia reconhecer na m@her sistema matristico um semelhan-
te, pois nem o sujeito feminino nem os membroscdasunidades matrilineares compartilhavam
dos modos de trabalhar e pensar proprios das dedesnversacfes pastoris e masculinizadas:
“A vontade masculina de expansdo e dominio tramgfara incapacidade feminina em maldi-
¢cao” (BEAUVOIR, 1970, p. 98). Apesar disso, umasade sobrenaturalidade ainda envolvia a
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mulher, pois, como vimos, ela é o Outro necess@riprojeto do patriarcado, gracas a uma de-
pendéncia bioldgica que acorrenta 0 macho aqueldhgugarante uma prole. Assim, para Beau-
voir (1970, p. 96), a mulher s6 era venerada posaae um temor masculino: “Era no terror e

ndo no amor que ele lhe rendia um culto. S6 pashtizar-se comecando por destroné-la. E o
principio masculino de forca criadora, de luz, mteligéncia, de ordem que ele reconhece entédo
como soberano”.

Curiosamente, Evola associa a sexualidade a dimerngérna da existéncia, que também
vai constituir o reino feminino por exceléncia. Begmdo que € a noite que 0S corpos se encon-
tram para a aventura sexual, o autor nota o imperatm algumas culturas de que o homem a-
bandone imediatamente o leito conjugal tdo log@acsdrja. E preciso, entdo, acordar para o tra-
balho e para o projeto masculino de dominacdo dodmuNum processo associativo simbalico,

Evola retine sob 0 mesmo signo o sexo, a noite |lreme 0 amor:

Intervém aqui fatores sutis de ordem césmica edgita: cdsmica, porque [...] é
durante a noite que, e de um modo ciclico, a passa@ consciéncia a sede do
coracdo — assim, mesmo quando se esta acordaddedaraoite, verifica-se uma
tendéncia a esta deslocacao queira integrar tuglsi@uerospode oferecer; ana-
I6gica, porque o amor se coloca sob o signo daenata mulher corresponde ao
aspecto obscuro subterraneo e noturno do ser,cansciente-vital; o seu reino
sera, por conseqgliéncia, a noite, a obscuridad@itd serd assim precisamente o
tempo mais propicio para as obras da mulher, qglergeu melhor clima para os
desenvolvimentos subtis @oos quer para a evocagédo das forcas profundas sob a
superficie iluminada da consciéncia individualthn(EVOLA, 1976, p. 121).

O autor segue mostrando que o principio feminiger@lmente associado ao ato da sedu-
cao e, simultaneamente, ao aspecto demoniaco @a sugerindo que esta tendéncia sombria do
elemento feminino manifesta-se no ato de “captabsmrver o principio da virilidade transcen-
dente ou magica”, aquele principio que, de acomn o Regime Diurno das imagens, eleva o
masculino ao que deve ser “superior a naturezaeeaqderia ter virtualmente o poder de ‘fazer
subir a corrente para o alto’ e de quebrar o edmotn” (EVOLA, 1976, p. 207). Relacionando,
como Durand o faz a partir dos gestos dominantesxaalidade com a nutricdo, Evola (1976, p.
208) fala do poder feminino como uma “morte porgéia¢, a qual a mulher submete o homem,
para quem “perder drya, o principio viril magico quando se confunde cosubstancia femini-
na feita de desejo, equivale a ser ‘apagado dmldarVida’' — vida esta, tomada evidentemente

no seu sentido superior, figurado, iniciatico”.
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Esta morte do sujeito aniquilando-se na fusdo catrocser remete ao préprio conceito

grego de Eros, especialmente aquele apontado aaletiEmpédocles:

Dupla é a génese das (coisas) mortais, dupla stéesia.

Pois uma a convergéncia de todos engendra e destroi

e a outra, de novo (as coisas) partindo-se, ceesealissipa.

E estas (coisas) mudando constantemente, jama&snees

ora por Amizade convertidas em um todas elas,

ora de novo divergidas em cada por 6dio de NeikddREDOCLES, 1989, p.
31).

Eros é a forca que une, como Eris é a forca quaraefe ordenar é “dispor cada coisa em
seu lugar”, isto é, separa-las e isola-las entreasitizar significa, ao contrario, reuni-las de ta
maneira que ndo se pode mais distinguir umas daasows coisas, portanto, deixam de ser,
porque ndo existem mais em uma forma determinadao® € uma “mistura confusa de todos os
elementos do mundo, antes de eles serem ordenadasnp poténcia organizadora” e, por con-
sequéncia, “é um conjunto desordenado e sem n&A”’ANDE, 1999, p. 134), um amalgama
onde nada ainda €, embora todas as formas possstin @x poténcia; a ordem, por outro lado,
ocorre quando uma “pluralidade de membros, elersemigpartes, € governada e dominada por
uma lei, sentido ou unidade”, do qual o organismonéxemplo, que “mostra que a ordem néo é
equivalente deniformidadeou monotonid, pois, “quanto mais dominarem numa multiplicidade
0 sentido e a unidade, tanto mais desaparece armidfde” (BRUGGER, 1987, p. 308-309,
grifos do autor); trata-se, portanto, de uma higriar em que cada parte existe porque se opde a
outras funcional ou ontologicamente. Por isso, ito grego, “tudo 0 que provém #daosper-
tence & esfera do n&o-ser; todos os seus filhtss Bebisnetos (exceto Eter e Dia) sdo poténcias
tenebrosas, sdo forcas de negacao da vida e da’oft@RRANO, 1995, p. 44). A filiacdo de
Eter, no entanto, embora este seja representamie daperior, guarda ainda uma natureza cadti-
ca, uma vez que constitui uma luz cega onde tanm&énse pode distinguir formas: “Etéithér
vem deaitho = ‘queimar, abrasar’) € a regiao superior e dééagja luminosidade do céu diur-
no. Nem Noite nem Dia sdo aqui periodos cronon@&yindo tém vinculos com o Sol e os as-
tros” (TORRANO, 1995, p. 45). O Eter é, portantm equivalente celestial do Tartaro cténico:
cegueira e escuriddo por excesso de luz.

Se, por outro lado, Dia e Noite (Hemera e Nix) &fiobém filhos do Caos, é porque sao,
como Géia e Urano, principios elementares de todagpostos: “Dia e Noite aqui sdo principios

ontolégicos, a exprimirem imageticamente a esfer&a e a do Nao-Ser” (TORRANO, 1995, p.
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45). Sua ascendéncia no Caos prova apenas a esdérsonciliacdo dos opostos que constitui a
natureza dessa divindade primordial, desse espaemm@o absolutos onde todas as formas se
integram. Caos ndo é apenas o Outro, ou 0 é nadaedi que este é necessario para o Eu ser
absoluto e em que néo se pode pensar um “Outnedséor em relagcdo a um “Eu”: “Dia e Noite,
Ser e Nao-Ser, guardam em si uma relagao intintafergla entre si: o Ser vige e configura-se
segundo uma estrutura configurada pelo N&o-Sdglderma que o0 pensamento que pensa o que
€ 0 Ser ndo pode nado pensar o Nao-Ser” (TORRANE5,1® 45). Caos significa, portanto, exa-
tamente isto: o Outro, mas — por ser o Outro, @Gaeaxiste sem um “Eu” — caos é também fusdo
de Eu e Outro, sujeito e objeto. Dai a aproximalg&ros com o caos.

O mitdlogo brasileito Junito de Souza Brandéo, geendo a genealogia de Eros, observa
gue “o mito do deus do amor evoluiu muito, des@eaaarcaica até a época alexandrina e roma-
na”. Nas primeiras teogonias, Eros aparece corho fireto de Caos, o “abismo insondavel”, o
“espaco homogéneo” onde toda energia esta desal@ena matéria permanece ainda informe,
sem a direcdo de um “pensamento ativo”. Eros ndssgse mistério primeiro ao lado de Géia, o
principio feminino, e Tartaro, o lugar mais profanda Terra, a escuriddo no ventre de Géia
(BRANDAO, 1986, p. 184-190). Este é o mito que pods ver reproduzido, por exemplo, em
Hesiodo (1995, p. 111):

Sim bem primeiro nasceu Caos, depois também

Terra de amplo seio, de todos sede irresvalavgbisem
dos imortais que tém a cabeca do Olimpo nevado,

e Tartaro nevoento no fundo do chdo de amplas vias,
e Eros: 0 mais belo entre Deuses imortais,
solta-membros, dos Deuses todos e dos homens todos
ele doma no peito o espirito e a prudente vontade.

Percebe-se, portanto, por esta genealogia, queirBrasa-se, ao mesmo tempo, ao princi-
pio feminino e & escuriddo remanescente de Cagsrmieeno interior de Geéia, a Mée. Todos 0s
trés descendem diretamente da matéria homogérfeamée cadtica de antes da ordem cdésmica
e séo, por assim dizer, sua continuidade no muraknado.

Por sua vez, o Céu, ou principio masculino, nasegundo o texto de Hesiodo, de Géia,
versao que mantém a visdo primordial da Grande-dd&® geratriz Unica e absoluta de tudo o
gue existe, incluindo ai o proprio ser masculinm. &itra versdo do mito, no entanto, a Terra, o
Céu e Eros nascem de um mesmo parto: no inicia escuridao total, da qual surge um ovo

cosmico; ao partir-se o ovo, de uma metade faz¥sra feminina e da outra o Céu masculino,
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enquanto do interior, como for¢a que aglutinavamsstos, surge o deus Eros. Por isso Brandéo
(1986, p. 189) esclarece que, “do ponto de vistanad, apds a explosdo do ser em multiplos
seres, AAmor é adynamis a forca, a alavanca que canaliza o retorno dadeidé a reintegracao
do universo, marcada pela passagem da unidadestieate do Caos primitivo & unidade cons-
ciente da ordem definitiva” (grifo do autor). Esstorno ocorre porque Eros busca superar a se-
paracdo que isolou a consciéncia do sujeito daén@a do objeto, dividindo o universo em par-
tes antagbnicas e apartando o Eu do Outro: Eroscéritato com @utro, através de uma série
de trocas materiais, espirituais, sensiveis, o fqi@mente provoca choques e comocdes”
(BRANDAO, 1985, p. 189, grifo do autor). N&o &, tanto, gratuitamente, que Maturana nomeia
0 emocionar matristico de “biologia do amor”: arnogisdo marcada pelo principio feminino
associa-se de perto com as representacoes mitidaos e de Caos como, respectivamente, for-
ca e espaco de integracdo das criaturas e manatdagdormas indistintas e ndo hierarquizadas
de subjetividades.

As imagens da mulher, do amor e da escuridédo atigirerra, Eros e Caos) permanecem,
pois, unidas no imaginario ocidental. A mulher det#s segredos da magia sedutora noturna que
busca incorporar a si 0 outro, o que da margentradesdobramentos da figura feminina, ge-
ralmente associados com a magia e o encanto: “4eémada Grande Mae estdo provavelmente
ligados os diferentes contos e relatos de bruxdes madrastas, que igualmente carregam muitas
vezes os tracos de feiticaria” (MELETINSKI, 2002109).

Se, contudo, a seducédo feminina e o sentimentseiedp-anulagdo do ego na experiéncia
erética simulam, para o sujeito, uma espécie deéengomergulho no caos inicial, Evola (1976, p.
216-217) néo acredita que este seja 0 motivo ma@odjnamica sexual, para a aversao masculina
ao elemento feminino. Na verdade, para o autoyeoigicomoda o homem na mulher ainda € o
poder da maternidade. Pela maternidade, na mylaenanece a natureza material que o princi-
pio masculino quer vencer e abolir, ela € a mataif@® misteriosa do invencivel poder da vida
ciclica, do tempo e do autocanibalismo universaltegphroducéo infinita da dor. A maternidade é
a conseqgiéncia natural da copula, atividade qéeesste as coisas que aquele heresiarca de Ug-
bar, no conto de Borges (1972, p. 15-16), qualdfiedabominéveis, porque multiplicam o nime-
ro dos homens”. E o tempo desejavel, a Mae perdidafancia abandonada pelo masculino, que
se mantém na mulher adulta preparada para a nadda)imas justamente por isso € aquilo que
nao pode ser desejado. Além disso, a maternidadgué a mulher mantém de préximo ao divi-

no, que o homem so6 o consegue pela criacdo intaleét deusa ainda se mostra indomavel na
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maternidade de cada mulher, como a afirmar suaawii@a e auto-suficiéncia, seu poder herdado
da Terra-Mae de ser “capaz de conceber sozinhapsamilio de um companheiro” (ELIADE,
2001, p. 121).

A onipresenca do principio feminino e sua supedaie mitica reprimida como negativi-
dade manifestam-se ainda biologicamente. Em primeigar, a Histdria Natural descreve os
primeiros organismos como “femininos”, reproduziks#opor cissiparidade, isto é, pela separa-
cdo da mae em dois seres: a prépria made e umagbitzmla a sua semelhanca. O masculino so
surge numa etapa bastante avancada da evolucdo, wo@ “mutacdo do feminino” (POL-
LACK, 1998, p. 38-39). Esta é a forma de reprodud@iroprio Caos, como divindade primor-
dial: “A imagem evocada pelo norKéaosé a de um bico (de ave) que se abre, fendendomse e
dois 0 que era um so. [.Khaosé a poténcia que preside a procriacdo por cissgue” (TOR-
RANO, 1995, p. 44). Uma segunda precedéncia bicdddo elemento feminino aparece na em-
briologia, que demonstra seguirem os fetos humahwante os dois primeiros meses, um padrao
de desenvolvimento que, se nao interrompido, osfivtamara em bebés do sexo feminino: “Os
Orgaos sexuais e o cérebro de todos os embridesnosmde inicio, seguem um caminho femini-
no de desenvolvimento; esses 6rgaos so se tornaculimds se forem modificados através da
acdo de hormonios masculinos” (COLE & COLE, 2003397). Para muitos, isto equivale a
dizer que somos todos, até uma determinada faseutdrina, mulheres, o que aqui é sinbnimo
de andrdgino, o ser indiferenciado. Eisler, porngxe, observa como “algumas das estatuetas
primitivas da Deusa sao ndo apenas hibridos desttagmanos e animais, mas também possuem
muitas vezes caracteristicas, tais como pescocds oampridos, que podem ser interpretados
como androginas” (EISLER, 1989, p. 55). A andragjimjualidade do ser que redne 0S opostos
primordiais de masculino e feminino, remete aq@stado uroborico da consciéncia, definido
por Neumann (2003, p. 52):

O carater urobdrico da Grande Mée transparece sequer ela é adorada em for-
ma andrégina [...]. A mulher de barba ou que tdmtfai o seu carater urobdrico

na ndo-diferenciacdo entre masculino e femininom&is tarde esse hibrido sera
substituido por figuras sexualmente inequivocasldeem vista que a sua nature-
za mista e ambivalente representa o estagio nrastoea partir do qual 0os opos-

tos serdo diferenciados.

Por seu carater andrégino, “a uroboros simbolizgbéan o impulso criador do novo come-
¢O, a ‘roda que gira por si mesma’, 0 primeiro meoto e a espiral, como 0 movimento ascen-

dente em circulos da evolugdo” (NEUMANN, 2003, ). & a uroboros, que “mata a si mesma,
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casa-se consigo mesma e engravida a si mesma. &rhermulher, gerando e concebendo, de-
vorando e dando a luz, ativa e passiva, em cinmbaio, ao mesmo tempo”. Por isso a urobo-
ros representa um “estado perfeito do ser”: a quiaré um estado de perfeicdo, “onde os opos-
tos estdo contidos”, e sua “auto-suficiéncia, aatiisfacdo e independéncia de todo ‘tu’ e de
todo ‘outro’ sdo indicios da sua eternidade autbdah O ser representado pela mae urobdrica
perfeita porque “repousa em si mesmo”, “circulaggrmesmo”, sendo propria razéo e sua forca
de manutencao e prologamento: “Embora sendo at§ticese eterno, imutavel e, portanto, sem
histéria, o repouso absoluto é, a0 mesmo tempagar lde origem e a célula-semente da criativi-
dade” (NEUMANN, 2003, p. 28).

No estado inicial da uroboros, tudo é indefinidmbé&guo, pois ai ndo ha distingdo “entre
Eu e Tu, dentro e fora, ou entre homens e coisasnaomo ndo havia uma linha divisoria clara
entre 0 homem e os animais, 0 homem e o homemmerhce 0 mundo”. Nao surgiu ainda um
centro do ego para subordinar as demais criatwrag@sentimento de ser. O que existe é uma
“participation mystiqgug em que o homem se vé como sendo “todas as c@isasso tempo”, 0
interno sendo externo e a vida uma “inspiracaoépadia pelo espirito universal. Ao contrario do
emocionar pastoril patriarcal, havia nesta comutedaatristica urobdrica uma “relacdo magica”
entre o animal cacado e a vontade do cacadoigdtab havia entre a cura da ferida e a arma que
a produzira, visto que a ferida deteriorava sensadosse aquecida”. Por outro lado, “essa falta
de diferenciacdo € justamente o elemento que twiast fraqueza e incapacidade de defesa do
ego, o que reforgcava, por seu turno, a particigagiy iSso essa permanéncia “na uroboros sig-
nificava, ao mesmo tempo, a ligacdo mais profurata o inconsciente e a natureza, entre 0s
guais havia um continuo fluir como uma correntevide circulando em si mesma, a qual atra-
vessava 0 homem”. Cada individuo, como membro do,ttestava envolvido nessa torrente
circular que fluia do inconsciente para 0 mundo endndo para o inconsciente, cujo empurrar e
soltar alternados o lancavam para |a e para cdémo pendular da vida, ao qual ele estava aban-
donado, sem disso se aperceber” (NEUMANN, 20089¢21).

O mundo conhecido como ordem s6 pode aparecer catm @onsciente simbolizado pela
luz uranica, “que constela a oposicéo entre c@&ira tomo o simbolo basico de todos os opos-
tos” (NEUMANN, 2003, p. 90). Tudo o que constiturdrdem nasce da separacao dos “Pais do
Mundo” em pares de opostos, dia e noite, alto xob&iomem e mulher, exterior e interior, eu e
tu, sagrado e profano, bem e mal. Por isso o drag@mrico serd simbolizado, na cultura sus-

tentada pela separacdo dos opostos, como 0 maiwsttaos, a “promiscuidade original” que,
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alids, remete também a promiscuidade matristiGndma paternidade, importante para o sujeito
masculino pastoril e patriarcal, era desconheciaasteriosa. Por isso, igualmente, a imersao do
ego na uroboros corresponde, socialmente, “ao @gadque prevaleciam idéias coletivas e a
consciéncia de grupo era dominante”, lugar em gegamnao constituia ainda “uma entidade

autbnoma e individualizada, dotada de um conhedonele uma moralidade, de uma volicéo e

atividade préprias; funcionava tdo-somente coméep#w grupo, sendo este, com 0 seu extraor-
dinario poder, o Unico sujeito real” (NEUMANN, 2003 91). Ali o homem ainda néo €; esta

contido. Dai a simbologia das “coisas profundashjgorem o grupo de imagens desses arquéti-
pos relacionados com o feminino envolvente: “abisvate, solo, assim como o mar e o fundo do

mar, fontes, lagos e pocos, a terra, 0 mundo arfegicaverna, a casa e a cidade”, isto &, “tudo o
gue é grande e envolvente e contém, circunda, wavpiotege, preserva e nutre qualquer coisa
pequena pertence ao reino maternal primordial” (MBDN, 2003, p. 31).

S&o todos simbolos da queda, mas também da deAqigiesse unem as imagens femininas
terriveis ao Regime Diurno com sua pacificacdo agifRe Noturno, pois, se a terra é o ventre,
também é o tumulo: “Como representante da lei artignconsciente urobérico faz tudo para
impedir a emancipacao do filho-consciéncia e, desséo, voltamos a esfera de influéncia da
Mée Terrivel, que quer matar o filho” (NEUMANN, 28(Qp. 100). No mundo da Deusa Méae, a
personalidade egoica se dissolve no encantamer@orae “que transforma o homem em animal
e que, como senhora dos animais, despedaca dcsaorihasculino”. E como animal que o ho-
mem se enquadra no reino cosmico da deusa, porm@ gualquer outra parte do ciclo da vida, e
sua masculinidade apenas serve ao prolongamentardaonia cosmica: a deusa “domina o
mundo animal dos instintos que servem a ela e &esuadidade” (NEUMANN, 2003, p. 61).

Queda e descida, a natureza do elemento feminjpmiss,ambigua:

A figura esmagadora do inconsciente, o seu aspestorador e destrutivo, [...] €
vista figurativamente como mée malvada, como senkanguinaria da morte e
da peste, da fome ou do dilGvio, do impulso daéviola ou da dogura sedutora
gue leva a ruina. Mas, como mée boa, ela é a piEendo mundo generoso, a dis-
pensadora de vida e felicidade, a terra nutrido@rnucopia do ventre fértil. Ela
€ a experiéncia instintiva que a humanidade temprdundidade e da beleza do
mundo, da bondade e da graca da profundeza crigdera cada dia promete e
sempre cumpre a ressurrei¢cdo, a reanimacao e onasaimento (NEUMANN,
2003, p. 47-48).

A Grande Deusa reina em dois mundos opostos: umvbimte, uraniano, celeste, lumi-

Nnoso e solar como o sera apenas 0 masculino maréuea patriarcal; e um demoniaco, reino da
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mae cruel, ctdnico, subterraneo, lunar, e mortalégmento da deusa € o sangue, liquido da vida,
da menstruacéo, da defloracdo e do parto, magltigla morte, do sacrificio e da esterilidade
(BARROS, 2004, p. 24). Associado ao poder unificaloaotizante de Eros, o elemento femini-
no ocupa um nivel intermediario entre os seredicando dois mundos, o do desejo centrado na
vontade de um Eu e representado pela mae angelicdb temor diabdlico diante do Outro sim-
bolizado pela figura sedutora e perigosa da amBar@doxo para o pensamento binario da razéo
patriarcal, a mulher e o elemento feminino torn@anassséncia do Inacessivel, do Inviolavel e
do Inesgotavel (BARROS, 2004, p. 37).

A autora recorda que o elemento masculino sempiaeséfica, na cultura patriarcal, com
0 Uno, estavel, ordenado, cognoscivel, limitadbdspespiritual, enquanto o feminino, ao con-
trario, remete a tudo que ndo pode ser domesticadmtendido, como o multiplo e fragmenta-
do, as estruturas diadicas, o instavel, o desoddemaincognoscivel, o ilimitado e sujeito a mu-
dancas infinitas, como o corpo, a carne, a maéeaa sentidos animais (BARROS, 2004, p. 61).
Até a psicandlise se assusta com a psique fengoima um territério indevassavel: “As mulhe-
res guardam um psiquismo marcado pelo Feminincagogicanalise tem tentado decifrar, des-
crevendo-o ora como ‘continente negro’, no cas@sleanalise freudiana, ora como auséncia,
como fazem seus prolongamentos lacanianos, ora palaera que se busca ou que busca fazer-
se entender” (OLIVEIRA, 1993, p. 96).

A mulher €, pois, o grande siléncio do patriarcambis tudo o que ndo é nds é mudo para a

consciéncia: a voz do Outro é o maior dos segredos.

4.1 Darcy Ribeiro e a poética do caos

E possivel narrar a alteridade? O conhecimentadiiituldade o autor Darcy Ribeiro
chega a anunciar diretamente no textd/déra. Num discurso da personagem Xisto, o pregador
popular e apocaliptico de Vila Corrutela, comunegarimpeira proxima da aldeia mairum, o
sermonista se pergunta: “Alguém pode pedir pelooButenho para mim que ndo. Cada um esta
sozinho. Cada um tem que rogar com sua boca eosa¢éo, 1a dele” (RIBEIRO, 2001, p. 187).
O autor sabe que falar com a voz do Outro € impelsgiois 0 que temos, sempre, € a nossa pro-
pria voz. A voz, os olhos e o corpo do Outro ségmodissumir lugar na representacao e na lin-
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guagem através de uma contestacdo, de um progeiéti@ que sempre impediria a voz narra-

dora de firmar sua perspectiva unidirecional salsreoisas. O mesmo Xisto explica:

Na verdade, nenhum olho é tao vivo que veja sempi@an e o ruim de cada coi-

sa. O que todos vemos é a guerra sem fim, e,eleladois atracados. Eles juntos,
se destrocando, tao juntos que um e outro sao lorsbpentreverado, misturado,

confundido. O sol e o dia sdo de Deus, a lua d&ta s@o do Demo. Mas quando
anoitece e amanhece sdo uma coisa s6 (RIBEIRO, g00&9).

O pregador mostra a segregacdo do mundo no imagindas avisa que ela é falsa, visdo
de um olho s6. A verdade esta além da ordem e &® ger atingida na observacédo do caos das
coisasUmolhar € o olhar errado; a ordem mente e s6 o&absoluto.

O primeiro cuidado que Darcy Ribeiro tera, pois,amdiéncia a esta lei da anti-ordem, é
impedir que a narrativa se afirme no eixo tradialato enredo que caminha de uma situacao de
conflito inicial para a de uma estabilidade fird principais fundamentos que vimos ser aqueles
gue sustentaram a narrativa tradicional na histfsipatriarcado serdo desrespeitados: em vez da
ordem instituida por um protagonista, o caos gdimatd, onde bem e mal se confundem, heréi e
vildo se entrelacam; no lugar de um enredo lineanultiplicidade de direcbes; em vez da acao
de um herdi elaborando um mundo ou elaborando-sesae a vacuidade de toda atividade or-
denadora. Com isso, toda sequéncia e leitura Ise&orna fantasmatica, fruto de uma causalida-
de que o leitor, vitima do pensamento cronolégida €onvencdao literaria, luta embalde por es-
tabelecer. O préprio Darcy Ribeiro (2001, p. 19sayna introducdo ao romance, que, para a
composicao da narrativa, ele “compaginou os cagsitpara que cada um afetasse o outro, dando
uma ilusdo de sequéncia para engabelar o leitor”.

No tema e na forma, a fundacdoMaira €, pois, 0 caos. Isso porque, COmMo vimos, 0 caos
€ 0 encontro de todas as formas na informidadegués@ncia da ordem, a caréncia de uma razéo
gue isole 0 mundo em duas esferas: o Ser e o Nd@San e 0 ndo, o Eu e o Outro. Por isso,
em Maira, nada e ninguém se pode afirmar sem que o Outrbavenediatamente contesta-lo.
Por isso, o duplo, o antitético e o paradoxal d¢resh a estrutura basica de composicéo do ro-
mance. E o que observa Regina Angulo (1988, p.et)selRoteiro de Mairaao afirmar que o
texto de Darcy Ribeiro demonstra uma “preocupagétotformal quanto semantica de dualida-
de, de jogo de duplas, de abordagem bipolar”. Mariaa Ramos (2000, p. 145) também chama
atencdo para “a importancia do binarismo no ronfar@8sgundo ela, “trata-se de um binarismo
estrutural, marcado pela contradigdo interna”, logea “que preside toda a narrativa”.
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Por outro lado, s&aira reduz o eixo semantico das categorias fundameptaisiveis ao
eixo basico Ser X Nao-Ser, neste caso, se algsittvaaolo, é o segundo termo. Por isso, os moti-
vos, figuras, simbolos e metaforas gravitardo enotdos arquétipos femininos e serado valoriza-
dos os aspectos da noturnidade: morte, noite,dre@éticas. No segundo capitulo, Anaca, o a-
bre-alas deste desfile de imagens do caos, anqueigretende ver “o sol da noite [...] ver a luz
do sol negro iluminando” (RIBEIRO, 2001, p. 38).cBalard (2003, p. 57) lembra que, nos de-
vaneios terrestres da intimidade, “as imagens m@&eate unfogo frio, de umaagua secade um
sol negrd sao freqientemente encontradas nos textos daraéglElas “indicam uma vontade
de contradizer inicialmente as aparéncias, depoigsdegurar para sempre essa contradicdo me-
diante uma discoérdia intima, fundamental” (grifesaditor).

Ora, positivar o Nao-Ser significa positivar carhuma. Dai uma aparente falta de rumo
e concluséo a tudo o que compde o enredblaiea: aqui, € 0 caos que assume a conducdo da
narrativa. Ele ameaca, oculto, toda tentativa deceeno os antropofagos epexas, que rondam o
cenario dos episoédios, nado esquerdala margem do Iparand, pararnear cristdoe comé-lo
“moqueado” (RIBEIRO, 2001, p. 158 e 173). “Sao as selvagens comedores de gente”, nota
Alma, reminiscéncias da Grande-Mae devoradoraaddalismo das religibes matristicas e dos
habitos amerindios antes da revolugéo culturalidgpari, o deus masculino do autéctone.

Falar, pois, do caos é invadir o terreno da ambagle. O Outro exige a duplicidade como
método. O termo cunhado por Jean-Paul Richter &6 & tonsagrado pelo movimento romanti-
co —Doppelgénger traduz-se como “duplo” ou “segundo eu”. Por jgsEsquisadores do duplo
na literatura afirmam que “uma das primeiras denagides do duplo é o alter ego”, explicando
gue o termo de Richter significa literalmente “dgugue caminha do lado”, o “companheiro de
estrada” (BRAVO, 1997, p. 261), e admitem que cordib duplo representa “0 humano como
um ser dividido entre um ‘eu’ e um ‘alter ego’” (MAINHO, 2005). Uma das principais ex-

pressdes deste mito esta no motivo dos gémeosmiafBerrot (1997, p. 391):

O casal gemelar, com efeito, conduz-nos ao cefsiapfda personalidade e a um
territério mental em que a forca dos tabus se ing@dforma mais coercitiva. Ele
torna exemplar um outro mistério que é tao proviecpara o “ensamento selva-
gem” como para espiritos formados na complexidaescente da ciéncia: [...] I-
dénticos na aparéncia, os gémeos néo o sdo do ¢erista intelectual e afetivo.
[...] Essa duplicacdo que se torna desdobramemtencarada sob outro angulo, é
um desafio ao humanismo fundado na unidade doidhdiy e, como tal, compor-
ta um elemento de transgresséo no inconscienternmdriscita o jubilo particu-
lar que provoca o espetaculo de uma falha instadadepresentacéo do sujeito.
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O duplo €&, pois, a forma que ameaca a unilateddidi® Eu, que desmonta a autoconscién-
cia e obriga-a a ver num Outro um Si-Mesmo. O duéplama “estranha presenca” (BRAVO,
1997, p. 261), o estrangeiro que se impde a vista@ssa seguranca de um emocionar ordenado
sob uma Unica perspectiva. Este estrangeiro, anteetso se torna ameacador quando, concebido
como alienado, como externo a um sistema, mosiratdgitamente, comanterno e nao-
alienavel. E o que podemos deduzir da argument@e&igmund Freud no ensaio que dedicou
ao tema e onde retira a esséncia do duplo de urbayamacepcdo da palavra “estranho” em a-
lem&o —-unheimlich “O estranho € aquela categoria do assustadareguete ao que é conhecido,
de velho, e ha muito familiar”, defende o psicastali(1976, p. 277). Ele observa que a palavra
alemaunheimliché “o oposto deheimlich’ [‘domeéstico’], ‘heimisch’ ['nativo’] — o oposto do
gue é familiar”. Notando que, por isso, “somosddos a concluir que aquilo que é ‘estranho’
assustador precisamente porgde é conhecido e familiar”, o autor alerta para o f# que, ao
contrario, “nem tudo o que € novo e nao familiasgustador” e, por isso, “algo tem de ser acres-
centado ao que € novo e nao familiar, para torréstmnho” (FREUD, 1976, p. 277, grifo do
autor). Para explicar a complexidade semanticaatavm@m, Freud mostra a ambiguidade que ja

existe no termo original de derivagao:

A palavra“heimlich” ndo deixa de ser ambigua, mas pertence a doisntosjde
idéias que, sem serem contraditérias, ainda asgmmesiito diferentes: por um la-
do significa o que é familiar e agradavel e, pdr@mw que esta oculto e se man-
tém fora da vista:Unheimlich” é habitualmente usado, conforme aprendemos,
apenas como o contrario do primeiro significaddtdgmlich”, e ndo do segun-
do. [...] Schelling diz algo que da um novo esdenento ao conceito ddnhei-
mlich, para o qual certamente ndo estavamos preparddgando Schellingy-
nheimliché tudo o que deveria ter permanecido secreto koatas veio a luz
(FREUD, 1976, p. 282).

7

Aplicado a esfera cultural, ndo é dificil percefae o “familiar mas oculto” € justamente
algo que a culturaonhecemas coma@aquilo que a negao objeto que foi rejeitado pela ordem e
reprimido ao nivel inconsciente do sistema, um&aspdealter ego cultural Por isso, comenta-
dores de Freud relacionam, como nesta minha argagé@ o problema do duplo a questédo da
alteridade e das polémicas identitarias: “A bustaetdadeira identidade €, de uma ou de outra
maneira, 0 objetivo que persegue as historias g dustas dentro da perspectiva freudiana. A
abordagem do inconsciente € em tais casaliscurso do outrq’ fornecido pelo duplo” (BRA-
VO, 1997, p. 280, grifo meu). Prova disso podenmz®etrar ainda no ensaio de Freud, quando o

autor, comentando uma passagem de Otto Rank, nassiraagens e emocdes relacionadas ao
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tema do duplo. Freud observa como Rank apontacgiasdo do duplo “com reflexos em espe-
Ihos, com sombras, com os espiritos guardides,acoranc¢a na alma e com o medo da morte” e
conclui que o duplo constitui uma seguranca caatt@struicdo do ego, uma “enérgica negacao
do poder da morte” (apud FREUD, 1976, p. 293). déinagjue o duplo “transforma-se em estra-
nho anunciador da morte” (1976, p. 294), isto guda que talvez seja a mais forte emocao des-
pertada pela separagdo dos mundos matristicoiarpatr

O tema do duplo na narrativa ocidental apareceaeclosao da questao da alteridade: “A
emergéncia do sentimento de uma auténtica altexjddel uma visdo romantica do eu, aparece
condicionada pela componente historica e politiceeyolucdo francesa) e pela filosofia idealis-
ta” (FICHTE, apud BRAVO, 1997, p. 269). O tema de¥p justamente quando se acentua no
ocidente a nocao de identidade e o pensamentodjaiezp 0s termos da visao racionalista entre
0 Eu pensante e o Outro pensado: “O mito do dumoQcidente, acha-se em estreita ligacao
com o pensamento da subjetividade, lancado peldas&yIl ao formular a relagdo binéaria su-
jeito-objeto, quando até entdo o que prevaleciadeadéncia a unidade”, informa Nicole Bravo
(1997, p. 264), para quem “essa oposi¢cao — conoapgéaria do mundo/concepcdo dialética — &
refletida pela reviravolta que sofre o mito litéo&ldo duplo”. A autora mostra que, da Era Classi-
ca ao final do Renascimento, o mito do duplo seayeo identidade e homogeneidade e a seme-
Ihanca fisica entre dois seres é usada apenaséfmi@s de substituicdo, de usurpacao de identi-
dade, o sésia, o0 gémeo € confundido com o heriieeversa, cada um com sua identidade pro-
pria”, prevalecendo uma “tendéncia a unidade”.

A argumentacdo da autora segue, por outras viagpame ja expus a partir de Meletinski,
segundo o qual, a partir do Romantismo, o caoastseariza na personagem e a ordem unidire-
cional da narrativa — de um herdi em combate cantral externo — passa a representar as forcas
antagonistas na expressao de um mesmo Eu dividulojetado. A crise do Eu é expresséao da
crise maior, de toda a cultura hegemonica, poisina época de convulsédo politica, em que as
hierarquias ndo se mantém e a autoridade do Estdddgreja é posta em discusséo, a problema-
tica da identidade pessoal torna-se crucial” esérague um “idealismo filosofico serve de su-
porte metafisico a teoria do eu duplo (duplicadBRAVO, 1997, p. 269-270).

Esta Europa perturbada por “mudancas radicais”wers formas politicas e religiosas, “es-
ta preocupada com a busca da identidade”. Estetiti@n“‘além de duplicar o sujeito e objeto da
narrativa, e reduplicar a linha narrativa, a litera do século XIX acrescenta o duplicar do cara-

ter individual para retratar conflitos interior@spstrar umalécalageentre a mente consciente e
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inconsciente das personagens” (MARTINHO, 2005).0R#gendo Meletinski, a partir da literatu-

ra romantica, o caos se instala no lado interigmgiro na sociedade e nas regras da comunidade
a que pertence a personagem; posteriormente egamad obras de um Romantismo tardio, no
interior da alma do préprio heréi — em Alvares deevedo, por exemplo, j4 temos protagonistas
espiritualmente perturbados e condutores do prdpaio

Como, em arte, conteudo e forma andam irmanadodidos, brevemente uma obsesséo
tematica converte-se em umaiesispeculiar. E assim que a narrativa duplicada pedescon-
trada, em uma de suas expressfes mais precipu;ni@a contrapontistica desenvolvida por
Gustave Flaubert e que a critica ja apontou emmagude suas obras. Neste sentido, 0s eventos,
motivos e simbolos que marcardo a evolugédo da tdaveadame Bovarypcorrem sempre pelo
menos duas vezes — a primeira na inconsciénciamanmagem e da narracdo; a segunda, presen-
te a consciéncia da personagem e, por consegam@anbito perceptivo do narratario: o aciden-
tado baile de La Vaubyessard e o buqué de casaragr#do a lareira antecipam o fim do casa-
mento de Emma; a perda do céo de estimacao no lraméRouen anuncia a iminente perdi¢céo
da protagonista; a destruicdo do pé da estatua@mrRsugere a desgraca com o paciente de
Charles. Por outro lado, os simbolos também op@era si as personagens: o ridiculo chapéu de
Charles na escola contrasta com o chapéu gregced@mane Homais e com o elegante e ultra-
passado chapéu de Rodolphe. O apice desta tégaoeca quando, agora de forma mais apro-
ximada, o narrador entrelaca o discurso sedutd&atmlphe ao do politico no comicio agricola,
buscando denunciar ao narratario o “outro ladotltoce “verdadeiro”, de toda agéo. Buscarei
mostrar a frente como esta técnica contrapontiapeaece modificada para cumprir as intencées
estéticas no romance sobre a alteridade de DahlmirRBi De momento é importante notar que
muitos dos motivos e simbolos éviaira estdo virados do avesso e as personagens e $ieas ac
aparecem sempre espelhadas em elementos que, segumaginario convencionado ou institu-
ido pela propria trama, constituem com elas unudssccontrapontistico.

A natureza ambigua da narrativa e o tema do d@a@sunciados no primeiro capitulo do
romance (“A morta”), no dialogo, ja citado, entrdaelegado Ramiro e o delegado auxiliar Noro-
nha, que falam de um cadaver encontrado na matamp@esquisador suico. Trata-se — como
vimos e é anunciado em capitulo futuro do romande €orpo de Alma, que estava gravida de
gémeos, cujos corpos também foram encontradoslaalamoca morta.

Os gémeos natimortos de Alma simbolizam, dentreaswoisas, 0s gémeos Maira e Micu-

ra, deuses primordiais da cultura mairum, cuja ensera o fio condutor da trama de Darcy Ri-
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beiro: “‘Maira é um poema que fala do mundo encantado dos iratiadp por um Deus que 0s
ensinou a alegria de viver. E também o relato daemtesse Deus que nio suportou testemunhar
a agonia do seu povo. E ainda a histéria da proéanda existéncia e do desencantamento do
mundo” (JUNQUEIRA, 2001, p. 397).

Notei, em capitulo anterior, que o enredo é divdith quatro partes, numa estrutura que
imita o ritual litdrgico cristdo. Enquanto a primgeparte apresenta as personagens envolvidas na
trama e os temas que explorados, a segunda apéipeeialmente sobre o relato do mito de
Maira-Micura. Ali, enquanto os capitulos da cosnmg@vancam em direcdo do estabelecimen-
to da cultura mairum, de outro lado e num vetodidegdo contraria, as histérias de Isaias, Alma,
Jaguar e de todo o povo mairum involuem para alesda caos inicial, aquele em que as dife-
rencas ainda ndo haviam sido estabelecidas e geeepeonstituir um antiparaiso, lugar ambi-
guo, de terror e paz, pois, se, de um lado, s@ndifim de toda ordem e a perdicdo de referenci-
ais e a morte, portanto, de um tipo de autoconsi@éigéde outro significa também o descanso de
todo conflito. E certo que, sem a multiplicacdo dbjetos e das criaturas a partir de uma origem
informe e de inexisténcia, a vida conhecida nd@ gassivel; por outro lado, a criagdo do mun-
do ou da cultura implica uma divisdo dos sere®egcpnseguinte, uma oposicao entre eles e um

sistema de guerra constante e anulacdo mutua Isestrado no mito de Maira-Micura, que

comecga com 0 nascimento do universo que arras&goor a0 mesmo tempo é
comandado pelo Indizivel, pelo Deus de mil facesidiulado e oculto na figura

do Sem-Nome, aquele que descobriu, sozinho, a sinmeQuando finalmente o

mundo é criado, embelezado pela luz, pelas mapmdas aguas, nascem os ho-
mens. E esse mundo que era uno se divide em pagigiais e estranhas entre si
(JUNQUEIRA, 2001, p. 397).

No mito de Maira, que, como dito, existe e é ogjp@ mito cosmogobnico das tribos tupi,
incluindo os Urubu Ka'apor, a autodivisdo do dews rauitos seres aparece simbolizada pelo
motivo do espelho: “A morada de Maira é de pedea&spelho”, conta um relato do mito exposto
pelo préprio Darcy Ribeiro (1997, p. 107) em owbaa, “ndo ha nada de madeira 4. Maira se
veste com roupa como espelho, tem também um espeltesta, olha por ele e vé longe quem se
encaminha para sua morada. Se vé alguém, gritaefidora, sua pele ndo presta’. Ninguém
pode ir la". Repare-se que a multiplicacdo simlaal&pelo espelho conduz a uma atitude agres-
siva contra aquele que é visto como Outro.

Num discurso de Xisto, o pregador mostra tambéeuadgus — uma imagem sincrética de

varias concepcdes divinas em que sobressai o dst&c- como o préprio universo multiplica-
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do em muitos seres para se contemplarem mutuaniéntBabo é que de Deus pouco sabemos.
Muito mais ignoramos. [...] Eu nada sei, as vezeed® que este mundo nosso, o0 que parece, é
um olho que olha o universo. O olho de Deus? Ngmrrados a menina daquele olho, s6 vemos
um pouquinho do reino do olho, o0 mais adivinham@BEIRO, 2001, p. 317). O mundo é,
assim, o olho que se contempla pelo Outro.

Na primeira parte da cosmogonia narradaMaira, 0 mito concentra-se na imagem de
Mairahu, ou Maira-Ambir, uma variacdo do caos. Bade-se em pesquisa de Francis Huxley,
Regina Angulo (1988, p. 102) traduz “hd” como “gtaly entdo Mairahu € o “grande Maira”, o
gue faz de Maira um deus menor. Esta reducédo dordeise refere, entretanto, a statusde
poder, pois Maira € o senhor do mundo dos maiistes ¢, de todo o mundo, ja que todo deus
pretende-se hegemdonico. Maira s6 € menor porque geremos, ele é a parte de Mairahu que
se torna soberana, mas terd um irmao, Micura, epresentara a outra parte, sombria e apartada
de si para que a cultura pudesse se erigir. Maiéabisenhor do mundo subterréaneo, descrito
como o “Sem-Nome”, uma “escuriddo sem comeco”.rmfe sem regras, o reino do deus é um
lugar em que tudo se confunde e nada pode teéegiatindividual, por isso é sentido como in-
desejado: “Nao era muito bom aquele mundo do Vé\ldm havia dia nem noite, somente pe-
numbra. E tinha pouca comida. Nao havia homem, mether; todos eram iguais” (RIBEIRO,
2001, p. 134). Os seres brotam de Mairah( porpassiade, o processo reprodutivo do caos e da
Grande Mae, e o “Velho” se reproduz na terra (cox@mos, a seguir, fazer o andrégino de

Arist6fanes, em Platdo), até o filho Maira sepasaseres e criar um universo dual:

Logo adiante acrescenta que Mairahd, ou seja,,@Bs@ Sem-Nome (o sufikoi
designa pai-de), “desenhava cada bicho na areddesenhava com cuidado até
gostar. Ai soprava seu alento sobre o desenhdaho levantava espantado”. [...]
Até entdo ele ja havia criado animais e gente,anasesmo tempo em que aque-
les se comportavam como humanos, usando da falaxpmplo, a gente era uma
mistura de homem e bicho, ou de gente indifereadiad. Até que Maira [...] re-
solveu fazer reformas para melhorar a humanidadmeGou por diferengar os
sexos e redistribuir as riquezas. [...] Maira fama@ue os homens conhecam as
suas diferencas, inventa o pecado e [...] preosapan melhorar a sua vida eco-
némica (RAMOS, 2000, p. 150-151).

Por este resumo de Maria Luiza Ramos, pode-selrasa visdo de Maira propagada pe-
lo narrador do romance, o fundador de uma cultMcdusivista, que estabelece hierarquias de
capital e poder, separa o0 centro da periferia maligada e institui a lei e o crime. Como prega
Xisto, em um momento da obra: “A culpa € a culfzeas é o juiz. S6 Deus. O Diabo € o cobra-
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dor” (RIBEIRO, 2001, p. 82), segregando os papsiseeo sujeito instituidor da lei e o Outro,

sobre o qual recai o dogma do pecado, do crimenalginal. A separacdo, no mito mairum, é

denunciada pelo aparecimento de um gémeo, um @etidaira, em quem se concentram as
gualidades negativas do deus fundador. No capikliéiraira”, a intencdo de Maira de intervir

no mundo € apresentada através de um diadlogo emtee de gémeos, sem narrador, Como no
foco dramatico. Maira se auto-afirma, primeirameptda palavra, e tudo ganha nome, quando
antes era indistinto. E, pois, 0 pensamento ausmiemte a se anunciar e a isolar-se do mundo,
ao mesmo tempo em que estabelece o novo modoad#orelr-se com as coisas, atribuindo-lhes
substancia “objetiva” com a linguagem. A palav@a &o fundador, porque nomeia 0s objetos e,
ao nomea-los, submete-os & manipulacdo do sugitsapte. A partir dai, Maira dirige-se ao seu

Outro e reclama um novo mundo:

— Sou Maira — lembrou —, sou o arroto de Deusttaj.0 Ambir, agora tem no-
me: € Mairahd, meu pai. Meu filho sera Mairair®egou entéo a conversar com
o irmao, Micura, sobre o que podiam fazer.

Maira: — O mundo de Mairahd, meu pai, é feio egriddo € um mundo bom para
a gente viver. Podemos melhoréa-lo (RIBEIRO, 2001,63).

O ato criador de Maira tem efeitos colaterais. éfjgndo o fogo do Urubu-Rei ao povo ma-
irum, Maira cria a cultura, mas ao mesmo tempo dengo trabalho. A primeira vem como uma

“maldi¢cdo” do Urubu-Rei; o outro, como uma inveng&oMicura, o lado sombrio de Maira:

Urubu-rei: — Figuem com o fogo vocés, mairuns. Négmm muita carnica para
nos.

[...] Micura disse:

N&o, assim ndo é bom. Esses safados dos mairungabalhando, vao ficar pre-
guicosos. — Pés o mel no oco do pau ou no fundougdnzeiro e cercou tudo de
abelha e marimbondo. Riu e disse: —Quem quiser romemelzinho doce vai
encontrar dificuldade, vai ter que trabalhar (RIR&| 2001, p. 164).

O mal, como se V&, aparece na imagem do gémeo ia,Maa face negativa, a sombra
criada pelo ato de separacéo, a alteridade eledo@ed separacdo do mundo entre o sujeito e o
objeto, o Eu e o Outro. Mairahu enxerga o mal gesecdo, contemplando o mal encarnado em
Micura: “Mairahu, o Velho, olhava de longe aquetafusdo com desgosto. Pensava que seu
filho estava sendo mal-aconselhado pelo falso irqueoele mesmo inventou. Nao podia deixar,
sendo eles estragariam a criagdo” (RIBEIRO, 20016%). A cosmogonia so volta a ser narrada

trés capitulos adiante. O titulo desse capituldaira-Poxi”, que, literalmente, poderia ser tradu-
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zido como o “Maira feio” (cf. BUENO, 1987, p. 58%0xi, feio). O capitulo comeca com a acao
de Maira separando os seres e opondo-0s entr€a@inécou os trabalhos de refazer o mundo
juntando toda a gente-ambir que existia e dividienodois grupos: os de ca e os de la” (RIBEI-
RO, 2001, p. 177). A partir desse primeiro ato,isl&inda a aldeia mairum, dividindo-a em me-
tades contrapostas, e cria a lei e o tabu do imc€sttra vez, Mairahl incomoda-se com a inter-
vencao do filho: “L& de cima, Maira-Ambir olhavantoaiva aquele estrago que seu filho estava
fazendo na criacdo” (RIBEIRO, 2001, p. 178). Coseparacao do mundo em dois lados, repre-
sentada pelo afastamento de Maira do deus origueb criou e a substituicdo da antiga divin-
dade pelo par de gémeos, inicia-se o tempo dositosnfComecou a guerra do mundo. Ela es-
gotou todo o tempo da antiguidade em lutas senefgontinua até hoje, sem trégua. Cada dia,
cada noite é uma batalha. Uma dura batalha em @ik Mnfrenta Mairah( para que o mundo
fique como €” (RIBEIRO, 2001, p. 179). Todo o episdda cosmogonia de Maira € resumido no

didlogo final entre Mairahu e Maira:

Mairah(: Maira-Poxi, cagdo, me ouca.

Maira: Fala, Mairaira, meu filho, escuto.
Mairahu: Sou seu pai, me respeite.

Maira: Sem mim vocé nédo seria pai.

Mairaht: Eu sou o um.

Maira: Eu, o outro.

Mairah(: O outro é nenhum.

Maira: Eu sou quem é (RIBEIRO, 2001, p. 179).

O excerto € modelar para expor a dialética daiddteée. Maira refere-se ao pai como “Mai-
raira”, seu filho, numa inversdo de causalidade aggra mostra o caos como efeito do ato de
Maira e ndo sua condi¢do predecessora. Percelggissoano, ao instituir uma ordem, o ato fun-
dador constitui, a0 mesmo tempo, uma nao-ordemgar Idas coisas que ndo compdem os valo-
res do sistema instituido; mas esse lugar seréifidado, por ser o caos opositor ao sistema fun-
dado, com o caos inicial, quando ndo havia sistdimsor algum. O Outro é criado quando uma
parte do caos se eleva sobre ele e o concebe quus@o. E assim que o filho do caos cria seu
proprio pai, pois s6 depois de sua acao criadonairedo se divide e 0 caos pode ser “visto” pela
consciéncia que o recusou. Como o deus que seplinaltpara ver-se, Mairah( precisa de Maira
para existir; sem este, aquele “néao seria pai’.

As frases paradoxais e tautologicas ao final dog@arevelam a complexidade da tematica

através de sutilezas sintaticas. Ao afirmar “Eu gaum”, Mairah( manifesta em linguagem as
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grandes contradicbes do caos: um eu que se afgmdegitimidade, pois ndo existe, na outra
ponta do verbo predicativo, um objeto ao qual garlide forma que a Unica coisa que ele pode
dizer de si € que é€ inteiro, ou, ainda melhor, gusem poder, contudo, conferir-se uma qualida-
de ou esséncia particular. Por outro lado, o nunseifzsstantivado pelo artigo indica que existe
uma esséncia onde nao existe esséncia nenhuma édaivazio pleno do caos potencial, a subs-
tancia total, por ndo realizar substancia nenhdingay onde tudo € porgue nada existe individu-
almente e formalizado. Ja Maira responde com uas file verbo eliptico, dividida em dois he-
mistiquios em que se opdem o0s termos “eu” e “out@wnfrontada com a frase de Mairahu, a
resposta de Maira torna-se ambigua. Pode, em poittigar, ser interpretada como o indice do
isolamento de Maira em relacdo a Mairahu, istceg,sou o0 outro que se opde a Vvocé, o um”;
mas pode também ser a afirmacdo de que “eu sotr@agimim”, numa denuncia da conscién-
cia de que eu crio um terceiro e s6 existo em fugdta elaboracdo da alteridade, é através dela
gue sou visto, como o deus inicial no espelho qomilbiplica; finalmente, a elipse pode ser ain-
da preenchida por um conectivo, em vez de um vetihdp a significar, a frase, uma resposta
confirmativa do que disse o Velho Ambir, isto éedau e o outro” somos Mairahu, o todo. Em
duas frases curtas, 0 autor concentra tudo o gpedeesintetizar da questao da alteridade e dos
problemas que a constituicdo de uma autoconsciémtg@gafundac¢do de uma cultura isolada traz a
experiéncia humana: o Outro e Eu somos partes deguUm; ao separar-me deste Todo, Eu
crio a minha parte, que é a que fica imanente ao.To

J& percorremos esse percurso, em capitulo anteaamocionar masculino separando-se
da sociedade matristica: o que era um e incluélo frebelde” passa a ser o Outro, no par de
oposicdo. Por isso, Maira-Poxi é a feira de Majug, fragmentou o0 mundo harmonizado, é o
lado masculino de Mairahu, solar e guerreiro, (g@ando-se do todo, converte o outro lado em
seu par sombrio e indesejado, Micura, o deus lurdurno e feminino. Mairahl mostra a falsi-
dade desse Outro, denunciando que ele “é nenhurapage-se o inusitado da construcao sintati-
ca, estabelecendo como predicativo do verbo afivmatm pronome de negagdo com funcéo
habitual de excluir o que parece real — ao cowmtrdei “ninguém”, “nenhum” carrega semantica-
mente a idéia daegacdo de algo que parece ;seutra vez estamos diante de uma construgéo
gue dualiza a esséncia de um termo, mas, enquaritoi de Mairahl entendemos a substancia
do que parece nao ser, aqui, ao contrario, “nenmega a realidade do que parece existir. A
tltima frase de Maira, por sua vez, divide-se ignagite em dois hemistiquios, agora com a pri-

meira pessoa de um lado e a terceira de outro,saaflvmadas pela presenca de dois verbos se-
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parados, mas igualmente identificando o Eu e odQuatprimeiro e o terceiro. Assim, se sujeito e
objeto aparecem separados como sujeitos de oragdkssivas, o terceiro ainda aparece subme-
tido ao principal pela subordinacdo, embora idiatifos entre si pelo verbo “sou”. E a lingua-
gem, criada por Maira, que desvela sua logica sadasfalar é hierarquizar o mundo.

Como ja disse acima, tudo €, entdo, espelho naasigim deMaira, em que o sujeito a-
prende como se vé e vé o Outro: “Espelhos, reflesasbras de diversos planos inauguram i-
magens deformadas, caleidoscopios de Narciso” (MARD, 2005). E assim que, no inicio da
jornada de Alma e Isaias pelo universo mairum,roatéira entre dois mundos, na porta que
guarda a travessia, o autor fixa uma réplica da dasMaira: a Casa dos Espelhos dos missiona-
rios protestantes, Bob e Gertrudes. Intitulado @nio”, o capitulo esta exatamente na metade
do enredo, no final da segunda das quatro partescendo, portanto a terceira parte, que gravi-
tard em torno das descidas de Maira-Micura pareog®s dos homens, a fim de observar o
mundo através de suas criaturas, de onde os deeisiEberdo o “mal” do mundo criado. Nesta
terceira parte (“Canon”), Maira vé o mundo peldsoslde Remui, o aroe, chefe religioso da tri-
bo, como o tuxaua € chefe guerreiro; de Teidjimpxama das forcas sombrias e negativas; de
Jaguar, o jovem guerreiro mairum; e do préprioalsaf Ultima “possessao”, localizada no pe-
naltimo capitulo da terceira parte, € de Micuraredbanindejub, isto €, a “arara amarela”, nome
gue os mairuns deram a loura Alma; o ultimo cagitotitula-se “Armagedon”, o anuncio do fim
do mundo. E, pois, Micura e seu poder femininooiiede todas as encarnacdes masculinas de
Maira, que trara o mundo novo e apocaliptico quengstrara na ultima parte do romance, o
“Corpus”, guando Isaias vai se fixar em sua ambayig de homem de dois deuses, Alma em sua
dupla cidadania de mulher estrangeira e mulherumgie o mundo mairum desintegra-se no
encontro com o poder branco.

No capitulo em que aparece, portanto, a Casa qudHes (“O vomito”), faz-se a inverséao
especular do romance, para o inicio da visdo sol@atro, que se encarregara de destruir qual-
quer perspectiva hegemodnica e conduzira para ofgsedsdas indistingdes identitarias. Se, até
aguele capitulo, o narrador apresentou o0 univessomance e sua elaboragéo a partir do mito de
Maira, a partir dali inverte-se 0 movimento, e priocipio da noite feminina que tomara conta
das personagens e do mundo mairum, até sua Mittalaantevista no ultimo discurso de Xisto,
gue confunde bem e mal, Deus e o Diabo, numa @nrgadade, amalgamando no caos inicial as
forcas apartadas e eternamente inimigas. Vomit@mieso movimento contrario da ingestéo,

uma devolucdo ao mundo do que foi morto para aesa® de alguém, uma vez que alimentar-se
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€ matar um outro para tirar-lhe a energia de queresgisa. Vomitar € um ato de rejeicdo, uma
rebeldia do alimento contra as for¢as da vontadevee. De um vomito do Ambir nasceu Maira;
por um vémito, Ambir devolve-se ao mundo mairum.

A Casa dos Espelhos, “mais ofuscando que mostraadiormas” (RIBEIRO, 2001, p.
234), é emblematica, portanto, para inspirar o tdenalteridade e revelar o plano de contetdo e
forma deMaira. Diante da estranheza arquitetdnica da moradamiesionarios, Alma sugere
que a Casa dos Espelhos seja um objeto de outrdantium disco voador. N&o pode ser outra
coisa, queimou a mata toda ao redor. L4 esta: im@téaedondo, achatado, brilhando ao sol. E
um disco! E o disco voador”. Isajas a principioidawda sugestdo, mas, pelo discurso indireto
livre, o narrador mostra sua hesitagcédo: “Casa mé@e ger com esse aspecto de dois pratos em-
borcados um no outro. A forma é de disco voadamtafdico, redondo. Por que tdo redondo? E
aguele torredo, em cima, com escotilhas de avide@ Deus, que disco € esse?” (RIBEIRO,
2001, p. 234). O espanto dos recem-chegados regefaertanto, pela interpretacdo de uma pre-
senca estranha e de outro mundo, uma invasédo ddonudesconhecido no mundo conhecido,
uma ameaca alienigena. Eles estdo no mundo madmnplena selva, e aqui essa presenca nao
faz sentido. Entdo a porta do “disco voador” se @&rcomo numa estoria de ficcdo cientifica, os

habitantes saidam o casal:

Mais perto véem surgir no alto do barranco, ao Eamldisco, um casal e trés cri-
ancas, todos louros. Sairam do disco por um alcgpédyaixou da parede incli-
nada e estdo como que esperando por eles. QueGmtE?como nds? Mais perto
se tranquilizam ao ouvirem a saudacao cordial ratagse carregado:

— Bem-vindos sejam a nossa casa.

Alma e Isaias se entreolham: que € isso?

— Somos pastores norte-americanos — explicam (IRIBE2001, p. 234).

A presenca do disco e de seus habitantes & desmmi@a inesperada e assombrosa, o Outro,
em sua prodigiosa e estupenda existéncia, deswetadnsistindo, contudo, em sua estrutura
especular, o enredo inverte o modo comum das trdméiscao cientifica e, em vez de os “terra-
gueos”, os autoctones darem boas vindas, é ogdieaique recebe o habitante local como estra-
nho visitante: o disco ndo é uma presenca extrandi esta em “casa”. De seu solar esquisito,
0s protestantes levam ao interior da selva mensatgeom deus distante:

Contam, também, com um poderoso sistema de atintés, postos no alto da ca-
sa, por onde poderdo parlamentar com os atacamesyez determinada qual a
lingua que falam. Para isso contam com gravacdesndelenco de frases de sau-



126

dacao em varios idiomas indigenas. O importanteeédqli de dentro da casa po-
dem parlamentar numa posi¢do absolutamente ine&pabgrinexpugnavel, reite-
ra Bob (RIBEIRO, 2001, p. 236).

A Casa dos Espelhos é, portanto, uma Torre de Bab&lessas: traduzindo, em uma vari-
edade de linguas, sempre a mesma mensagem t@ald@cura falar em nome de todos, mas
fala em nome de um s6. Uma Babel diferente seursstpara caotizar essa mensagem uniforme,
guando Isaias, no capitulo final do romance, apasgwretizando o texto biblico com tragcos do
imaginario mairum. Com o auxilio do ex-padre, Gefés estuda a gramatica mairum para tradu-
zir a mensagem crista, mas comeca a achar qu@yd®la, Isaias esta deturpando o texto origi-
nal, a cuja acusacéao ele responde: “Cada povaesesabe, cada povo pensa dentro do quadro
do seu idioma. Sem situar a traducédo no quadrdidma mairum, nenhum mairum vai entender
nunca a Santa Biblia. Ndo pode ser como a senhmna palavra por palavra, substantivo por
substantivo, verbo por verbo”. Bob procura defelodénas a mulher replica: “O que vocé néo
sabe, que vocé ndo quer perceber é que seu Ismidsata s6 de reduzir tudo a sintaxe mairum,
ndo. Além de palavras ele acrescenta frases e meageisso € inadmissivel, abominavel” (RI-
BEIRO, 2001, p. 374). O caos reinante ao finalaance confunde todas as mensagens, a mai-
rum e a crista, e dissolve a hegemonia da palavpefador cristao.

A palavra é representativa da colonizacdo brandarasil. A arquitetura da Casa dos Es-
pelhos €, também ela, um amalgama da arquitetu@odgresso Nacional: os dois “pratos”, um
cbncavo e um convexo, ladeando o edificio censgdyrecem, na descricdo de Darcy Ribeiro,
justapostos num disco, com a torre encimando-os, Mgue |a, no desenho de Niemeyer, estava
separado, aqui surge confundido num dnico bloado &e mistura no encontro das culturas e a
hierarquia desaparece. A Casa dos Espelhos é upolsimia atividade colonizadora e de seus
“espelhinhos” de troca, emblema dos “caciques” destia a chefiar autoritariamente o interior
do pais e enviando-lhes sempre a mesma mensag@uzitta em muitos “idiomas”. Como 0s
“espelhinhos” do colonizador portugués, a casageniuncéao atrair os indios para a conversao:

Logo depois levam Alma e Isaias para outro ladoada, onde levantam um toldo
de lona para mostrar, muito bem arrumado, um estdgufaces, machados, fa-
cas, tesouras, micangas e muita coisa mais. Tugdimado a brindar os indios pa-
raceva-los conforme a boa técnica, e, assim, chama-los.a paz

— Aqui estamos tranquilos — explica Bob —, espayamdtaque inevitavel que se
convertera numa confraternizacdo. — Mais dia mdies indios aparecerao. Isto
€ inevitavel. [...] Os indios acabardo por ver saca esta cumprird s@apel de
chamarize de provocacao inexpugnavel (RIBEIRO, 2001, p, 88fos meus).
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O espelho é o simulacro da reciprocidade, o lugde® Eu encontra Outro que sabe ser
ele mesmo, como Maira, o senhor dos espelhos, quammdeca a descer no corpo de seus filhos

para ver, pela luz dos olhos deles, o mundo qoe erioegoassumindo perspectiva dker:

Daqui de cima, riscando este céu sem fim nem conodito e vejo. Vejo tudo. La

de baixo todos me olham e me véem com a luz qedbe, devolvida. Quem

pode existir, sendo debaixo do peso de minha alde® Olho e vejo, la, esse
mundinho meu. Vejo d4gua de mar e de rio. Vejo tami& no fundo, eles, o meu
povinho Mairum (RIBEIRO, 2001, p. 301).

O mito do duplo e do par de gémeos remete a cutatastica. Neumann (2003, p. 83-84)
alerta para o simbolismo da Grande Mé&e presentmgtoyo dos gémeos hostis, que aparece
“‘quando o elemento masculino se separa, mediaateagivisdo”, e configura-se, duplamente,
como “elemento destrutivo-assassino, de um laddeegutro, elemento positivo-criador, che-
gando a autoconsciéncia”. A separacao, como vimosa mito de Maira-Micura, da origem ao
hostil antagonista da parte que se autonomizaermegito masculino, e “é uma fase importante
no caminho que leva a dissolucéo definitiva da orad), & separacdo dos Pais Primordiais e a
consolidacao da consciéncia do ego”.

Silvia M. S. de Carvalho (1979, p. 148-149), enudstsobre mitologia brasileira, afirma
gue os herois gémeos figuram em mitos de quaseottatoitério brasileiro. “Identificados com o
Sol e a Lua em varias mitologias”, eles sdo “hecéigizadores de varias tribos brasileiras. E,
mesmo quando esta sua caracterizacdo é posta eda,doercebe-se que o Sol representa, entre
muitas delas, justamente o padrdo de carater niasealorizado pela cultura”. E o caso do mito
entre os Urubu-Kaapor, em que Maira, “na sua caiiaatdo de Mair-mimi”, € o herdi modelar
apontado como “ideal-tribal” a ser imitado. “Mairm é uma reedicdo do pai (o Sol, a ‘onga-
boa’) e como tal se opde a Mikur-mimi (caracterz&eéqiientemente como Lua)”.

A autora alerta para o fato de que o mito veicaia,verdade, uma historia de adultério, o
gue se verifica em todas as versdes indigenaddirasie pode ser denunciado pela presenca, no
caso dos gémeos, de um pai diferente para cada nmefolpar, situagcdo em que um dos dois
sera, por conseguinte, um filho adulterino: “Amid do ciclo dos gémeos é uma mulher, em mui-
tas versfes adultera ou incestuosa, embora a itaedmta de sua morte seja, geralmente, o fato
de se ter comprazido do ato (ndo o ato em si)jropleasmente em decorréncia de sua auséncia
de cultura, se podemos falar assim” (CARVALHO, 1979153). Por isso, é a morte de Alma, a
mae dos gémeos, que abre o enreddldiga. Pesquisando uma versao do mito entre os Tenete-
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hara, Claudio Zannoni (2000, p. 166) interpretaomicidio da mée, que, nesta como em muitas
outras versoes, é devorada pelas oncas, comoificgaata mulher para dar a luz o par de gé-
meos. “E um sacrificio necessario como reposicaatareza pelo nascimento de dois novos se-
res”, defende o autor, a morte instituida pela M&e, existe como necessidade para a eternidade
da vida. Nos mitos indigenas brasileiros, a mu#iparrece “estracalhada”, o que em Alma se a-
presenta no ventre aberto e na pele estriada gixaglas de piranhas. Trata-se, no romance co-
mo no mito, de “uma mulher andarilha (como o estégie ela representa), gravida ou néo [...],
abandonada, deixada para tras pelo marido ou geld, e que acaba sendo devorada [...] pelos
animais” (CARVALHO, 1979, p. 154). Para Silvia Caho, a mulher é simbolo “da condigc&o
pré-cultural, e assim, por uma légica interna dtoydestinada a desaparecer, ao entrar em cena
a onga, dona do fogo” (CARVALHO, 1979, p. 154)agyar, totem do cla de Isaias, grupo que,
entre 0s mairuns, esta mais proximo da virilidagergeira. Com Alma, no entanto, a dualidade é
abortada e a morte ndo mais significa a segregacaotodivisdo e a negagédo do Outro para a
sobrevida do mais forte, mas apenas, como na ayrérpatriarcal, fator onipresente e inaliena-
vel a vida. Os gémeos natimortos anunciam, assentiautopia deMaira: um mundo de caos,
gue ndo admitirh mais nenhuma ordem unilaterat@t@inica. O feminino morre, ndo para per-
mitir a supremacia do masculino, mas para ensggaadoxalmente, que o feminino se dissemi-
ne. O anuncio é confirmado no segundo capituloodwance, cujo tema é a morte do tuxaua A-
nacd, o chefe dos guerreiros mairuns, que precssraubstituido, mas cujo candidato, Isaias,
nao é um bom representante da légica viril pa@la@cndo lograra, portanto, continuar a ordem
instituida com a criacdo dualista do deus Maira.

Entre os indios brasileiros, parece que a mae @oegs assassinada remete ainda a pratica
canibalista, que, como vimos com Neumann, est&@ssnao auto-sacrificio dos membros das
sociedades matristicas para a permanéncia do gruplaglizado pela uroboros, a serpente que se
autodevora. “Outros povos primitivos com culturmethante & dos nossos indigenas (na Africa,
na Melanésia), praticavam sacrificios humanos”, gama Carvalho (1979, p. 154). “Eles ocorri-
am também nas culturas andinas, presumivelmentie dempos remotos. Nao parece fora de
cogitacdo que tenha existido algum rito (possivabmeecreto e por isso praticamente inestuda-
do) em que se dramatizasse um mito de tao vastiddigao”. Para ela, “o tema da mulher devo-
rada [...] pelos animais, reflete uma mentalidade se poderia definir, de certa forma, como
endocanibalistica, ja que a vitima sacrificadaabdlegla entre os membros do préprio grupo”,

por isso, “a difusdo do mito dos gémeos repredam@ém uma inovacao ideoldgica: ela reflete



129

na realidade uma mentalidade exocanibalistica’gaeo sacrificio é substituido pela guerra e
pela antropofagia ritual de guerreiros estrangeajmssionados (CARVALHO, 1979, p. 158).
Esta é a funcdo de Jurupari. “Nos mitos que seahgtiam, em linhas gerais, no tipo do de Ju-
rupari [...], € no seio do grupo que surge a awofiagpa, como um elemento de desordem que
precisa ser eliminado, para a preservacao da idselg tribal, da civilizacdo” (CARVALHO,
1979, p. 153). Jurupari é sinbnimo de “demoniojrgspmundo”, e é descrito como o “dono
dos animais’, ‘senhor terrivel’, ‘onca antropofagae poupa o cacador porque este Ihe oferece a
virgem de madeira como compensacdo” (CARVALHO, 19/9465). A madeira, aqui, simboli-
za o estado desordenado e pré-cultural da natbrata A cultura matristica brasileira teria sido
uma extensao de culturas centro-americanas ques tgberreiras nacionais buscaram reprimir.
Silvia Carvalho (1979, p. 369) explica:

As invas8es aruak e particularmente a taridnariraggsra a América do Sul repre-
sentacdes que se originaram tanto na América Ceotreo no Noroeste da Amé-
rica do Sul, e em que se sobressai uma divindadimifea (certamente resultante
dos sacrificios humanos), Amana ou Seucy.

Esta divindade feminina passa a ser neutralizapgade-se dizer, expulsa gan-
teondos deuses, pela religido de Jurupari. Isto qoorege a uma necessidade de
homogeneizagdo da cultura com as outras tribospuessibilitar a paz inter-tribal
necessaria ao novo género de vida sedentario gnstata; ao mesmo tempo, a
mulher, sendo identificada como inimigo n° 1 gelimado pela sociedade dos
homens, permite (através da manutencdo como etesti@sgeiras das que en-
tram no grupo pelo casamento) uma defesa da auiahocal.

Ao contréario, porém, do que ocorreu com a culturageia, Silvia Carvalho (1979, p. 159)
conclui que as mudancas talvez ndo tenham intéoferiuito nostatustribal da mulher e, de
qualquer forma, diz que “é dificil” determin&-loragrecisdo. “O que importa”, diz a pesquisa-
dora, “é que com o mito dos gémeos adota-se, etasuibos, o exocanibalismo ritual. [...] Efe-
tivamente, a guerra canaliza a hostilidade para dor grupo, e o sacrificio do bode expiatorio
ndo mais implica numa parcial autodestruicao”.

No romance de Darcy Ribeiro, a mulher morre missarie “naturalmente” e ndo é vinga-
da, pois morrem também os filhos. Quebra-se, cen) 3 tabu do incesto e abole-se a rendncia
ao selvagem. Em outras palavras, o sacrificio dque aMaira é in6cuo, ndo funda nenhum
mundo ordenado. Os gémeos que ela pare ndo dovialindundo em dois. Seus filhos natimortos
se espelhardo, na tessitura da trama, no mito deafacura, para que, ao final se perceba que
nenhuma nova ordem, a partir deste novo nascimseité,edificada. Os gémeos, como lembram
Chevalier e Gheerbrant (1999, p. 465),
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exprimem, ao mesmo tempo, uingervencao do Aléme adualidadede todo ser
ou o dualismo de suas tendéncias, espirituais eriaiat diurnas e noturnas. Sao
o dia e a noite, os aspectos celeste e terresitesioo e do homem. Quando eles
simbolizam, assim, agposi¢cdes internado homem e o combate que ele tem de
travar para supera-las, revestem significado $zalrifa necessidade de uma ab-
negacéo, da destruicdo ou da submissdo, do abaddamna parte de si mesmo,
para o triunfo de outra (grifos dos autores).

Por isso, muitas tribos expdem o0s gémeos recénidoasisto €, os expulsam da comuni-
dade, devolvendo-os a natureza, a Terra-Mae qgeros. E que ndo podem estar no mundo, ao
mesmo tempo, os dois lados da divindade: um degie-se sobre o outro para que a ordem exis-
ta. Eles simbolizam, como vimos com o tema do duplambigtidade de todo sistema dual, o
dilema da alteridade, em que o diferente € um meal.i Interpretando o motivo dos gémeos na
simbologia zodiacal, Chevalier e Gheerbrant (199967) afirmam que eles expressam a “dua-
lidade na semelhanca e, até, na identidade”, espoy sdo representativos “de todas as oposicdes
interiores e exteriores, contrarias ou complemestarelativas ou absolutas, que se resolvem
numa tensao criadotd...] Dois efebos enlagcados representam ess® slgo duplo, que nos
introduz no mundo dos contrérios polares: mascdBnanino, trevas-luz, sujeito-objeto, interi-
or-exterior...” (grifo meu).

Jean Perrot (1997, p. 391) nota que “o mito literdos Gémeos relaciona-se com o do
Androgino”, pois a primeira e maior oposicao é a géneros: “Célula reveladora das linhas de
forca de uma época ou de uma cultura, os gémeasnamam, em primeiro lugar, com seu nas-
cimento em duplas, @posicao maiordo masculino e do feminino, do divino e do humane
mitos das origens” (PERROT, 1997, p. 396, grifo )n8wa presenca nos mitos cosmogonicos
representa, como em Maira-Micura, a oposicao dgagma luta pelo estabelecimento de uma
cultura hegemaonica, por meio dos conflitos entrggémeos eponimos, soldando-se a civilizagao
por meio da eliminacdo do mais fraco (Abel, Renw)eaiu pelo recolhimento dos deuses do
Empireo (Plauto)” (PERROT, 1997, p. 396-397).

Um dos primeiros e o mais classico aparecimentandioogino no pensamento do ocidente
esta na descricdo pronunciada por AristéfaneBammuetede Platdo. Para explicar o amor, que
€ o0 tema do coléquio em casa de Agatdo, o comedgago propde um antigo mito que fala de
uma criatura que retne os dois sexos no mesmo,caujEoarquitetura € dominada pela geome-

tria circular:
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Inteirica era a forma de cada homem, com o domonido, os flancos em circulo;

guatro maos ele tinha, e as pernas, o0 mesmo taatméos, dois rostos sobre um
pescoco torneado, semelhantes em tudo; mas a cadleeaos dois rostos opostos
um ao outro era uma s [...]. Apoiando-se nos sgasmembros de entdo, rapi-

damente eles se locomoviam em circulo (PLATAO, 19822-23).

Comentando argumento do escritor argentino Jordge Rorges, Nicole Bravo recorda que
o duplo mantém uma “relacéo privilegiada com arfigia circularidade”, pois ele “renasce sem-
pre das cinzas que marcam a relacdo com a morlRAY®, 1997, p. 287). Neumann, por sua

vez, associa a circularidade ao estado emociorsdaadade pré-patriarcal:

O circulo, a esfera e o redondo sdo aspectos dacéntido, sem comego nem
fim; na sua perfeicdo pré-mundo, precede todo pem;eé eterno, porque, em sua
rotundidade, ndo ha antes nem depois, ndo ha eemr@m embaixo, ndo ha es-
paco. Tudo isso s6 pode surgir com o surgimentazjala consciéncia, que ainda
ndo esta presente; aqui ainda domina a divindaslext&riorizada, cujo simbolo
é, por conseguinte, o circulo. [...] E também adstperfeito em que os opostos
estdo unidos — o principio perfeito, pois os omostmda ndo se separaram e 0
mundo ainda ndo comecou; é o final perfeito, unzague, nele, os opostos torna-
ram a juntar-se numa sintese e o0 mundo se encanteayez mais, em repouso
(2003, p. 27).

Por isso, para Nicole Bravo, “mais que o circula,itnagem da espiral que viria ao caso, o
simbolo da morte-renascimento” (1997, p. 287). Nalade, estudiosos da religido da Grande-
Mé&e apontam na espiral um dos primeiros simboloalisticos das culturas que adoram a deusa.
Segundo eles, a espiral € a geometria mais pepaitaa esséncia religiosa da Deusa, pois mos-
tra 0 movimento em ciclos: “Uma religido baseadaoipo divino é uma religido de mudanca,
desse movimento espiralado que volta e se abrenpaes experiéncias” (POLLACK, 1998, p.
19). Por isso, o rompimento da circularidade eweaitonomia criadora aparece em mitos, co-

mo o de Platdo, como um decaimento:

Diz Zeus: [...] Eu os cortarei a cada um em doiapenesmo tempo eles serédo
mais fracos e também mais Uteis para nos, pelafate terem tornado mais nu-
merosos [...]. A cada um que cortava mandava Ayali@r-lhe o rosto e a banda

do pescocgo para o lado do corte, a fim de quegoguiaindo a propria mutilacao,

fosse mais moderado o homem. [...] Zeus consegue expediente, e lhes muda
0 sexo para a frente — pois até entdo eles o tii@enfora, e geravam e reprodu-
ziam n&o um no outro, mas na terra (PLATAO, 19823p24).

Dai o androgino representar, muitas vezes, conwnr#g Marie Miguet (1997, p. 33), a

harmonia do todo e alcancastatusde “simbolo por exceléncia da totalidade procuradasao
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dos contrarios”. Comentando o romance de RobertiiMOshomem sem qualidades autora
conclui que o androgino é nao apenas como “o simmlparadoxo sexual, mas o da impossivel
resolucdo de todas as contradicbes”. Na paixaerfralt do “homem sem qualidades” por sua
irm& estad uma ansia pela “unidade original’ e peldeicdo da “gemelidade”, isto &, o desejo de
“dissolver o principio de separacdo correspond& pa dois herdis, a um protesto contra o mun-
do”, sdo as partes separadas exigindo a harmder#oula civilizacao.

Nicole Bravo (1997, p. 262) observa que, no casoAderica, “as divindades pré-
colombianas s&o duplas (masculinas/femininas)usngd no tocante a suas atribuicdes benéfi-
cas/maléficas”. Assim é a divindade inicial no ndtwis mairuns.Certamente, Mairahu é descrito
como deus-pai, mas ndo podemos esquecer que elemdorma nem sexo, sendo, como defen-
di acima, a representacdo do caos original. Al&sadios episédios sucessivos do mito mostram
como a experiéncia feminina esta na origem de taigs da criacdo do mundo de Maira, espe-

cialmente os daquele capitulo que narra o nascontsste deus (“Maira”):

Um dia o velho Ambir quis sentir suas criagbes.ofou e lancou o0 arroto no
mundo para ser seu filho. O arroto girou vagaradogpares, navegando no escu-
ro e olhando as coisinhas mais quentes que pulsasaas, |4 embaixo. Viu, en-
tdo, no meio da penumbra, uns seres maiores glegstgEcavam, imponentes.
Eram &rvores esparsas. Desceu huma delas, entroncbeerne. [...]

Muito tempo esteve Maira gozando naquele ser emgm|liolhento, o sentimento
de ser arvore. [...]

O filho de Deus estava ali, disperso, quando vio,dia, passar por perto nosso
antepassado Mosaingar, que chamou sua atencaa ¢astou, quis ver o mundo
com seus olhos. Baixou, vestiu-se na pele de Maaiegbem dentro dele, fez pa-
ra si mesmo um oco, um utero. L&, sentado, percalséuetria dos lados esquer-
do e direito — com tudo duplicado mas diferentegiitido — daquele avd que seria
sua mée (RIBEIRO, 2001, p. 147-148).

Mosaingar € a versdo feminina do deus inicial,'gaariga do Ambir” (RIBEIRO, 2001, p.

149). Como a Grande Mée, ela pare a si mesma etam dividindo-se:

— Filho de nado sei quem, ja vou parir? Veja bersévtasce sem pai. Nao sururu-
quei com a verga de Deus. Como é que vocé vai nae@ao é filho do Sem-
Nome?

Maira, la de dentro, respondeu:

— Ora, Mosaingamossamae nao se importe. Vocé vai parir dois gémeos. Nao
somos filhos de Deus. Somos os pais do homem gde kBér (RIBEIRO, 2001,

p. 150, grifo meu)
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A partenogénese sucede o mundo binario dos sepandadra ¢ a forca do deus que assu-
me as formas em que o N&o-Ser se multiplica: “Seanlrincadeira de bicho Maira dizia: eu sou
a cutia, virava ali, na hora, uma cutia. Os menjaopediam: Vamos brincar de tamandua? E
Maira se transformava num tamandud alegre e falatiatiante de todos. Mas |4 dentro perma-
necia ele mesmo, porque depois voltava ao nat(R¥BEIRO, 2001, p. 150).

Outro momento que denuncia a anterioridade do femi@o masculino ocorre naquele ca-
pitulo que ja comentei acima, em que Maira é o diEig’ (“Maira-Poxi”). Neste capitulo, o
narrador descreve a fundacdo do patriarcado estneaoruns. Como vimos, Maira separa “os de

ca e os de la”. Em seguida,

aos de c4 mandou fazer uma casona para ser cebaitginou ali mesmo como é
gue se construia. Quando estava pronta, Mairalelitr@entou-se no chao e foi
dando aquelas trés pancadinhas pra fazer surgaaadp Deus-Pai. Quando ela
subia, ali na frente, bem dura, ele cortava peldendm sé golpe, agarrava e pre-
gava entre as pernas dos que estavam ao redoradaabservico, todos ja eram
homens com seus rancudis e sairam para foder comlhsres, la fora, pelo pa-

tio, onde quisessem (RIBEIRO, 2001, p. 177).

O episddio narra a edificacdo do baito, a casdndogens, “os de c4” da sociedade patriar-
cal. Antes da acdo de Maira, todos séo iguais.éistaulheres sem “rancudis”; segundo o mito
exposto no romance, a mulher sempre existiu, entehoé criado depois dela. A ascenséo do
poder masculino conduz a vergonha do feminino amaor monogamico: “Vieram entdo as mu-
Iheres reclamando, queixosas, que aos homens Mii@aaa pica mas a elas ndo dera nada. Ele
decidiu criar alguma coisa para elas. Inventolgeiat uluri e a vergonha(RIBEIRO, 2001, p.

178). O uluri é “um triangulo de entrecasca conu3a@m de lado, assentado em cima do pubis
com um fio que da volta a cintura e outro que passi@ as pernas e se prende nas nadegas. Ne-
nhum homem ousaria tocar nesta vestimenta, poisn@gase tornaria imprestavel” (ANGULO,
1988, p. 76). E assim que o caos inicial, unidadeiriina que origina toda a multiplicidade das

criaturas, é transformado no caos opositor dareufiatriarcal instituida:

Mairahud, o Deus ancestral, viu que estava veneidanenos por enquanto. Nada
havia de mais forte do que o Grande Tigre-Azul paaadar contra Maira. Reco-
Iheu-se, desde entdo, do lado de baixo do mundaddodos mortos, e passou a
ser Maira-Monan, o Deus-Defunto.

Maira, o Filho, ao entrar no olho do Jaguarunadiljusde em luz e converteu-se
em Maira-Coraci, o Sol. Fez do seu irmao, Micurdua (RIBEIRO, 2001, p.
195).
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Mairafaz do irméo o seu lado sombrio e refletor, numa maszacdo do mundo traida,
aqui, pelo artigo masculino para o satélite fenanin

O enredo deMaira, na contrapartida do mito mairum, propde a invétugda cosmogonia
até o feminino original. Como apontam Chevaliertee&@brant (1999, p. 53), “0 masculino e o
feminino sdo apenas um dos aspectos de uma nuittgaddie de opostos que demandam nova
interpenetracdo”. A experiéncia de duplicacdo desciéncia e de substantificacdo da alteridade
verificada com o Romantismo leva a uma abertura panundo e para a questao do Outro: “A
alteridade dentro do eu é o que vai permitir untodid um reencontro, até mesmo uma solidari-
edade com o outro. A desapropriacéo ja ndo signifia empobrecimento, uma nadificacdo do
ser, mas uma possibilidade de enriqguecimento” (BRAY997, p. 287). A partir desta abertura,
funda-se uma nova cosmovisédo no ocidenteht@o sapiengue se liberta de seu duplo divino
transforma-se nuhomo ludeng numhomo communicaisO que era caos maligno e precisava
ser expulso para a margem do sistema transforreazdator dialético no interior da propria cul-
tura: “A ambigtidade, a incerteza, a indecisibilidagque fazem parte do refinado jogo de troca
entre o eu e seu duplo confundem a referénciaxa@gsarem uma duvida (construtiva) sobre o
real, davida gracas a qual é cabivel imaginar gueligidual podera ser superado (utopia musili-
ana)” (BRAVO, 1997, p. 287). Percebe-se, comoMgiira, 0 parentesco e a igualdadestiztus
entre o que se havia separado em bem e mal. Comafuzia de Maria (2001, p. 404), “0 mi-
to de Maira e Micura se aparenta com os inUmelagogeque apontam a consangtinidade do
bem e do mal, Deus e o Diabo como irmaos gémeuatiaipacdo do Diabo na criagcdo do mun-
do, Deus criando um irm&@o gémeo, o Diabo, por seatsolitario”.

Esta segregacao do caos no interior de uma divendatfora absoluta, se no mito de Mai-
ra-Micura ainda revela com sutilezas o mal da tevigdidade cultural, no mito cristdo, ao contra-
rio, aparece como fonte de todo sofrimento humameivilizacdo. Mais incomodo ainda que
Maira é o deus cristdo de Isaias, absolutamenteutivas cuja esterilidade o ex-padre acusa em

seu proprio espirito:

Por que toda a Ordem se alimentou de mim, por tampo? Talvez porque vi-
ram em mim a capacidade de erradicar todas as @éav@shas que 0s mairuns ti-
nham na alma. As que cultivaram em séculos e sedddieresia. Nao sabiam é
que, no lugar delas, ndo plantavam nada. Enchipeia de férmulas. Formulas
de amor a Ti, meu Pai, formulas ocas. Aqui estdag@las na ponta da lingua.
Sei todas de cor, mas apenas com o cor da meatdecd. Meu coracdo esta se-
co.

Ultionis... Remissionis. Rationis(RIBEIRO, 2001, p. 218).
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O sagrado natural foi substituido pelo artificialts de uma religido racional, puramente
mental, um deus de férmulas, racionalista e vedélgizo, mas sem a “memoria” do sentimento,
sem a vivéncia espiritual dos rituais e a comurdéieentidos com a divindade, como talvez ain-
da se tenha preservado na religido mairum. E ura dedpunicéo”, “remissdo” e “raz&o”, um
deus que salva castigando e age assim em nome aleaaéo; no triptico latim, uma gradacéo
conduz da punicdo a razdo, num percurso intermedgath “remissionis”, que, originalmente,
significa um “afrouxamento”, “decréscimo, decliniodenunciando que o que se vé como “razao”
€ um abrandamento da segregacgéao e da “vingand#d(fig”) inicial. Antes todo-poderoso, ago-
ra o deus romano reconhece-se prisioneiro de unt@earalidade denegadora e manifesta-se,
entdo, como um deus de negativas, uma dualidadarus a unidade: “Sou o outro em busca do
um” (RIBEIRO, 2001, p. 107). Percebendo-se redusiano deus concebe-se reduzido e con-
templa-se pelos olhos do mal que criou. Comportéorn@malogo é o de Maira, que, ndo obstante
seja um deusotal — como todo deus —, descobre-se, por outro la@wjal, relativizando-se por
se saber invencdo de uma cultura para percebaversm A morte dos mairuns €, pois, a sobre-
vivéncia da divindade suprema, o Humanitas de @siBorba; o deus unilateral, parcial, tribal,
é mortal. No capitulo “Mairai&’ (i.e., “a fala de Maira”, “a fala de Deus”), owdedos mairuns
reconhece que ndo pode ser absoluto e recusanalatkr a representacao elaborada pela cultura
de seu povo:

Sobe a mim o murmurio sem fim. E meu povo 14 entbaiedindo o milagrea
excecaoQuer ficar.

Se este mundo é feito de mudar, por que s esiasnshido de ficar?

[...]

Nada é tdo bonsuspeitpcomo o ser sempre um eu, Unico, sozinho, emndi-co
do, de si contente. Onipotent@uem ha-de?

Se os outros todos confluiram, perderam a caramere o jeito, por que este meu
povo ha de ficar?

[...]

Querer-se assim, com tanta teima, tal qual sdose&@oseu modo maior de que-
rer-me a mim que os fiz assim?

N&o. Sendo o ser meu povo eleito a mim é que meaoiar, cativo: unDeus tri-
bal. Contrafeito.

Como os mais eu também, de vocacgéo, sou ecumgniconiversal

[...] SO isto pedem: permanecer inalterados, sdlg@e no seu proprio sal. Eter-
namente. Quem pode?

Eu ndo!Nado sou sé. Nao sou uniddem sou s6 deles (RIBEIRO, 2001, p. 331,
grifos meus).
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O sincretismo desejado por Maira € o mesmo proadacem oracdes de Isaias, em refe-

réncia ao seu deus. Vejamos uma delas, a meu stanbasignificativa:

Meu Deus-Pai, criador do céu e da terra
Meu Deus-Filho, Jesus Cristo, Nosso Senhor
Morto na Cruz, por vontade do Pai, para nos salvar
(Salvar quem se houvera salvo sem 0 Teu santospngu
Meu pobre Anjo das Trevas, servo rebelde do Senhor
Minha Nossa Senhora: Utero de Deus.
Meu Deus-Pai, mairum: Maira-Monan
(Com seu membro imenso crescendo debaixo da
terra, como uma raiz para todas as mulheres)
Meu Deus-Filho: Maira-Coraci, Sol luminoso.
Micura, Teu irmao fétido: gamba sariglié
Mosaingar, homem-mulher, ventre de Deus
Deus-Pai, Deus-Filho, Arcanjo Decaido
Maira Santissima, Acucena do Senhor
Maira-Monan, Maira-Coraci, Micura
Mosaingar: parida dos gémeos de Deus
Meu Deus de tantas caras, eu que tanto creio
como descreio, peco a cada um e a todos; rezo
e peco humildemente;
Que eu nédo chegue I4, se nao for de Tua vontade
Que eu s6 chegue |4, se esta é Tua vontade
Mas, se chegar, que eu possa ser um entre todos
Indistinguivel. Indiferenciavel. Inconfundivel
Um indio mairum dentro do povo mairum (RIBEIRO, 200. 108-109).

A oragcdo encaminha-se por uma gradacao que pardewocristio masculino até o deus
indigena, passando por Satanas e a Virgem, atéfaséo de todos num s6, numa teogonia as
avessas, rumo ao Caos primordial. O percurso coemuao pantedo cristdo, que, na segunda
metade, revela-se analogo ao pantedo mairum: Dausrador ~ Deus-Pai mairum (Maira-
Monan); Deus-Filho Jesus Cristo ~ Deus-Filho M&@ioaaci; Anjo das Trevas ~ Micura; Nossa
Senhora ~ Mosaingar. A figura feminina, nos doisosa sucede sempre a divindade sombria,
mas também aparece isolada num verso, depois troedas trés anteriores, o que poderia trair
sua identidade de divindade unificadora da santé&ssiindade, em que o terceiro termo, do Espi-
rito Santo, é substituido pelo “Arcanjo Decaido™ pmbre Anjo das Trevas”. Sua qualidade de
divindade reversivel, total e unificadora é aindasdda na maneira inversa como a causalidade
teogOnica é apresentada nas duas versfes da dgisteadas pela oracdo: Nossa Senhora é des-
crita como “Utero de Deus”, expressao ambigua.tgui® pode indicar o Gtero que serve a Deus
e a seus designios, como o Utero de onde nasces) B® €, o Utero original, que, neste caso,

faz a divindade feminina preceder a masculina.dero lado, Mosaingar, que 0 mito mostra
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como mae dos gémeos Maira-Micura, é aqui defina@aoc“parida dos gémeos”. Os vetores
temporais confundem-se, ja ndo é mais possivelidirar a ordem da criacao.

Dai o simbolismo do ventre aberto de Alma. Alimar@aparusia as avessas de Mosaingar,
versao feminina de Mairahu, a “barriga do Ambidmo se deduz do capitulo “Mosaingar”, que
abre a ultima parte (“Corpus”) e cuja tematica gide pela reflexdo de Alma sobre seu papel
entre os mairuns (RIBEIRO, 2001, p. 325 ss.). gafeel € o de avatar da feminilidade cadtica de
Mosaingar, o ventre gerador dos gémeos, que agoealdz — gesto paradoxal! — a morte e as
sombras. Como lembra Neumann, “o ventre abertsiénbolo devorador da mée urobdrica, es-
pecialmente quando relacionado com simbolos falijcosO ventre abocanhador, isto é, castra-
dor, aparece com as mandibulas do inferno” (NEUMAISBD3, p. 77). E que também Alma,
uma das protagonistas do enredo, procura a undtader: “O que eu quero é tdo simples. Quero
ser uma pessoa com um nome, uma cara, sempre antege) amanha, qualquer dia. A mesma
para mim, para todo mundo, sempre” (RIBEIRO, 2@01,37). Alma €, na tessitura do romance,
a forca do vazio pleno, cujas qualidades contradgdle totalidade e nadificacdo o préprio Isaias
denuncia, quando a analisa: “Vocé parece esgadeglaom uma fome terrivel, ndo sei de qué.
Mas ao mesmo tempo parece saciada para todo oeetambém nao sei de qué” (RIBEIRO,
2001, p. 170), com o que Alma concorda: “Meu Dessyu desesperada outra vez, por qué? Sa-
ciada e com fome, diz ele com razdo” (RIBEIRO, 2(q01171). E que ela leva dentro de si um
mundo que nascera morto, porque se recusa a fgondyuer mundo; Alma é o ovo da criacdo, o
caos feminino que contém em si 0s opostos, os géfileos de Maira e Micura, que desta vez,
porém, ndo vingardo. Ela é a mulher fertilizada ¢gmis deuses, para dar a luz a dualidade: pri-
meiro, por Maira, mas também depois por MicuracdFguieta, mulher, diz o segundo, quando
ela ja esta gravida do irméo, eu bem que querga &qui nesse calorzinho do seu itd que pede
um filho. O outro posso ddr “Talvez deixe uma semente” (RIBEIRO, 2001, p3314 e 316,
grifo meu), germe que legara a heranca da altexiddésmo quando gravida, Alma ainda néo
sabe que vai parir gémeos, mas a duplicidade Ho fd aparece no momento em que ela ndo
consegue posicionar precisamente o carater e ¢ gapgianca que esta por nascer, pois, dada
sua condicdo de estranha na tribo e consideradadagées que travou, as regras sociais foram
embaralhadas:

Aqui um filho pertence & mae. E do cla da méae. &itm@ ao tio, nunca ao pai.
Este meu filho, por isso, apesar de tdo mairuméyueeum filho meu, do cla que
eu nao tenho. O homem de quem ele devia herdasigdpoé meu irmao, que
também n&o tenho. O ndo ter ninguém, o estar sétap aqui na casa-dos-ongas



138

ndo fara dele um pouco onga também? Mas é muito para uma pessoa ser a-
penas um pouco alguma coisa. Fica dependurado doisenundos, como este
pobre Isaias, ou como eu mesma (RIBEIRO, 200128). 3

Sem papéis precisos e separados no mundo, os géadwoabem nele e nascem abortados.

A certa altura, Alma define-se pela auséncia, ga®nao é: “O que € mesmo que eu sou?
Sei la. Candidata a enfermeira da Funai, ex-vocagsionaria, ex-amiga do ex-lsaias, isso é
tudo o que eu sou concretamente aqui’ (RIBEIRO12@0328). Através de sua autodefinigéo,
Alma expde a ambiglidade do caos: “Comparado c@uecsou agora, aqui, onde ndo sou nin-
guém, 14 no Rio onde eu era muito mais, na veréadeio era nada” (RIBEIRO, 2001, p. 328).
Esta € a esséncia paradoxal do caos: onde hahddaprte; onde €, ndo é; onde ndo €, entdo é
que é.

A situacdo de Isaias € semelhante, pois, como grenatras, eles formam uma dupla es-
pecular. Alma é psicéloga; Isaias, um ex-padreian@ndicdo, ambos se confessam mutuamen-
te, espelham-se. O capitulo “A lingua” faz intetti@idade com o epilogo do romar@eguara-
ni, de José de Alencar: embrenhando-se na mata wolareanoa, Alma e Isaias repetem o gesto
dos herdis Peri e Ceci, que se afundam na matdyratar a cultura miscigenada do Brasil. Nes-
te capitulo, Alma e Isaias discutem, falam de g paoutro, do outro para ele mesmo, acusam-se
mutuamente ou a si préprios, desculpam-se, busaefdor-se e definir ao outro enquanto cons-
troem seu dialogo. Esta € a abertura do capit&otré o rio e o céu, a canoa corre ligeiro, de-
baixo do sol, em cima do espelho das aguas. Pagm rmovente na imensiddo. As praias se
escondem esfumadas na distancia. A mata é umadaowa, no horizonte. As vezes se projeta
invertida, no céu: miragem. [...] A canoa corre agsas, o sol sobe nos céus” (RIBEIRO, 2001,
p. 167). O excerto fala de espelhamentos e invergde que ndo se sabe mais o que é o real e o
gue é imaginado, pois a miragem parece estar neafde cima e ndo na imagem que se projeta
na agua. Assim, um vai descobrir 0 que é a pastiowtro, abandonando suas certezas pelo que
sempre pareceu falso, mas agora revela sua verdej@dese, por exemplo, o que Isaias condena
em Alma: “Seu pecado € vaidade, Alma. Vocé queratode Deus o que ndo alcangaram nem
Santa Teresa de Jesus, nem Santa Rosa de Limas Siomasalminhasa-toa, purgando ndo sei
gue culpas, neste mundo sem remédio. E vocé a¢émpeemundos e fundos” (RIBEIRO, 2001,
p. 168, grifo meu). Ora, a totalidade que Alma busabemo-lo, também € o anelo de Isaias, o
gue ele acusa nela € o que conhece em si. PolAlssa,é reduzida por um diminutivo, no mo-

mento em que ele a torna um emblema da fraqueambdes.
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Também ele, Isaias, quer a totalidade, numa proaliés, até mais angustiada. A ousadia

de sua intencdo aparece em episddio a frente, qusaids defende, junto ao tio Tero, que

Deus criou 0 homem para conhecer-se a si mesmdpyanrefletido no espelho
embacado das mentes humanas. Eu, confessa @ues, ver Deumesses mes-
mos espelhos. Para isso preciso olhar cuidadosanm&btassim poderei, para a-
Iém das pessoas, conhecer Deus e decifrar segmidssiS6 assim tenho a espe-
ranca de que possa um dia alcancar o que mais goer@ homem. Coisas sim-
ples que para os outros estdo ao alcance das masgjue para mim sdo quase
inatingiveis (RIBEIRO, 2001, p. 343-344, grifo meu)

A simplicidade de teum deus transforma-se, em Isaias, em aventura deadapeela in-
capacidade de abracar apenas uma representacam @ Ayva procura é um deus unificado e
absoluto, que s6 pode existir culturalmente atraegsegacdo. O problema é que todo deus insti-
tuido é um deus limitado. O impasse é realmentdlnel, ainda que Isaias pretenda-o conclusi-

VO no reencontro com o deus mairum:

Desde muitos anos exilado de sua gente, Isaiasrfazracéo que é uma variante
do Salmo 42 [*Judica me” — 3° capitulo, “Isaiasie diz: ‘Com ferida mortal em
meus 0ssos me afrontam os meus adversarios, qt@aalaia me dizem: Onde
esta o teu Deus?’ A diferenca é que Isaias o ieyvpar questionar qual o seu ver-
dadeiro deus, que cada vez mais nao lhe pareceRoma, mas o de sua aldeia
(RAMOS, 2000, p. 142-143).

No antigo pantedo, contudo, Isaias ndo lograra seaidentificar com o deus Maira, tam-
bém ele parcial e limitado a olhos que contemplamo os seus, a complexidade do mundo a
altura de onde tudo se confunde e a alteridadesiteexcomo em sua chegada de avido a tribo
mairum: “Daqui de cima, recolhido no meu oco, ejo veinha aldeia mairurasfumacandoesta
tarde de sol” (RIBEIRO, 2001, p. 71, grifo meu)rd&adentrar a morada do caos, € preciso abdi-
car de toda firmeza e toda comunh&o com a culbgtéuida: “O caminho da perfeicdo androgi-
nica tem como recompensa a mutilacdo, a solidé&pravacéao divina ou humana; mesmo apre-
sentada como exaltante, permanece ligada ao pesgjoalado nas suas primeiras formas” (Ml-
GUET, 1997, p. 39). O espaco fronteirico que Isatapa é o lugar do Nao-Ser, por isso, as per-
sonagens melhor arraigadas e detentoras de quedidaches, como seu sobrinho Jaguar, tém
dificuldades para descrevé-lo e, aos seus olhdsjaoaparece como um espectro, um “anhé”,

como neste excerto, em que Alma pergunta a Jaghee e tio:
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Perguntei a ele 0 que pensa do Ava. Ndo respoimgsti e ele tentou explicar

gue nédo se pode vé-lo, ndo se pode enxergar cS&va.aroe e talvez nem o aroe.
Ninguém sabe ver o Ava porgque o Ava nao é: estdosdfsta saindo do seu cou-
ro, disse, como as cobras que mudam de couro taddvias uma cobra muda de
couro para ser mais cobra ainda. O Ava nao: mudzod para ser o outro e 0
outro ninguém sabe ainda o que h& de ser. Mas etsnjé é o outro, ninguém o

vé no que ele é (RIBEIRO, 2001, p. 346).

O Ava néo pode ser visto, porque nao esta deficolmo os demais membros e objetos da
comunidade mairum; falta-lhe um referencial séliele, foi ao outro mundo e agora habita o li-
miar, sem conseguir fixar-se numa forma, dai a me¢alao verbo de “é”, para “estar sendo”,
mostrando que Isaias € um movimento de um a aumimpede a cristalizacdo de uma substan-
cia. Percebe-se também, pelo excerto, que ndatse émMaira, de uma renovacgdao ciclica, no
sentido classico, em que um mundo novo surge, dapiodo a cosmogonia antiga; ao contrario,
depois que o Outro assume o controle das forcanadbras, elas entram em colapso: o que vira
ndo é o novo, mas o Outro, um fim que — arriscanpieonasmo — é terminal.

Enquanto, contudo, Isaias, aos olhos de Alma, dstreotfrustracdo” e “fracasso”, esta, ao

contrario, sente-se plena ao ocupar o mesmo lwghodteira:

Eu aqui no mundo dele me sinto téo a jeito! Nudeafato, me senti tdo bem co-
mo agora, nesse mundo que para ele parece n@igaer Eu me acomodo, talvez,
pelo respeito reciproco com que trato os mairucsne que eles me tratam. Nao
guero, nem penso, nem desejaria jamais fazé-l@sigumim. Nem quero tam-

bém me resumir a uma imitacé@o deles. Eu sou esiséle eles, e nés nos enten-
demos (RIBEIRO, 2001, p. 346).

A atitude de Alma é de resignacao e de manutengfdaliferencas, em vez de sua denega-
¢cao. Abdicando da vontade soberana (“n&o querdg mzao segregadora (“ndo penso”), Alma
também ndo admite uma vontade soberana acima danagaencontra a conciliacdo no ambito
da comunicacdo, isto é, no transito perene do €am: eusoy eleé, ndsentendemas

Esta vontade de jazer no Outro € o que caractasizanagens da intimidade e do repouso
aludidas por Bachelard (2003, p. 4), animadas tpdasim desejo de volta & mée. “E ao sonhar
com essa intimidade que se sonha com o repouserjagepara o autor, acrescentando que esse
processo desenvolve-se por um psiquismo “involttige “ensimesmamento”, defirolamento
em si mesmo, de um corpo que se torna objeto pana@sno, que toca a si mesmo”. Uma das
imagens fundamentais desse processo, que visebsaduto das poténcias noturnas, das potén-

cias subterraneas”, € a imagem do ventre (grif@autor). No motivo dos gémeos natimortos,
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portanto, gravita o desejo de ndo nascer, de rmamhes para ndo separar-se, pois “a saida do
ventre é automaticamente um regresso a vida cons@emnesmo a uma vida ggeer uma nova
consciéncia” (BACHELARD, 2003, p. 117).

A atitude harmonizante de Alma faz com que Marig&lRamos (2000, p. 145) fale dela
como “repeticéo e diferenca” de Isaias e Angul@819. 21) explica:

Alma é o reverso de Isaias. Ponto de contato tamimés num sentido inverso ao
percorrido pelo Ava. Isaias esta voltando, Aima @stlo. O problema de Isaias,
integrar uma coletividade, diferencia-se do de Almdividual, que almeja a re-
dencdo através da atividade missionaria. [...] Cduie poélos diferentes, Alma-
Isaias atraem-se, formam whaplo com o objetivo de buscar e recompor as proé-
prias identidades. E nesse sentido o final é toéiginto para um como para outro
(grifo meu).

O fundo tragico esta na impossibilidade de se congemtidades, o que parece ser, a meu
ver, a mensagem essencial do romance. Como deRardes (2000, p. 148),

naturalmente, o pragmatismo de Isaias se fundanmentaundo capitalista em
que foi educado. Mas o seu comportamento tem rainda mais profundas. Ele
€ ambiguo, e como tal engendra contradi¢cdes queadEm resolver-se comple-
tamente, mas que provocam uma tensao para o eguifiara o senso comum € o
bom senso. E o0 bom senso, como diz Deleuze, supéesa direcdo. A sua es-
séncia é dar-se uma singularidade, caminhar do difaienciado ao menos dife-
renciado — o0 morno, o pardo. Sua funcéo é preigrilaiindo e repartindo. [...] A
ambiglidade existencial provoca sofrimento em $sgistamente porque ele vive
na ansia do uno, do indiferenciado. Apesar do asaraento com Inima, perma-
nece sozinho e estéril. Vive infeliz a sua vidanoajue condenado a ela. Alma,
gue nao se casa, vive na plenitude do ndo-sensoesegue formar com os indios
0 nés fecundo de que fala Isaias. Entretanto, mBrem ela os filhos gémeos,
em adiantado estado de gestacdao.

Alma experimenta, pois, a tranquilidade, porquesseasa a escolher e ndo sente necessida-
de de “ser”, isto €, de possuir alguma substandtaral. Entretanto, ela encarna o que qualquer
mundo humano classico sempre rejeita: a falta ceeanhem unidirecional. Por isso,

a morte de Alma ratifica o impossivel de sua eriEt#® Porque o0 seu comporta-
mento na tribo ndo é ambiguo. E paradoxal. E afdos paradoxos, segundo De-
leuze, ‘reside em que nao sdo contraditérios, madaz assistir a génese da con-
tradicdo. O principio da contradicdo se aplicaeab € ao possivel mas ndo ao im-
possivel de que ele deriva (RAMOS, 2000, p. 148).
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Certamente, ndo concordo integralmente com MariaaLRamos no tocante a esta obser-
vacao sobre o simbolismo da morte de Alma, quemarha opinido, n&o ratifica propriamente a
impossibilidade da existéncia paradoxal. Precisaantesnder esta morte como a morte € sugerida
pela fabula do romance: prenuncio de nascimentoogo. Se Alma morre, é porque, segundo a
visdo matristica que se quer recuperada pela tmmayte € necessaria ao ciclo da vida. Acredi-
to que ndo € no cadaver de Alma que a morte assemsignificado de termo ou fim, mas na
morte dos fetos gemelares. Devemos lembrar quandeg mito, a partir do qual Darcy Ribeiro
elaborou seu romance, a mullid@verealmente morrer para permitir a vida da cultuascente;
ndo é de sua sobrevivéncia que vem a promessa mgomovo, mas do parto dos gémeos herois
fundadores, a partir dos quais se ergue a culageegacionista. O qudaira anuncia, portanto,
ndo é uma mensagem tragica de fim de mundo, masomhecimento tragicde que o mundo
novo deve nascer, mas isso sO acontecera sob@ificgado velho. EmMaira, o que separa
vai, aos poucos, retornando ao Todo que era, vaiet®ndo seu corpo a ocupacdo de outros,
como nas diversas encarnacfes de Maira em suasasid‘Maira: Remui”, “Maira: Teidju”
etc.) e, ao final, revela-se o que verdadeiraméntambém o Outro (“Micura: Canindejub”). A
re-unido de ambos desagua na Mosaingar que abre as parta® movo e cadtico mundo que
encerra 0 romance na quarta parte, o “Corpus”.id3or, a estrutura mitica presente Elaira
nao € propriamente a escatoldgica, uma vez quejéasta instalado e o que se narra é verda-
deiramente uma nova criagdo, mas desta vez asaaves® € um retorno classico ao caos, mas a
cosmogonia do “mal”, o nascimento de um mundo #rgdr Outro — 0s elementos expulsos da
cosmogonia tradicional sdo agora os responsavieiegiicacdo de um novo universo, que nao €
mais réplica do anterior.

Recordemos que o romance inicia-se com o encons@adaveres de Alma e seus filhos,
por um explorador que procura formigas. Bachel2@D38, p. 46) aponta o formigueiro como
uma imagem teriomérfica do cao® Mmultiplicidade é agitacdo nota o filésofo. “N&o ha, na
literatura, um Unic@aos imoéveél (grifo do autor). Contudo, “como todas as imagamslamen-
tais, a imagem do formigueiro pode ser valorizadie®valorizada. Pode transmitir tanto uma
imagem da atividade quanto uma imagem da agit®dNgsie Ultimo caso, fala-se de ‘uma va agi-

tacdo” (BACHELARD, 2003, p. 47). E que as formigsi®o também agentes da decomposicio e
da ruina, simbolizam o trabalho destruidor ou drdiggio que se exerce como um trabalho, uma
producdo. Adiante, o pregador apocaliptico Xistab®studo sobre formigas e sobre a Biblia”

(RIBEIRO, 2001, p. 115). Xisto € o que destroi paevar um mundo, n&das masde ruinas. O
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método moral de Xisto é o do ocidente, o0 métodtada de Ockham: promove e define o “bem”

destruindo o “mal”. Mas, paradoxal e ironicamegt@stamente este método que vai conduzir o
préprio sistema ao apocalipse, porque toda obtataral € mortal e precisa desaparecer para dar
lugar ao infinito movimento dos contrarios. Powoissdiscurso ambiguo do pregador €, ao mes-

mo tempo, moralista e segregador, mas também ¢tmefusionista:

Esse beato Xisto é seu tanto fanatico, lembra Bobsua vontade ninguém traba-
lharia, s6 rezaria. E também seu tanto confusotindida cabeca a idéia de cha-
mar o Messias de Dom Sebastido o Sombra Tornaddlg acabou a bebedeira
mandando o povo quebrar, uma por uma, todas asggarde pinga na venda de
seu Melchior. A prostituicdo, amontoando as puatas barco com bastante co-
mida e fazendo-as remas rio abaixo para Creciudig=|RO, 2001, p. 333).

O sebastianismo fanatico de Xisto irmana o sot&wijso Cristo-Messias, a sombra que re-
torna, a parusia é também a chegada do Anticfstmodo de se instituir um novo mundo é co-
meter crimes contra o velho, desobedecer suassrdgoaentanto, nesta atitude, Xisto mostra o
préprio mal de se fundar mundos. Por isso seu discsuicida, que se volta contra si mesmo e
termina numa autonegacado através da fusdo de doesdem que se tornard impossivel encon-
trar novamente o bem e o mal. Xisto alerta o oevl@itor para a necessidade de malicia para
entender o novo mundo: “Temos também, e precisénpalém da fé, a manha. Sem ela quem é
gue se salva? Manha com tino, com justica, manimapezfidia. Deus Nosso Senhor abomina
toda afronta” (RIBEIRO, 2001, p. 187). A manha @spa atitude que substitui o habito mascu-
lino do combate frontal. Manha é finura e espertezgito de agir ddrickster Micura; mas é
também um “defeito”, um segredo que dificulta a pogenséo, pois “a verdade ndo € esta s0”
(RIBEIRO, 2001, p. 187), por isso, 0 que apareg@aimente separado, isto €, o deus e o diabo,
0 bem e o mal, acaba confundido, no discurso dmXpela “manha” do orador que almeja e
aconselha a manha do ouvinte:

Deus e o Diabo estdo muito misturados e muito agast Depende de quem olha.
E preciso saber ver. Muito mais facil é entrevaranfundindo tudo, do que dife-
renciar, apartando. [...] A noite embolada comay duerendo nascer dentro dele.
Ou o dia ja saindo de dentro da noite que ndo spiacabar. Deus e o Diabo en-
rolados, confundidos. Deus e o Demo se combatgrodtiados. O fogo é o De-
mo, a agua é de Deus, mas quem é que pode viveiogefh Morre quem tentar.
[...] O Diabo esta ai metido em tudo, tudinho] Quem se meter na agua, na con-
fianca de que é de Deus, se afoga. Mas quem pedarpem agua? (RIBEIRO,
2001, p. 189-190).
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Notavel é a propriedade do verbo “entreverar”, ggando a preposicao “entre”, de funcéo
mediadora, o verbo “ver”, e os substantivos “vegdtreva”, sugerindo, na legitima contempla-
cdo da divindade, uma verdade das sombras, “edfaiteaque sé se pode “entrever” — entreve-
rar, entreverado, séo, alias, palavras frequerddexio, especialmente nos discursos de Xisto e
Isaias (RIBEIRO, 2001, p. 78-79, 109, 189-190) oE gsta ambigiiidade que a religido de Xisto
€ sincrética, misto de doutrina cristd com pagamjgmelo que os observadores do pregador ndo
conseguem definir a que divindade ele adora. Agspara 0 missionario protestante Bob: “Em
duas ocasioes tive de reclamar para que parasséateteos pés e balancar o corpo num ritmo e
numa postura de dangca com os bracos para o céaridezssim todas as noites? Nisto j4 n&do
estaria a mao do Diabo?” (RIBEIRO, 2001, p. 334)3B&ssa maneira, no discurso de Xisto,
paulatinamente os conceitos vao se convertendeamapostos: Deus transfigura-se no Diabo,

e vice-versa, assim com tudo:

Vejam, 14 vem o Tido Comboieiro com a sua tralhad®lhar para ver e enten-
der. De-dentro-dele, Deus levanta as forcas patersiar a carga. De-fora-dele, o
Demo forca a carga pra baixo. [...] Quando o Demimaedentro de alguém, que é
gue se pode fazer? Nada ndo. Ndo tem mais jeitwunery...]JAssim é a lei, meus
irmaos. Lei dada por Deus [...]. Lei s6 de Deussdd3enhor.

Ele estd la em cima, ao pé de Deus-Pai, vigiandpa\ cacador dele aqui em-
baixo, o Demo. [...] A vontade de Deus é misteri@demo mesmo era 0 Anjo
Negro, o anjo calado. O anjo que ele mais amavh{d.Demo, que esta entre
nés, atentando, é o cagcador de Deus. Deus e o B&#o entreverados. A vonta-
de de Deus é misteriosa, é recondita, encobertas Becomo a luz do sol [...]
mostrando a cara e a figura de cada um. Deus &étrao intimo insubornavel do
negrume que é o reino do Demo. [...] Misteriosoréistério do Senhor (RIBEI-
RO, 2001, p. 261-263).

De lei que era, Deus se manifesta no cumprimensude/ontade, assegurada pelo anjo ca-
cador, expressdo da escura, sombria, misteriodayassavel vontade de Deus. Numa sutileza
mefistofélica de pensamento, Xisto transforma dBina vontade misteriosa de Deus, logo, no
proprio Deus. Esta é a doutrina apocaliptica ddartanostrar que, ao final, o que se apresentava
como ordem € a mentira e 0 caos; ao contrario,G0® que resta a Unica verdade aceitavel. Nos

dois sentidos, a ordem &, paradoxalmente, caotica.



5 A SENHORA DA MORTE

Que a nossa vida
€ a mesma que a morte,
— noutra medida.
(Cecilia Meireles)

O tema da morte é tdo presente Maira, que Maria Luiza Ramos chega a aponté-lo
como oleitmotivda obra, fundamentando-se na estrutura litUrgisacdpitulos do romance:

O autor tomou a missa o rito do sacrificio, partuan a morte individual e a
morte coletiva: o exterminio de um povo. Mas vaidai mais longe. D4-nos
também a morte dos deuses. E que no Livro de Isaiamuncia a vinda do
Salvador: 0 nascimento sobrenatural de um menotweso qual repousara o
espirito do Senhor [...]. E eMaira ha também uma concepcdo envolta em
circunstancias sobrenaturais. E a dos filhos deeARAMOS, 2000, p. 159).

Mas, se isso acontece, € apenas porque a morieréseqiéncia do sentimento do Ou-
tro: para o habitante de uma ordem constituidassubr-se no Outro é abandonar a conscién-
cia de um Eu e experimentar o vacuo do Nao-Ser.

Precisamos lembrar que, se o0 sentimento da mantépéesente no romance, especial-
mente pelo mistério que envolve o parto funestéldea, por outro lado, ndo ha exterminio
absoluto. No capitulo final todos os valores selgamaam e, se se pode falar de morte, é a-
penas no sentido da faléncia dos seres e das coigfiecionais. A propria Alma, morrendo
apenas no inicio do romance, permanece viva dutatiteo relato analéptico dos narradores,
€ menos vivemos a sua morte do que a explosaajuitaéla desencadeia com seu império do
corpo no mundo mairum. Faltou a Ramos perceberagumrte, emMaira, possui carater
equivoco, o que a impede de tornar-seleitmotiv, embora, certamente, constitua um tema
importante e central na narrativa. Nao € da maute @arcy Ribeiro quer falar; ela € apenas

uma conseqiéncia e uma vertente do problema naatensdo das imagens da alteridade. A
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morte surge quando Maira decide apartar-se do @a@iaNl e criar, sozinho, seu proprio
mundo. Quando os mairuns, temerosos das consegfi&twnascimento dos gémeos, atiram-
Nnos aos porcos para serem devorados, Maira e Milmmanam a vara e a atiram contra a
propria aldeia: “Afinal, cercaram um homem e o cane [...] Sem querer, por inocéncia,
Maira havia fundado a morte” (RIBEIRO, 2001, p.)151

Para entender as qualidades da morteéviaita, precisamos outra vez retornar a cos-
movisdo matristica e ao Regime Noturno e feminmamhginario.

Concentrar-se na condicao fisica e na dimensa@@ngpo ser humano € abrir-se para a
sua realidade de criatura mortal. Se o Regime Dierpatriarcal da imagem quer abjurar o
corpo é porque é nele que se projetam os efeitderdpo e a tirania da morte. E esta, em
verdade, a maior inimiga da consciéncia despetia e&jo autoconsciente temeroso de se ver
aniquilado. A ela estd, pois, associado o granertelo elemento feminino, que nos lembra
nossa condigdo de corpos nascidos de um corpo.oPsugeito masculino, encarnam-se no
corpo da mulher todos os temores que ameacam o gpapriado e sua liberdade de sujeito

autdénomo e desacorrentado das injungdes instintivas

O medo da mulher € tdo antigo quanto a civilizaB&squisas antropoldgicas
e histdricas levantaram provas deste medo em antiitos e folclore de po-

vos primitivos. Vaginas dentadas, mulheres assassamfim, o medo da mu-
Iher parecia ser endémico. Este medo nasce dadipsa completa do me-

nino em relacdo éndee de seu amor carinhoso e frustrado por ela; radesce
consumacédo sexual, da vulnerabilidade masculirtg kssidao indefesa do
homem apoés o coito; nasce do aspecto assustadsrimplicacées assombro-
sas dos 6rgaos genitais para o menino. A Medusa,noulher perigosa, € um
arquétipo eterno. Apresenta-se como Eva tentaBaida que corta o cabelo

de Sanséo, Salomé decapitando Jo&o Batista, Larskieia sedutora, a dia-
bélica cigana Carmen, de Merimée. O século XIX, @m@nhum outro, retra-

tou a mulher desnudamente como vampira, castradassassina (MONTEI-

RO, 1998, p. 67, grifo da autora).

A condicado de mortal tem origem no desenvolvimet#aonsciéncia apartada. O ego
autoconsciente concedeu ao homem o poder e ao nteampo impoés-lhe a necessidade de
manipular o ambiente como condi¢do para sua prgpheevivéncia. Por outro lado, ele lhe
revelou a morte como oposi¢ao da vida, ao sepata-lasdo harménica em que vida e morte
participam do mesmo ritmo cdésmico. Esta concepa@imdnica j& foi apontada por Maturana
como caracteristica das sociedades matristicasumdien (2003, p. 50) a simboliza com a
figura da uroboros, a serpente que morde a préptida. Trata-se de uma imagem do tempo
ciclico, onde morte € apenas um estado de tranpE@o0 renascimento e a manutengdo da
eternidade através da perene mudanca e do constawit®ento dos seres:
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O estagio da uroboros maternal se caracterizarelgdo entre a crianca pe-
guena e a mée que alimenta, mas é, ao mesmo tamgeriodo histérico em
gue a dependéncia do homem com relacdo a terrati@za alcanca o auge.
Ligada a ambos os aspectos, ha a dependéncia dodaoonsciéncia diante
do inconsciente, cuja predominancia determina estggio da existéncia.
Esse estagio de desenvolvimento é regido pela imalgeDeusa Mde com a
Crianga Divina, enfatizando a natureza carentelef@sa da crianca e o lado
protetor da mée. [...] Mesmo para o deus joventaa@ Mae é o destino.

Na psicologia humana e na evolucdo do individuoesponde, pois, ao estagio infan-
til, quando o ego ainda nédo se encontra diferenci@dhomem nasce inacabado e a espécie
humana é a que fica mais tempo junto ao seio n@tpois, como nota Campbell (2002a, p.
17-18), quando nascem, os bebés humanos “aindest@m preparados para 0 mundo”. Disso
decorre gue somos a espécie que por mais tempadiepga mae para defender-nos dos peri-
gos do mundo e vivemos a infancia como um prolomgdéoda vida intra-uterina. Durante
essa fase, “toda auséncia prolongada da mée prtam&o na crianca e consequentes impul-
S0s agressivos; da mesma maneira, quando se gadédia controlar a crianca, a mae desper-
ta nela respostas agressiva’. Estas auséncias eladonaexperimentadas como ameacas de
morte.

O carater ameacador da mée, portadora da vidareda para a crianca, estende-se pa-
ra a experiéncia do sujeito com o mundo todo. Vim@so, nas sociedades matristicas, o
mundo era a deusa e a terra era a mae universadladdos atributos femininos de protecéo e
nutricdo. Como afirma Campbell (2002a, p. 115), Uh#a estreita e evidente correspondéncia
entre a atitude da crianga com relacdo a mée eaaulto com relagdo ao mundo material
circundante”. Por outro lado, para uma cultura adada pelas experiéncias masculinas, o
elemento feminino, a mulher e os atributos e valoree a cercam sdo mistificados e idealiza-
dos. Essa idealizacéo, segundo Jung (2000, p. iEBR)Jfa justamente do medo que o elemen-
to feminino provoca no homem, em razao de sua argggnergulhar o sujeito na escuridao
do ndo-ser e da morte.

A vida € um processo em que cada criatura vivewsrpdo da morte de outra, num flu-
X0 continuo de transferéncia de energia de um setra, que mantém a eternidade do uni-
verso. Esta percepcéo levou a duas posturas diésrdiante da morte, conforme ela surja de
um emocionar patriarcal ou de um emocionar matastCampbell (2002b, p. 91) define a
postura das culturas pastoris como “negativa eatdiel a morte e positiva em relacéo ao ego”
e a das sociedades agricolas ou dos “plantado@sais” como “negativa em relacdo ao ego
e positiva em relacdo a morte”. A cultura matrésientifica, portanto, a morte com a pro-
pria vida: a deusa € senhora absoluta das duag6eagtodavia, para a cultura patriarcal, a

morte € indesejavel para a vida, pois, com o egmcansciente acentuado e identificado co-



148

mo a condicao de uwivente tudo o que o anula € morte e, por conseguintEsigfo a vida.

Para a primeira, a morte esta na vida; para a sagurida exige a morte:

Numa fase em que a consciéncia comeca a obterautu@onsciéncia, isto €,
a se reconhecer e a discriminar-se como um egdiwdnal distinto, a pre-
ponderancia da uroboros maternal se torna tragi@nfiienesta para esse ego.
Sentimentos de transitoriedade e de mortalidadéngeténcia e isolamento,
colorem agora a imagem que o ego faz da urobomsaksoluto contraste
com a situagdo original de contentamento. [...] rAg@ uroboros maternal
passa a ser a escuriddo, a noite, o posto dodhavagilancia da consciéncia.
A transitoriedade e o problema da morte passar a sieminante do senti-
mento de vida (NEUMANN, 2003, p. 51).

Exposto a crueza do ambiente, sozinho na lida euitado do seu rebanho, 0 homem
pastoril sente a vida como “perigo constante”. Asgendo € mais o simbolo da generosidade,
que gera seus filhos e os recebe de volta na ftatagie do Utero da terra, mas sede “de peri-
go e incerteza”, expressdo demoniaca das ameagasirdo exterior, “onde ha doencas e
morte, inanicdo, dilavios, secas e terremotos” (NADIN, 2003, p. 48). Surgem dai os deu-
ses imortais, separados da mortalidade terrenmal®kis da esperanca da eternidade em uma
outra vida no além. Pollack comenta que, se cordparantre si, a mitologia matristica de
Creta e a da posterior religido da Grécia contaletdbteremos uma sensacgéo de que a idéia
dos ‘Deuses imortais’, vivos para sempre, para sem® mesmos, isolados da natureza e do
sofrimento humano, sé se desenvolvia quando adamgese separava da Deusa ciclica da
morte e do renascimento” (1998, p. 49). Campb&02d, p. 91-92) observa que “nas fases
ocidentais judaico-cristds do desenvolvimento pEsitico da civilizagdo”, surgiu “uma re-
sisténcia masculina ao mistério da morte e da §efap que conduziu a uma religiosidade
“messianica”, manifesta numa “refutacdo do mundocele se apresenta agora e uma ora-
céo por algo melhor em um tempo intemporal queehaid. A religiosidade expressa pela
cultura agricola “da vidaa morte é sutilmente transformado, nas cultura®iiésts posterio-
res, em um mito da vid@omomorte, e novamente aquele senso de alienacdodekido,
na tela de uma promessa para o futuro”. Para asrddades matristicas, “o dia do Messias é
hoje: aqui e agora”; na visdo dessas sociedadésoky, “a divindade ou poder divino ja
habita em todas as coisas, porque morta para snaipa deusa “estd em nds” e “nés somos
Ela na medida em que n6s também estamos mortos eaa’ .0

Se a deusa é expressao da imortalidade da matédareindo fisico através do ritmo
incessante de vida—morte—vida, o individuo, comtepaaterial deste mundo eterno &, por
sua vez, mortal. Op6em-se, assim, um feminino nahteterno e um masculino material pe-

recivel. Dai a experiéncia masculina da eternidatevivida apenas num plano olimpico e
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espiritual. Na evolugéo da psique, a oposicao stogea separacdo dos elementos masculino
e feminino na tentativa de libertacao do ego:

A transicdo da uroboros para o estagio adolesesatearacterizada pelo sur-
gimento do medo e da sensacao de morte. [...] A dod&ego, ao separar 0s
Pais do Mundo, € uma batalha, um ato criador Es$a facanha, embora ma-
nifesta como surgimento da luz e como criacdo dodmwe da consciéncia, é
acompanhada de uma sensacao de sofrimento e Aerftarte que, pelo me-
nos a primeira vista, ndo parece compensar o ganador (NEUMANN,
2003, p. 94).

Um dos dois, pai ou mae, homem ou mulher, precmaemem definitivo para a exis-
téncia do outro. Na experiéncia patriarcal, o fenuirprecisa ser sacrificado para a existéncia
da masculinidade auto-afirmadora. Em outras padaaanulher deve ser expulsa para o reino
da morte e de sua inconsciéncia aniquiladora, guaeaseja edificado o Olimpo masculino do
espirito imortal. Por outro lado, o movimento édaeteiramente experimentado, pelo indivi-
duo, como uma morte, como a extingdo de um mung, & partir dai, sera sempre e apenas
vivenciado como aquele que deixou de ser, o Naa&eimagens espectrais e da morte.

Como vimos acima, enquanto cada homem, individuatenenorre, a deusa, o grande
principio feminino do ciclo da vida, é eterna. Md@&s que isso, a morte dos seres individuais
parece necessaria & manutencéo da eternidadenwadtsmico e coletivo. Trata-se do ima-
ginario do Regime Noturno de Durand, fundamentadodominantes da nutricdo e da sexua-
lidade. Neumann lembra que a imagem da uroboradeéuan autocanibalismo em que a vida
se alimenta dela mesma, por isso “o0 simbolo dolamaentar domina todo esse estagio”,
como, alids, Durand também aponta, referindo-deempme Noturno do imaginario. Todo ser
vive de alimentar-se da energia de outro e a \@ddesora para existir: “O estagio pantanoso
da uroboros e do matriarcado primitivo, segundestd¢cao de Bachofen, € um mundo onde
todas as criaturas se entredevoram. O canibaliseiot@matico desse estado de coisas”. A
fase corresponde a infancia dependente da crienta@ue “a uroboros maternal em seu as-
pecto mae-filho” representa toda necessidade came fe toda satisfacdo como saciedade
(NEUMANN, 2003, p. 39-41). No processo de alimeisiaro homem experimenta o senti-
mento da vida na morte: um ser é destruido, mascercomo energia de vida — ndo morre; €

incorporado:

Pelo acolher e por-para-dentro daquilo que reptasenonteddo do alimento
ingerido ocorre uma transformac¢do ou mudanca. Wstoamacéo da unidade
celular do corpo pela alimentagéo é a experiémaiastormadora mais ele-
mentar, de natureza animal, do homem. O modo caméamem cansado,
faminto e fraco se torna alerta, forte, satisfeitcsaciado, ou como um seden-
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to se refresca ou até, pela bebida alcodlicaassftirma, continua e continua-
rd sendo, enquanto existirem homens, uma expegi@émeilamental da huma-
nidade (NEUMANN, 2003, p. 42).

Por isso Campbell 2002b, p. 91) nota que em togarlande o sistema matrilinear dei-
XOU suas marcas prevaleceu, ao contrario de refigifie apostam num mundo feliz além
desta vida, uma religiosidade caracterizada por amrabatamento ardente, dionisiaco (que
para o outro lado parece tdo monstruoso quantémiarvida), onde o banquete canibalistico
da vida que vive da vida e € sempre renovada, psaeente [,,,] € celebrado com um grito e
um urro. Pela mesma razéo, a experiéncia da magesaociedades matristicas encontra sua
correspondéncia, no ambito cultural, no sacrifémgovem a deusa, nos ritos de morte e res-
surreicdo das culturas agricolas: “Nascida paraenonascendo para renascer, a crianca €
associada ao ritmo anual da vegetacao” (NEUMANN32@. 50). Para que haja a colheita, a
terra precisa receber o grao que morrera e dai@sfrtO ventre da terra quer e precisa ser
fecundado, e os sacrificios de sangue e os cadasaceo seu alimento preferido.” Aqui a
mae revela seu aspecto mais cruel. Senhora dédeiica, “segundo a qual ndo pode haver
vida sem morte”, a deusa das culturas agricoldaléoe a vida com a morte de seus filhos
(NEUMANN, 2003, p. 51). E assim que, “no fundo dquéétipo da terrivel Mae Terra, asso-
ma a experiéncia da morte, quando a terra retosna arogénie sob a forma dos mortos, des-
pedacando-os e dissolvendo-os para fecundar-s@io@oelemento masculino € o fecunda-
dor universal, geralmente eram 0s rapazes a sae@ificados, pois “a terra feminina exige a
fertilizacdo pela semente-sangue masculina” (NEUMIAIROO3, p. 59). Por isso, “quanto
mais forte se torna, tanto mais a consciéncia donegsculino percebe a natureza emascula-
dora, enfeiticadora, mortal e estupefaciente dad@®eusa” (NEUMANN, 2003, p. 63), e 0
sacrificio humano pode ter sido, assim, uma da®ga mais para a cultura patriarcal abomi-
nar os rituais e habitos matristicos e, com eldeper se intensificado a emoc¢éo que repudia-
va a morte como o inimigo maior a ser enfrentadmaautencéo da vida.

Todorov (2003, p. 93-94) observa que a morte s@ poelsmo ser vista como nociva a
partir de um emocionar exclusivista, que sepamgj&ite do mundo circundante: “A morte s6
€ uma catastrofe numa perspectiva estritamenteididil, ao passo que, do ponto de vista
social, o beneficio obtido da submissédo a regrgrdpo pesa mais do que a perda de um in-
dividuo”. Entretanto, devemos recordar que, nagraado, a morte de um individuo pode ser
a morte do grupo, pois um pastor morto significarebanho perdido. Por isso a dificil acei-
tacdo, por esta cultura, de uma cosmovisdo ma#jsijue aceita a morte do individuo para a
manutenc&o da vida coletiva. E por isso, também, ayartir da ascensio da cultura patriar-

cal no ocidente, a preocupacdo com a morte se toampresente e operante nos ritos e nos
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mitos emergentes. Eisler (1989, p. 87) informa quando os agueus passam a controlar a
regido grega, no periodo micénico que sucede araulle Creta, a arte cretense “tornou-se
menos espontanea e livre” e nota-se crescer “us@ppacao e énfase bem maiores em rela-
cdo a morte”. A religido matristica anterior, amtcario, refletia e reforcava “uma ordem so-
cial na qual, para citar Nicolas Platon, ‘0 medardate era praticamente obliterado pela oni-
presente alegria de viver” (EISLER, 1989, p. 63).

E por sua relacédo com os mistérios da morte eéio gle, segundo Beauvoir, a mulher
acabou cercada de tabus na cultura patriarcaltd‘slgpremo nas regibes longinquas do céu e
do inferno, a mulher acha-se, em terra, cercad@lules como todos os seres sagrados; ela
prépria é tabu. Em virtude dos poderes que deté@anoiha como feiticeira, como magica”
(BEAUVOIR, 1970, p. 90). Neumann (2003, p. 58) epébfica esses tabus com as proibicdes
em torno das manifestacdes bioldgicas como a mexwsto, a defloracdo e o parto, todas en-
volvendo o sangue, expresséo da vida fisica e déemorporal. Por isso, para ele, como,
alids, para outros autores, como Meletinski (2002);ande tabu do incesto ndo encontra sua
explicacéo nas relacdes edipianas sugeridas podFmeas na proibicdo ao ego de mergulhar

no sono da inconsciéncia materna e na prisao @anstintiva governada pela Grande Mae:

O incesto uroborico é uma forma de penetracdo reg d& unido com ela,
contrastando com outras formas de incesto posteridto incesto urobdrico,
a énfase o prazer e no amor nao €, de forma algtiva, mostrando-se mais
como desejo de se dissolver e ser absorvido; € airardse tomar passiva-
mente, um submergir no pleroma, um perecer no ocearyozo e morrer No
amor. A Grande Mae recolhe e acolhe dentro deirfiantiimente pequeno e
repetidas vezes a morte esta sob o signo do ingaestdrico da dissolucgéao fi-
nal, da unido com a Mée. A caverna, a terra, a aJmtsarcofago e o caixao
mortuario sdo os simbolos desse ritual de religtongume se inicia com o se-
pultamento em posicao fetal nos timulos da Idadeedtia e termina com as
urnas cinerarias dos modernos” (NEUMANN, 2003,2333).

A morte na Mae €, pois, uma morte com prazer, atréddo da morte a olhos patriar-
cais. E que ela se confunde com a experiénciecardii aqui, alids, que a dominante da nutri-
cdo mostra-se mais também proxima da dominanteakehulius Evola, na sudetafisica do
sexQ mostra como a morte e 0 amor se associam quanosiaaé entendida como doacao e

incorporagao do outro em vez de sua negacao eséxclu

Sera, pois, possivel falar de uma ambivaléncieode b impulso erético in-
tenso pois a0 mesmo tempo que se afirma o seregama, desejar-se-ia tam-
bém destrui-lo, mata-lo, assimila-lo, absorvé-entmdo nele o nosso com-
plemento, gostariamos que deixasse de existir autro ser. Daqui derivan-
do, também, o elemento de crueldade que esta ligadiesejo e que é fre-
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guentemente comprovado pelos aspectos fisicos doep proprio acto se-
xual (EVOLA, 1976, p. 131).

A morte torna-se, entdo, uma porta para o caossews dois sentidos: primeiro, como
fim da ordem instituida pelo sujeito e pela const# segregacionista e apartadora do sujeito
e do objeto; e, segundo, como mergulho no espatgfimdo onde Eu e Outro deixam de
existir separadamente. A morte é, assim, como pr@adand para o Regime Noturno, paci-
ficada através de sua correspondéncia com um mardodonico onde o0 ego nao se distingue
de sua alteridade. E deste caos que, como no poiag criador, se tira a nova ordem. A
mulher, no Regime Noturno, reencontra sétusde instauradora de mundos, porque nao
pode surgir um novo Ser, sendo de um Nao-Ser:ggatarnar outro, € preciso abandonar o
que agora se €; o Outro deve ser buscado e trazdperficie; como numa viagem ao infer-
no, o encontro com Perséfone, a Core, a semeniaif@do novo que reina absoluta no

caos.

5.1 “Maira” e a inversdo da fabula: a morte gera avida

Em Maira, Darcy Ribeiro coloca em tensédo os dois sentidomdrte, o patriarcal e o
matristico, para afirmar o primado do segundo. biartara do romance, nos dois primeiros
capitulos, a morte da branca Alma é seguida peféerdo indio Anaca. Enquanto a primeira
aparece fatalizada no cadaver encontrado na nusaumncia seu poder nulificador pelo titulo
inominado de “A morta”, a morte do chefe mairunréparada e ritualizada, de forma a per-
der seus contornos tragicos, e o capitulo levaneenaroprio do tuxaua que, imortalizado, nao
o perdera. Como afirma Maria Luiza Ramos, “ao @idrda morte violenta da mulher bran-
ca, na exuberancia de seus provaveis trinta anosrte@ do tuxaua representa a saturacao do
exercicio de uma vida que, atingindo a idade avdmgeve se extinguir” (RAMOS, 2000, p.
142). E, portanto, uma morte necessaria e desejada.

No romance, a visao patriarcal da morte nulificaagarece na éptica das personagens
que representam a cultura civilizadora, especiaienem Nonato. No capitulo “Exumacao”, o
detetive que investiga 0 mistério em torno de Atrata a morte de forma racional, ao contra-
rio do que faz o narrador coletivo ao apresentaioge de Anacad, como nos trechos que se-

guem:

Vendo todos acomodados ao redor, 0 aroe timbrapegueno maraca, trina a
flauta de cabacinha e depois tira e dependuraissrrumentos cerimoniais
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no seu proprio pescoco. Estende entdo os doisesgdoda a extensdo para
os lados, os aproxima depois lentamente, um do,guiita as maos espalma-
das e as baixa, simultaneamente, afundando-asraantele da cova. As en-

terra juntas, devagar, e comega a afastar a atedbarro para os lados. Des-
cobre, assim, por debaixo, uma camada de lama @solera, de onde sai um
cheiro intensissimo, terrivel. Trabalha, agora, @aymaos retirando aquela
lama debaixo e escorrendo com uma cuia o liquiddeyespesso, gordo, em
qgue se desfizeram as carnes de Anaca. A caveirageoenaparecer cinzenta,
sobre o fundo da cova, brilhando a luz da manhBERRO, 2001, p. 120).

Disse Elias que, para eles, estivamos cometendopunf@nacdo, que ele
mesmo tinha escrupulos de proceder a exumacidgo.concordei. Além de
se tratar de uma acéo indispensavel ao inquéiitonad, em nenhum sentido
estdvamos profanando nada. [...] O que me parecere &e divertiam, gaia-
tos, vendo-nos suar debaixo do sol e negando-sestapqualquer ajuda. [...]
Desfizemos um soO dos buracos, fazendo a retiradards cuidadosamente,
até encontrar a palicada. [...] Os 0ssos subiamiigiczsamente limpos; Elias
atribuiu esse servico aos cupins. Mesmo das ligadodio havia sinais. Algu-
mas cartilagens, como a do esterno, haviam desigar® cranio, que guar-
do comigo para o caso de que possa servir comapesta perfeito, com to-
dos o0s 0ssos intactos, a dentadura completa, imelusn molar de ouro e al-
gumas obturacBes de metal branco (RIBEIRO, 20(22225).

Nonato ndo compreende a postura respeitosa e @eagéin dos mairuns diante da e-
xumacao. Além disso, a descricdo de Nonato é diobjativa, precisa, enquanto a do narra-
dor indefinido da exumacgao de Anacé demora-se tnagé&o dos restos do tuxaua, ritualizan-
do-a. Enquanto Nonato preocupa-se com a descr@ggiostos, da matéria dura, resistente, o
outro narrador prefere as imagens da intimidadenassa terrestre, o lodo e o barro. Nonato
busca explicacdes: os cupins limparam os ossosdrocé guardado como “prova”; para o
narrador da exumacao de Anacd, importa mais seagimaos o humus vital em que se trans-
formou a carne do tuxaua, cujo cranio surge doobasrde da cova reluzindo na manha como
um sol nascente. A reflexdo sobre a morte opdarse materializacdo de suas qualidades.
“Esse materialismo da morte é muito diferente desamocao clara dasusasda morte”,
compara Bachelard. Trata-se de “um devaneio mai®tee mais substancialista, em que o
homem medita sobre uma dissolucdo carnal ativéoegle ja ndo teme apenas as imagens do
esqueleto. Tem medo das larvas, tem medo das ciemasmedo do p6” (BACHELARD,
2003, p. 54). Por isso, enquanto o aroe revira asmroprias maos o caldo larval em que se
transformou o corpo do tuxaua, Nonato leva condigiea de coldnia para aspergir sobre o
cadaver exumado de Alma (RIBEIRO, 2001, p. 224).

Igualmente, a morte de Alma e toda sua jornada exgrmairuns sao nulificadas pela

visdo do mundo ocidental, nas duas Ultimas pagina®mance, pela conversa de dois ami-



154

gos da mocga: “Vocé também viu a reportagem contratoedo Major com o cranio dela na
mao? To bestificado, Fred, quem pensaria? Alminbaan|...] O que é que a gente pode
fazer, Fred? Meu caro, a morte é a morte: defaittRIBEIRO, 2001, p. 376-377). Para o
homem civilizado, a morte é apenas o fim, uma pdutia

Para os mairuns, contudo, e sua cosmovisao aidigal; morte €, paradoxalmente, vi-
da; e, ao contrario, 0 que se pensa ser vida,a®eem verdade morte. Como esta descri¢cao
das mulheres da Missdo de Nossa Senhora Gravidawde “Secas vidas de cinzas, sem doce
nem sal. Vidas duras, de carinhos segadas, deodgsmjadas. Sofrido povo de Deus, proibi-
do de siEnlutados, porque ndo morréfRIBEIRO, 2001, p. 160, grifo meu).

Por isso Anaca deseja sua prépria morte: “Precismanpara que surja e cresga o tu-
xaua novo”. E que a morte, concebida no interiopidgoria vida, ndo é sua negacgio, mas a
consequéncia de sua intensidade: “Ja dancei moitacClaci. Ja cantei muito maré-mareé. Ja
comi muito pacu. Ja bebi muito cauim. Fodi bastaideri demais. Estou velho. Chegou mi-
nha hora, vou acabar” (RIBEIRO, 2001, p. 37). Qeoarehtdo, recebem o comunicado do
tuxaua, os mairuns contemplam o por-do-sol recetijdase com alegria’. O que define o
momento ndo € um sentimento de fim, mas de tramsida ndo € dia e ainda ndo é noite”
guando surgem as mulheres com agua da Lagoa Negrdgzer, na cova de Anaca, o barro
da vida. Entdo, “Anaca esta sepultado. Logo mar#endda deve, agora, renascer” (RIBEI-
RO, 2001, p. 40).

O exercicio de cavar a cova de Anaca assemelhaismia de fertilidade, em que, so-
bre uma fenda no ché&o, os celebrantes introduzeméias ou varas de madeira para imitar o
ato sexual: “Os homens de todas as familias daabanadl-oui se revezam abrindo, no chédo
duro de bate-pé do patio de dancas, a cova de Aheatdalham devagar, com paus de ponta
endurecida a fogo, que ressoam ao ferir a terracando um ritmo lugubre” (RIBEIRO,
2001, p. 39). E que cova e ventre, no imaginari@sere do repouso, participam da mesma
funcéo: “[Jaguar] usava a palavra oco e apontawanba xota, dizendo que é o oco da vida e
tem o mesmo nome de certo patua néo sei de gué,ddessos emplumados, que é o oco da
morte”, conta Alma. “Por um se nasce aqui nestedoudizia ele, por outro se nasce la no
outro mundo. Por isso, dizia, o defunto daqui €loéode |a e o bebé daqui € o defunto de 14, e
sdo chamados também pela mesma palavra” (RIBEIRQL, 2. 345). Repare-se a perfeita
simetria das imaginagdes terrestres, que reuneritéut sexualidade — energia consumida
para producao de energia — e expressam a mortecseguvisdo matristica de uma ininterrup-
ta cadeia nutricional de seres imolados para adedautros seres. Ao final, a rega de Anaca
traz a exuberancia e o colorido do verédo e asdesi@ancas dos mairuns. Ao redor de sua

cova se celebrara a festa de Jurupari e o ritupbdsagem dos adolescentes da tribo: “Tudo
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rola ao redor do umbigo do mundo: esse patio magom o tuxaua Anaca plantado no mei-
0" (RIBEIRO, 2001, p. 100)

Anacd, portanto, ndo morre, como insiste o0 munddizzido em dizer de Alma. Quan-
do ele decide morrer, torna-se, em verdade, umttmavo” (RIBEIRO, 2001, p. 38). Como
observa Maria Luiza Ramos (2000, p. 168), sua ndffgredeterminada”. “O chefe decide
que vai deitar-se para dormir e ndo mais acordavivku bastante e é preciso que se afaste
para que a vida de seu povo se renove; ndo hatamento nem cremacédo, nada que faca
desaparecer o cadaver por motivos éticos ou mietadis

Exposta no enredo, como diz Antonio Candido (2@0@84), “por etapas”, a morte de
Anacd é uma mortexperimentadauma morterivida, e esta € a forca do tema bfaira: se o
poder maior da literatura é fazer viver o impodsiMaira é o mais literario dos livros, pois
logrou ao leitor a experiéncia viva da morte.

A morte do tuxaua é, portanto, um ato conscierdejgso ndo cai no ndo-ser absoluto,
mas num modo dser absolutamentgois, com a morte, o individuo se integra ao nahte
invade os intersticios do mundo, o que se insaneviexto pelo impregnante miasma de Ana-
cd tomando conta da tribo:

Anacé [...] apodrece e fede com uma catinga doeeetmante, terrivel. Sua

presenca ja se sente conforme sopre o vento, desdiegnas do Iparana até o
oco da mata. Nao é um fedor de carnica de bichdonoor de defunto desen-

terrado. E um cheiro agudo como ponta de flech&, ®mo penugem, cor-

tante como lasca de taquara. E sempre eternamestenfe no nariz de cada
um. Até no meio da mata, cacando, fugindo delecleddra; levado na pele,

nos cabelos, sabe-se la onde (RIBEIRO, 2001, p. 55)

Morrer €, entdo, viver plenamente: “Nunca Anacéip@ua, esteve tdo presente e do-
minador” (RIBEIRO, 2001, p. 67). Digno de nota &gaos membros adultos masculinos da
tribo, repugna essa presenca ubiqua do cadavess dogem para a floresta atras de ocupa-
¢cbes, como a cacga e a pesca: “So as mulheresriamgas suportam a catinga aguda de Ana-
ca” (RIBEIRO, 2001, p. 83).

A onipresenca de Anaca é simbolizada ainda em redix@sepultamento, que percorre
as imagens dos quatro elementos materiais: prine@t@rrado e regado com a agua da Lago
Negra, depois seus restos sao pendurados ao o leito da lagoa, mas ndo sem antes
ter os 0ssos enfeitados com “plumas de cores” cpd@ssaros vivos”, figura que remete ao
fogo e a fénix que o simboliza, célebre imagemtdmilade e do poder de ressurreicdo. Seu
enterro nas aguas confere-lhe também a divinddsi, tuma vez que “o lugar de Maira fica
nas aguas” (ZANNONI, 2000, p. 171).
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No capitulo da exumacéo do tuxaua, intitulado “Ménque é a palavra mairum para o
espirito presente do morto, durante a ceriménialdtsme antes do sepultamento final, os os-
sos de Anacé séao distribuidos aos clas (RIBEIR01,20. 121). Ainda nesse capitulo, para-
grafos atras, o tuxaua era descrito como aqueléjgpiu os mairuns”, “fundiu os clas”, que
antes viviam dispersos (RIBEIRO, 2001, p. 119). Daiapel aglutinador de Anaca, que ele
agora cumpre ainda na morte. Entdo, as imagensaedamlas a transformacdo da morte em
vida seguem. A certa altura do ritual, os presesgearificam a pele: “Quando o sarjador des-
ce dilacerando, o que se vé primeiro sdo simphm$ brancas. Mas elas prontamente escu-
recem, depois brilham de repente em tons rubrdsa gorram sangue pela cara, pelos pei-
tos, pelos bracos” (RIBEIRO, 2001, p. 121). Do bmao escuro ao vermelho, a pele dos
mairuns transita pelas trés cores alquimicas docbra preto, afirmacdo e negacao, para o
vermelho final, de unido dos opostos, quando ejada o liquido representativo da vida a-
nimal.

Mesmo a morte de Alma é prenuncio de nova vidaaWa&o a caminho da selva, ela re-
flete: “Duas vezes tentei matar-me, recorda, msa eisgem sera minha morte. Ndo o fim da
existéncia que tive até hoje, mas uma interrupgasch, brutal (RIBEIRO, 2001, p. 135). Por
uma antecipacao, a morte ja estéd presente aos ddhpsrsonagem e do leitor que ja sabe de
seu destino final pelo inicio do romancemedia res “Este meu dia de hoje tem gosto de
ultimo dia. E uma premonicdo. O tempo esta mellas é um engano. Atras dessa bonanca
esta a verdade da minha morte” (RIBEIRO, 2001,3p).1Nas hesitacdes entre o ambiente e
as emocdes, entrega-se a ambiglidade dessa mertaajentanto, em seguida € dissociada
pelas reflexdes da propria personagem: “Queroghcpntrar uma forma boa de viver a vida,
mas que seja uma forma agradavel. Pode ter o &eudgrsofrimento, porque isso faz parte
do viver. Mas que seja um sofrimento necessario,asésofrimentos futeis, da angustia sem
termo, da fossa sem fundo” (RIBEIRO, 2001, p. 138norte necessaria € a que a vida exige
para existir; a morte inutil ndo existe — é o giaedescobrira — aos olhos mairuns. Nesse sen-
tido, mesmo Nonato, que investigara a morte da rnogeg homem civilizado, ndo deixa de
admitir que, segundo o olhar indigena, essa momaise ambigua: “Se for um deles, é como
se ela nao tivesse morrido, porque, conforme fuedio, os selvagens sao irresponsaveis
perante a lei civil” (RIBEIRO, 2001, p. 98).

Os devaneios benéficos do Regime Noturno conveaemperiéncia da queda numa

descida. Dai surgem as imagens da intimidade:

O abismo transmutado em cavidade se torna umadto e a queda tornada
descida transforma-se em prazer. Poder-se-ia defim tal inversdo eufemi-
zante como um processo de dupla negacdo. [...Jo€epso reside essencial-
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mente em que pelo negativo se reconstitui o pesiper uma negacao ou por
um ato negativo se destréi o efeito de uma primeggatividade. [...] Este
processo constitui uma mutacdo dos valores: ea atador, mato a morte, u-
tilizo as proprias armas do adversério. E por isesmo simpatizo com a tota-
lidade ou uma parte do comportamento do advergBtitRAND, 2002, p.
203-204).

Ja tive oportunidade de mostrar como 0 mecanismuedar a negacéo para afirmar é
fortemente presente no estilo Biaira, por meio das figuras antitéticas e de acumulagao.
qui repete-se o processo, num nivel figurativatuar quase primaveril dos funerais de Anaca
contrastam com o tom elegiaco do tema. E a eufefvzeeverbera nos paradoxos linguisti-
cos: “A catinga que sobe é finissima, agudissimkigsima” (RIBEIRO, 2001, p. 67) e “pa-
rece também azul” (RIBEIRO, 2001, p. 119), caste &kimo, em que a sinestesia serve ain-
da para indicar a ubiqiidade do corpo do tuxaua.

Essa imaginacdo da descida, resultante de umas&waro sentimento da morte,
Bachelard soube definir por um “complexo de Jonalsitlindo ao profeta biblico que passou
trés dias no ventre da baleia e foi vomitado vRor meio desse complexo, a urna funeréaria
converte-se em ventre: “Sair do ventre € nascardeaum sarcofago € renascer. Jonas, que
permanece no ventre da baleia trés dias como Qréstaanece no timulo, é pois uma ima-
gem de ressurreicdo”, comenta Bachelard (20033, para quem a essa imagem associa-se
o “tema da Morte maternal’, o “tema da crisalidqlie “tem naturalmente as seducdes de
toda forma envolta” e, por isso, “é como que untofanimal”, isto €, como uma urna de car-
ne, um ventre. As imagens da crisalida e do sagodfi@m o mesmo centro de interesse: um
ser encerradpum ser protegido um ser escondidoum ser restituido a profundidade de seu
mistério. Este ser saira, este ser renascera. tfadéstino da imagemue exige essa ressur-
reicdo” (BACHELARD, 2003, p. 139, grifos do autor).

Eufemizada em renascimento, a morte entdo se bemfazeja e desejada. Até o incég-
nito narrador do capitulo “Egosum”, que testemualméstoria a distancia, sente este impulso
sedutor da morte na floresta: “Ali senti, pela @ira vez, o duplo gosto terrivel do medo e do
desejo de morrer. [...] O que sei € da minha ingg@me dasidas na mortalos meus dois
amigos amados e apagados: Ernesto e Salvador” (R@BE001, p. 206-207, grifo meu).

Este sentimento duplo de medo e desejo da moammléém o dilema que consome Isai-
as. O ex-padre esvazia-se até chegar aquele padificado e nadificante da pura liberdade:
“Eu também estou vazio, s0. Regresso com as cadeasinha brasa ardente. Com essas cin-
zas frias a quem posso incandescer? Ai de mim gfueieParei, meu Pai. Na verdade, morri.
Morri ha muito tempo” (RIBEIRO, 2001, p. 216). Eembém vivera, & maneira de Anaca,

como um “morto-vivo” e, ao final, “ja ndo recebeaencdes de antes, nem desperta curiosi-



158

dade. Raramente alguém se senta a seu lado pamqumwersa” (RIBEIRO, 2001, p. 339).
O esvaziamento vai revelar uma esséncia de somnma,forma espectral que transita entre
dois mundos, mas nunca se fixa: “Assim se limpara jgue comece a surgir, com forca, a
sua verdadeira natureza, a natureza anhé de oxiénda Maira-Monan que esta sufocada
dentro dele” (RIBEIRO, 2001, p. 343).

A dindmica de Isaias consiste numa espécie deigattdo, em gque ele se consome até
dissipar-se. Isaias foi, alias, antropofagico, emtido oswaldiano do termo: consumiu a cultu-
ra branca e a cultura mairum e agora luta por fazer nova criatura dos valores em conflito.
O mestre do ava sera Teidju, o sombrio feiticeure give de metamorfosear o mal no bem, a
morte na vida, purificando a carne que os mairens@mem: “A carne € por si mesma a casa
da podridao, é a perigosa, a viciada. Tanta caiine que eu purifiquei para eles. Carnes ca-
pazes de apodrecer um povo: perdé-lo, mata-lo,nemélo. Carnes capazes de derreter os
0ss0s. [...] Uns sacos cheios de 0ssos moles, |lbhotes. Isso € 0 que acontece quem come
carne impura” (RIBEIRO, 2001, p. 270).

Maria Luiza Ramos vé no proprio ato de superdondioap cadaver de Anaca um “ato
canibalesco” e “incestuoso”, a condicdo de “um-@@a da relacdo mae-filho”, pois, enquan-
to é absorvido pela respiracdo, o0 miasma de Anassapa fazer parte de outro corpo, desres-
peitando “os limites do dominio corporal do outr&htdo, “a funcéo paterna cede lugar a
funcdo materna, ao estagio dual em que o corpongsem papel predominante. Nao a pele,
em que a lei se escreve, mas o0 proprio corpo, emaquatinga de Anaca se inscreve” (RA-
MOS, 2000, p. 169-170).

Outra vez a nutricdo e o sexo combinados. Estalérgidade que, no ultimo capitulo,
servirad a lamentacédo de uma situacdo da mulh@rectamacéao de uma nova ordem: “Desti-
no de mulher € muito ingrato. As mulheres nao dewsgravidar, nem sofrer as dores do
parto, sozinhas. Tudo isso € uma injustica. Devédmotar ovo. Em tempo de crise, se comia,
em tempo de fartura se chocava” (RIBEIRO, 2001342). Recusa-se a moral patriarcal e
cristd da dor e da sexualidade controlada, do eodt® separacéo, e a obrigacdo de parir subs-
titui-se o descompromisso da sociedade uroboérar@repofagica, em que vida e morte, sexo
e nutricdo, reinem-se no mesmo prazer. Nesse gehatia Luiza Ramos nota a importan-

cia da figura da boca no enredo:

Alma e Isaias vivem um rito de passagem. Sua Situagestar a margem. E
ambos empreendem a grande viagem, na qual devesar s provas diver-
sas e cada vez mais dificeis, no processo de miart®lica caracteristico da
iniciacdo. [...] E interessante a insisténcia nagem ‘a boca da mata’ e ‘a bo-
ca desse mundao’. O que pareceria uma desgastddbradgem ai a forca
magica de criar o ambiente para a morte simbdlicagpe deverdo passar o
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her6i e seu coadjuvante — nesse caso a moga -onespo mitico. Eles vao
ser devorados e devolvidos a nova vida, num capiittitulado ‘O Vémito™
(RAMOS, 2000, p. 146).

De fato, Bachelard (2003, p. 104 e 111) observaagueagem de Jonas tem um “perfil
gastronémico”, € um “fendmeno psicolégico da deghat’. Trata-se da “maxima césmica:
devorai-vos uns aos outros”. Além disso, o0 complxdonas segue “os principios do encai-
xamento natural” (BACHELARD, 2003, p. 107). Faztpatesse complexo a imagem da ser-
pente que devora outra, a uroboros representar@sdaovisdo matristica.

A serpente, e em especial essa serpente autofagicautofecundadora, o que quer di-
zer 0 mesmo —, é talvez o principal simbolo daucalpré-patriarcal. Maria Nazareth de Bar-
ros (2004, p. 33) conta que a imagem da serpeptesentava a vida e a imortalidade e o
poder feminino da natureza de auto-sustentar-serpgefuar-se. Apenas mais tarde, por sua
relacdo com a Grande Mae, passou a simbolizaho dimnante da Deusa e entdo associou-se
ao falo. Ela argumenta a relacédo da serpente cDeuaa por meio dos mistérios gnosticos,
gue mantiveram muitos dos valores das antigasdgeige cultuam a Deusa no avatar da Sa-
bedoria: a palavra serpente em gre@phis— € um anagrama @&ophia(BARROS, 2004, p.
34). Eisler (1989, p. 123), por sua vez, lembraipresenca da imagem da serpente nas cultu-
ras matristicas: “Nas escavacdes arqueologicas@oot neolitico, a serpente € um dos temas
mais frequentes. ‘A cobra e seu derivado absteatespiral, sdo os motivos dominantes na
arte da Europa antiga’, escreve Gimburtas”. Paraosl diversos mitos em que deuses mascu-
linos matam serpentes sao relatos da vitoria dtapeado sobre a antiga cultura.

Bachelard (2003, p. 202) defende que “a serpenta dos arquétipos mais importantes
da alma humana” e é “o maerestredos animais. [...] A serpente dorme embaixo dater
na sombra, no mundo escuro. Sai da terra pela nfissara, entre duas pedras. Torna a en-
trar com uma rapidez assombrosa” (grifo do autssp a torna um dos principais arquétipos
do imaginario da Terra.

Um outro traco da serpente une-a ao tema da neorni&special desta morte convertida
em renascimento presente no enredd/d@ra. Segundo Bachelard (2003, p. 214-215), a ser-
pente € “uma realizacdo animal do anel”, particlpa‘eternidade de todo anel”. Explica o
autor: “A serpente que morde a cauda nédo é umnfiolado, um simples anel de carne, € a
dialética materialda vida e da morte, a morte que sai da vida €lagiie sai da morte, ndo
como 0s contrarios da logica platdnica, mas comanmarsao infindavel da matéria de morte
e da matéria de vida” (grifo do autor). Traco, gligque a associa também as imagens do caos,
uma vez que o anel € um simbolo ambivalente, que &empo une e isola. Da mesma forma

gue simboliza um ciclo indefinido e eterno, o adelm dos principais icones do caos, pois,
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além de remeter aos caminhos sem saida, a idé#&bidimto circular, apresenta-se como um
aro que cerca o vazio (CHEVALIER e GHEERBRANT, 53-5

Darcy Ribeiro cria uma imagem impressionante dpesge urobdrica no capitulo “Su-
curidjuredd”. Regina Angulo (1988, p. 78) sugere qutitulo pode significar “o lugar da su-
curi amarela”, lembrando que a palavra sucuri 8@gnfo que morde ligeiro”. A cor associa a
serpente ao aspecto solar, como nas culturas piérpais. Mas apenas isso ndo seria sufici-
ente para recuperar uma visdo matristica desteokintdo falico e masculino. Entdo, o autor
recria, na floresta dos mairuns, um ritual simlwotas religibes da Grande Mae.

Incomodados com a “catinga” de Anacéd, os membracuhaos da tribo “saem para
longe da aldeira”. Um grupo, liderado por Ter0, eai busca de “uma sucuridju sem tama-
nho: a maior do mundo”. Encontram-na digerindo ymesa, confundida ao meio natural, “so

visivel para quem sabe vé-la”. Entéo,

Ter6 comanda, com gestos, 0s onze homens que sajtanesmo instante e
arrodeiam a sucuridju por todos os lados. [...J/Aassobio de Tero, eles sal-
tam simultaneamente e agarram o cobrdo por tod@dos: a cabeca, 0 pes-
c0Go, 0 corpo em vérias de suas rodelas anelaglas@da que se desenrosca,
guerendo dar rabanadas.

Lutam horas contra aquele musculo vivo, fugidimglaissimo. E um cano e-
lastico que se encolhe e engrossa e se disterfif@me/s vezes arqueia levan-
tando os homens no ar e logo se endireita e eargando-os no chéo. Fir-
ma-se na forca dos préprios homens que segurarcabega para dar rabana-
das que fazem dancar atbnitos 0s que agarram a.dslad todos a mantém
firmemente presa, por mais que ela os agite no el@mar (RIBEIRO, 2001,
p. 84).

Na luta entre animal e homens, os contendoresrgarmtem num mesmo fluxo de mo-
vimento, a cobra apoiando-se na for¢ca dos indices ¢i@r seus golpes. Significativa imagem
do tempo que espicha e encolhe, ondula, sobe e ddsga consigo o0s seres agarrados ao seu
“cano elastico”. Importante € o nimero de homenkbago desse eixo, doze como as casas
zodiacais num giro completo no céu.

Dispostos todos da cabeca a cauda da sucuri, Tandargque o primeiro, que esta a se-
gurar a cabeca, dé o rosto a cobra para que o m®xdaentdo para o fim da fila, grudar-se a

calda do animal:

Assim, um por um, 0s jovens homens vao se sucedimdabeca para a cau-
da, cada um deles oferecendo a cara para recefsmca do lanho da sucurid-
ju. Uma vez mordido, sai imediatamente para segairaobra no lugar do
companheiro que ha de seguir. Assim, do principifir, a sucuridju conti-
nua sempre agarrada e mantida quase imoével, psrdearinte maos vigoro-
sas (RIBEIRO, 2001, p. 85).
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Uma uroboros construida no corpo de homens e anamabue outra imagem se con-
substanciaria mais completamente os sentidos datieiagica universal?

Depois de soltar a cobra, os homens vangloriamdacéa de té-la controlado. Mas o
poder é falso, o que se vera, quando, no proximpitua ambientado na aldeia mairum (“Ju-
rupari”) o narrador cuida entdo de desmascaraual patriarcal que pde medo as mulheres e
criancas e por meio do qual a parte masculina mmaségl poder na tribo.

Bachelard (2003, p. 203) fala da serpente comosimbolo motor, um ser que ndo tem
‘nadadeiras, nem pés, nem asas’, um ser que ndiowcsnas capacidades motoras a 0rgaos
externos, a meios artificiais, mas que se fez oahitwimo de todo o seu movimento”. A ser-
pente € o0 movimento que existe sem se explicanrep@lertou uma critica do romance de
Darcy Ribeiro, “recuperar a vida em movimento érande desafio ddaira” (COELHO,
2001, 422).

Por isso a morte coletiva serve como um dos temmadutores da questao da alteridade
e da transfiguracdo cultural, este, sim, o verdadeitmotiv do romance. E o proprio Deus
Maira quem o indica, no mondlogo de um dos capstglee Maria Luiza Ramos indicou co-

mo dos principais a tratar do tema da morte no noen@'Mairaié€”):

Se este mundo é feito de mudar, por que so estesnsado de ficar? [...] Se
0s outros todos confluiram, perderam a cara, o r®rmogeito, por que este
meu povo ha de ficar? [...] Querem que eu volta paudar no seu obstinado
desejo de ficar. S6 isto pedem: permanecer inditsrasalgando-se no seu
proprio sal. Eternamente. Quem pode? (RIBEIRO, 200331).

O verbo utilizado pelo Deus para falar do destios dovos que se foram nao lembra
em nada a extingdo nulificante da morte: “conflmir@ponta mais para uma fusdo num ser
maior do que para o desaparecimento definitivo.

Por isso Darcy Ribeiro pede mais: pede principatsnan homem branco civilizado pa-
triarcal que conclame sua morte, como 0s mairunslamaram a sua. O fim do herdi civili-

zador e da moral conquistadora e expansionista:éeasnorte maior desejada plaira.



6 O AGENTE DO CAOS E A INVERSAO DA MORAL DO TRABALH O

Todo comeco € involuntario.
Deus é o agente.
O herdi a si assiste, vario
E inconsciente.
(Fernando Pessoa)

Cada fabula, histéria e lenda componente de unpaoifplégico e de uma cultura lite-
raria remete ao tempo primordial das primeiras aigiéo primordial simplesmente em razao
de uma aura divina que o separa do tempo histénedo e experimentado cotidianamente,
mas no sentido também de “primeiro”, porque sO degesse ato guardado numa memdria
sublimada, o préprio tempo passa a existir, p@tce o registro de um momento inicial, em
gue as coisas do mundo foram dispostas de forratabetecer a ordem conhecida e vivenci-
ada pelos individuos da comunidade unificada péfo no tempo histdrico. “A época mitica
€ aépoca dos objetos primordiaesdasacdes primeirds escreve Meletinski (1987, p. 201,
grifos do autor). Todo mito busca, portanto, retmspela narrativa o tempo de existéncia
das coisas. Em outras palavras, esta em relacao aoigio e o fim de tudo o que existe.

Para registrar os momentos da fundacado da humanigadiidos nas sombras imemo-
riais dos principios do mundo, criaram-se narratigae preservassem a lembranca das ori-
gens e ao mesmo tempo 0s mantivessem vivos, haneatkgproduzidos no interior dos gru-
pos que eles conceberam. Assim, como nota Elidd@2(. 39), a idéia de uma origem pres-
supde, no mito, um ato criador. “Uma coisa tem tongem’ porque foi criada, isto &, por-
gue um poder se manifestou claramente no Mundgupoum acontecimento se verificou.
Em suma, arigemde uma coisa corresponderé&acao dessa coisa’. Por isso, no centro de
uma narrativa mitica, como responséavel pela ac#éoepa, ordenadora do mundo da tribo,
ergue-se o vulto do primeiro herdi, a figura lefmal&uja méo criadora faz de seu gesto “o

fundador de uma nova era, de uma nova religido, nowa cidade, uma nova modalidade de
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vida” (CAMPBELL, 1990, p. 145). Pela a¢cdo do hexdnstréi-se tudo o que é humano, vale
dizer, cultural. Dai o epiteto antropolégico quéirdeesse primeiro her6i como “herdi cultu-
ral”. Pela sua mao nascem os grupos humanos egsusnes e toda a cultura material ins-
trumentalizada para a sobrevivéncia e manutenciigsataedades. O herdi cultural € o pai do
proprio homem, naquilo que ele tem de distincaoesohtras criaturas: a esfera da cultura. A
histéria desse herdi, convertida e memorializadaaraativa mitolégica, traduz, pois, a ori-
gem “de todos os acontecimentos primordiais emexiiéncia dos quais 0 homem se conver-
teu no que € hoje — um ser mortal, sexuado, orgdaoiem sociedade, obrigado a trabalhar
para viver, e trabalhando de acordo com determgatpas” (ELIADE, 2002, p. 16).

Para Eliade (2002, p. 85), imaginar o inicio deser coisas € dominar o sentido de ca-
da um deles. Para o homem, narrar a prépria cri@giar-se um sentido e significar, dentro
de sua vida, 0 ambiente e as coisas que o cercgoe oonstitui o fundamento dos mitos e
religibes. Se o homem é o que &, foi em algum menarado para ser assim: “Par&d@mo
religiosus o essencial precede a existéncia. [...]. O hodewmo é hoje porque uma série de
eventos teve lugab origin€. A existéncia €, para 0 pensamento mitico-reigjaesultado
de uma idéia e uma pratica em evolucao: um obgtega existir quando € imaginado e cria-
do, e € necessaria uma atuagcdo sobre o mundolpaaa @ecle a existéncia de uma nova cria-
tura. Assim, a existéncia dos seres e objetossglede inicio de sua representacdo signica,
vinculada ao conceito deag que pressupde, por sua vez, um agente, o hdndiatu

Esse herdi vai construir-se a partir de dois atofude um lado, o poder de um feito
humano- ja que gerou, por seu ato, a propria humanidadaee, entretanto, é visto como
sobre-humangelos membros que sua acéo criadora nutriu exisaree, de outro, uma ca-
racterizacao fantasmatica, pois sua figura perdeesmistério das origens, para sempre ina-
cessiveis a historia humana. Trata-se da grandgnita de toda elaboracdo mitica, o pai
desconhecido de todo homem. Por conseguinte, t@docémam discurso do indizivel e o heroi
€ 0 signo de um sentido vazio. La onde ndo sabengoe pomos, pela divindade do gesto e
pelo mistério da m&o que o acena, erigimos a agémda. E assim nasce a narrativa, como
criacdo de uma fala para o que néo pode ser togadomeira palavra € sempre, pois, uma
oracao: revela um deus e para ele se dirige.

Conforme Meletinski (2002, p. 47-48), as primeid@scobertas humanas foram, sem
davida, frutos da casualidade e s6 aos poucos emdioi tomando consciéncia de suas pro-
prias acdes e das maneiras de conduzi-las pamanieaelos fins. Portanto, os primeiros feitos
como que nao possuem agentes, no sentido de umai@uria subjetiva — humana — para
explica-los e é assim que, da imagem do heroi esreexceléncia de um deus. A medida, no

entanto, em que o relato mitico evolui para formasativas laicas ou dialoga com elas, as
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qualidades do her6éi modificam-se para adaptar-ggadematizacdes de géneros distintos.
Tracga-se, entdo, uma rota inversa a divinizacdoedoi, que lhe confere atributos menos ele-
vados e mais “humanos”. Meletinski (2002, p. 419epba que no mito herdico mais tardio e
no conto maravilhoso, é a personalidade particldareroi que se torna emblematica da forca
de cosmicizagdo, e ndo mais sua representativicidtigal ou coletiva. Essas formas mais
biograficas da personagem herdica correspondemitaas de passagem, em que um indivi-
duo do grupo deve abandonar a condicdo infantd, paravés da superacdo de provacoes,
tornar-se um “membro plenamente valido da tribahrseter-se a socializacdo e ao ingresso
e integracdo no “meio social ‘maduro™. Esse pasod homoldgico do conto maravilhoso
com o rito de iniciacdo leva Eliade (2002, p. 1d4)efender que, embora no ocidente ele seja
abordado como literatura de entretenimento ou ds&y sua estrutura revela “uma aventura
infinitamente séria e responsavel”: a passagemgvés de uma morte e ressurreicao simboli-
cas, da ignorancia e da imaturidade para a idgueteal do adulto”.

Portanto, para Meletinski, no conto maravilhosoragda do heréi configura ja um des-
tino individual e “abre caminho para um longo antagmo no plano da psicologia da reali-
zacao do desejo, da realizacdo do sonho, do mdde fantasias compensatorias”, culminan-
do na celebracdo do herdi como uma exaltacdo gessld@ionada “a uma mudanca ska-
tus social” (MELETINSKI, 2002, p. 42). Nesse caso, sd@is evidentes que o proprio herdi,
na narrativa, os papéis dos opositores e auxiliaepsesentantes que sao, mais que o herai,
das fontes de poderes sobrenaturais, pois nosdet@assagem, o sagrado esta no mito con-
dutor do individuo asociumda tribo e ndo na personalidade particular doada Posteri-
ormente, em especial as forcas de oposicao assufuingdes ainda mais nitidas como anta-
gonistas e rivais particulares do heroi. Quantpieag Meletinski atribui a ela a formacgéo da
imagem arquetipica do herdi, a partir da elaboragécarater herdico, apenas “esboc¢ado” no
mito, para uma forma mais acabada na epopéia (MELERI, 2002, p. 65).

Herdeiro daquela primeira personagem divinizadatendora dos talentos magicos e
criadores de universos, o herdi servira, no mi@agformas narrativas laicas, suas sucessoras
ou coetaneas, como principio de organizacdo densssharrativo. Flavio R. Kothe (1987, p.
7-8) define-o como a verdadeira “dominante” daatara, isto é, “um poder secreto que im-
pera em todo o sistema, 0 conjunto das conexdes anpartes”, a “diretriz politica” e a “teia
intima” do enredo. Ele é a esséncia da narratemquanto vontade de poder”, e, portanto, o

“percurso do heroi” reproduz, no relato ficcioral'curso da histéria”. Frye observa:

Os mitos de deuses imergem nas lendas de herdendes de heroéis imer-
gem nos enredos das tragédias e comédias; os srdaddragédias e comeé-
dias imergem nos enredos da ficcdo mais ou meraistee Mas essas séo
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mudancas de contexto social antes que da formarlaee os principios estru-
turais da narracdo de histérias permanecem coastaitavés delas, embora
naturalmente se adaptem a elas (FRYE, 1973, p. 57).

E o que faz autores como Campbell buscarem, naatiwas miticas ou maravilhosas
de diversas culturas, uma estrutura basilar e m@ifdd-la como a unidade nuclear de um
“monomito”, ou percurso padrdo para o heréi. Segubdmpbell, o enredo de toda narrativa
mitica ou maravilhosa vai apresentar, sumariamemt@, seqiiéncia de trés momentos para a
aventura do heréi: uma separacdo ou afastamentouddo conhecido; uma iniciagdo, evi-
denciada pela penetracdo numa fonte de poder; eettmo a0 mundo original com nova
forca, que enriquece a vida e, portanto, modifieaajuma forma aquele mundo (CAMP-
BELL, 2002, p. 36). Numa narrativa, o heréi ou onahm em que ele vive sofre alguma carén-
cia ou falta, mas os dons excepcionais de quentepn é portador podem restituir a harmo-
nia desequilibrada. Entdo o heréi € chamado a elstirasses dons a partir de uma nova esfe-
ra de atividade, em que o horizonte familiar éaplissado. Como mostra Campbell, o cha-
mado para a aventura transfere o “centro de grdeidda sociedade habitual para uma regiao
desconhecida, de onde o herdi deve retirar a enpega restituir o equilibrio abalado: “Um
erro [...] revela um mundo insuspeito, e o indigidntra numa relagcdo com forcas que nao
sao plenamente compreendidas” (CAMPBELL, 2002,0). Bsta seria, pois, a estrutura mi-
nima de qualquer narrativa, mitica ou poética: umflito original obriga o protagonista a
buscar a solugdo numa dimensado desconhecida,lagjana regido indspita, seja uma nova
realidade psiquica ou social. Trata-se de um arfaagilar que constitui a esséncia ultima de
qualquer narrativa tradicional, simile que ela é dims de iniciacdo e de suas provas e desa-

fios propostos a um sujeito no limite de uma cri@no nota Eliade (2002, P. 174-175),

comecamos hoje a compreender que o que se dentinitiacdo” coexiste
com a condi¢cdo humana, que toda existéncia & caengesuma série ininter-
rupta de “provas”, “mortes” e “ressurreicbes”, sejguais forem os termos de
gue se serve a linguagem moderna para traduzis egp&riéncias (original-
mente religiosas).

Dessa forma, as diversas crises e suas respestipasacdes pelo protagonista de um
enredo narrativo corresponderia aquele traco queiversal na condicdo humana: sua exis-
téncia sempre critica, sua inalienavel situacédestelhas seqienciais que a levam sempre de
uma circunstancia estavel para um momento de tomfldai para um “final” de apazigua-
mento, seja pela superacéo do conflito, seja pstalajsob suas forcas, resultando, de qual-
quer modo, numa realidade nova para o her6i e amgne ele representa. Numa palavra,

toda situacdo dramatica vai sempre recuperar oflitosroriginarios para a criacdo de um
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novo mundo, pois “a queda da ordem da existéncaetorno dessa ordem constituem um
problema fundamental da existéncia humana” (ELIARE)Z2, p. 50).

Pelas razdes expostas, Meletinski defende quedw fonginal de toda narrativa -pa-
thosdo mito — é o conflito entre cosmo e caos, umeafale ordem e uma forca de entropia,
expressa sempre gue a consciéncia percebeu unpriativo organizando a matéria cadtica
e introduzindo uma diferenca criativa, um novo thj@ma nova for¢ga, um novo sentido ou
um novo mundo. Meletinski (2002, p. 113-114) declauito simples e “indevida” a opinido
de que o mito e o conto maravilhoso tenham pordomahto a luta entre o bem e o mal. “Tra-
ta-se antes, desde o comeco, da contraposicaaipr@theio’, ‘caos’/'cosmos’, defende.
Nesse caso, 0 “préprio”, que representava iniciatmesociumda tribo, o cla ou a coletivi-
dade, acaba designando o “humano” universal, urnajve toda cultura pretende ser total e
exclui da condicdo humana tudo que a ela escapa.“Bgdprio” sera entao personificado no
her6i em luta contra tudo o que é inumano, ou saj&s as forcas hostis ao grupo resguarda-
do pelo mito. Dessa forma, o herdi na literatuadittional € a forca dramatica que se opde e
luta contra toda energia inimiga ou desestabilizmda ordem reinante, e “a lei basica consis-
te no fato de que o matiz positivo ou negativo atg@es das personagens nao é determinado
propriamente por sua atitude em relacdo ao heré$ por seu posicionamento ao lado do
cosmos ou do caos”. Dai Meletinski (2002, p. 128)2duz que o motivo arquetipico “mais
importante” e “especifico” do mito, do conto matawso, da epopéia e do romance de cava-
laria, € 0 embate ativo entre o herdi e os reptastas demonicos das forcas cadticas, sob o
gual permanece comum a todas elas “a existénasndeindividualidade que luta e defende
seu propricsociumhumano” e a prosperidade do mundo defendido, maaf@le uma vitoria
da fertilidade sobre a seca, da luz sobre um muanteono, “da vida sobre a morte, do indivi-
duo sobre o individuo, do cosmos sobre o caoseldado superior sobre o paganismo, dos
defensores do pais sobre seus pilhadores, dogigsbgobre os ‘alheios’™.

O folclorista russo prossegue afirmando que o nestos arquétipos ancestrais no de-
senvolvimento da literatura define-se por um “adamgnto da funcdo do her6i” e por uma
gradual “estereotipizacédo do enredo”, quando asérda modelo de mundo desloca-se para a
acdo da trama (MELETINSKI, 2002, p. 123). Como ro&mpbell, o heroi tipico das cultu-
ras primitivas ainda é um matador de monstros, gmader a um momento em que “o ho-
mem estava moldando o seu mundo, a partir da slaagerigosa, informe”, da natureza
hostil (CAMPBELL, 1990, p. 144). Quando, porém,rquetipo adapta-se as formas épicas,
Meletinski observa que os “forasteiros” e os isfiésto €, adeptos de uma religido excluida

da cultura dsocium substituem a figura dos monstros demoniacos.
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As provas do rito de iniciacdo servirdo, por odado, de fontes para o romance de
formacdo medieval, e o protagonista do romanc&satrgira como herdeiro do heréi épico
e fabuloso. No entanto, aqui, ele ja ndo repregaofariamente uma tribo ou nagdo, mas um

género humano mais universal, correspondente aatdec virtuoso pretendido:

O cavaleiro ndo personifica nem o comeco tribath) weestatal. Conforme se
sabe, ele pertence a sociedade expressa cosnuzpoétite, que se atém ao
cbdigo cavalheiresco da honra, que encerra, aodadmsadia, a gentileza, a
observacédo de complexas regras, a defesa dos #atmsdeserdados etc. No
carater do cavaleiro manifesta-se menos o prinadgicespontaneidade das
forcas naturais, e mais o do aprendizado e ddzeigdo. Comparando-a a do
heréi épico, a imagem do cavaleiro € plenamentsopatizada, embora o ca-
valeiro ndo precise ter, para ser bem-sucedido, impatuosa determinagao
(MELETINSKI, 2002, p. 80).

Comeca a anunciar-se o ideal romantico, com a palidade herdica manifestando-se
como dedicacdo aos sentimentos e a paixao amapasado raro se opdem as obrigacdes do
individuo como membro de um grupo. Meletinski citaxemplo de Tristdo, cuja fidelidade
ao amor pessoal € um Obice ao cumprimento de sxesed de guerreiro. Dessa forma, con-
clui Meletinski (2002, p. 83), o romance de cavalapnserva um nucleo para a imagem ar-
quetipica do herdi, mas abre-lhe espaco para umteddo interior”. A ordenacao e cosmici-
zagao coletivas cedem gradualmente terreno a ¢hdili A partir do conto maravilhoso e do
romance de cavalaria, portanto, o herdi cada vez seaemancipa e personaliza, de maneira a
finalmente assumir o centro da narrativa. “A riglatle para com alguns dos ‘seus’ (‘pro-
prios’) e a mudanca radical dtatussocial do heréi como coroamento do enredo samass
principais do progresso irreversivel da persongdiag argumenta Meletinski (2002, p. 115).
Ja no Romantismo, transferidas as forcas de order@ismica definitivamente para o interi-
or do individuo, o herdi vai contrastar com a pi@@ociedade e a cultura que ela edificou,
recusando-a por uma atitude de revolta prometaicdeoculto a acidia e a melancolia — a
guerrilha napolednica ougpleenbyroniano. No Realismo, por sua vez, os deméraotiza-
dores invadirdo a propria psique do herdéi. “Naditera realista do século XIX, como ocorre,
por exemplo, em Balzac e em Flaubert, observa-geraducéo do heréi e do heroismo, sob a
influéncia do meio que se reflete nela”, percebéehiteski (2002, p. 86). “Os préprios confli-
tos sociais, a luta do bem e do mal, e na perspedéi obra mais tardia de Dostoiévski, a luta
do cosmos contra o caos transportam-se para anplefa da alma humana, dando origem ao
‘subsolo’ psicolégico” (MELETINSKI, 2002, p. 210D deslocamento das forcas cadticas e

do centro de conflito para o interior da personagamprovocar um abalo na integridade
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cosmicizante do heroi, que, nas obras realistest\galistas, vai decair da posicéo de subli-
midade que originalmente o habilitava a constiteino movel ordenador de mundos.

E assim que o Realismo-Naturalismo abre as pomasdiernidade, que vai confundir as
forcas arquetipicas de embate na alma de um heidliepnatico, mostrando o alto como bai-
X0 e 0 baixo como elevado, erigindo uma nova pagtjae constitui a reversao do percurso
do heroi atavico (KOTHE, 1987, p. 61-65). Numa sdade fragmentada e carente da forca
ordenadora hegemonica, ja ndo cabe mais a imagdmrdocosmicizante. Ele proprio ja se
tornou representativo do conflito original, campoluta para as forgcas que antes o definiam e
se definiam a partir de sua atividade. “A pleneedasizacao, a tendéncia a representacéo de
um herdi sem personalidade, vitima do alheamemiarte devida a sua aproximacao semi-
herdica aos muitos arquétipos mitolégicos queaestormam em mascaras descartaveis, é o

gue se sente na literatura moderna do século X2§yme Meletinski (2002, p. 86-87).

6.1 O heroismo noturno do Outro

Em Maira, o protagonista Isaias ndo é agente da ordemrepessenta, antes, o heroi
lunar e feminino apontado por Durand como dupl@eslar do herdi viril e solar da narrativa

de indole patriarcal. O Ava que os mairuns aguarélam icone da masculinidade:

Ele € o heroi perdido que volta com seu rancu&ne@ocoroado de pélos es-
pessos, como um pentelhame de arame farpad@\[.vgm o Ava para suru-
rucar com todas as mulheres mairuns. Numa noitpale repassar todas no
seu rancudi de ferro. [...] O Ava traz um mocas#ren [...], um mocasé de
balas explosivas que derrubam até uma casa de pefdraiambém traz um

arco de aco [...] enormissimo, flexivel como umbraode aco (RIBEIRO,
2001, p. 228).

Mas o oxim, feiticeiro que vive no lado escuro edly desengana as expectativas e avi-
sa: “O Ava ndo volta como tuxauard, volta como aftié ¢ o Anti-Maira. E o senhor dos
filhotes do jaguaroui que vivem no mundo subtewat® Sol noturno. [...] Ele sururuca pou-
CO. ndo sururuca quase nunca, para nado perdercas toepando demais” (RIBEIRO, 2001,
p. 229). Adiante, o préprio Isaias vai percebeun@ogdistante esta do ideal herdico e guerreiro
gue 0s mairuns esperam dele:

Ele comenta com Alma as dificuldades que enfréntasivel que n&o corres-
ponde a expectativa dos mairuns. Explica que tuthaié grave, no seu caso,
por seu ele do cla Jaguar, que da os tuxauaslEque exige e exibe forca e
eficiéncia. Se nao fosse assim, se ele fosse daosl&arcaras, por exemplo,
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com vocagao de aroe, bem podia ser um homem recajatto. Mesmo se
fosse do cla tdo detestado dos Quatris, ningugmeseuparia com suas inefi-
ciéncias fisicas. Imaginariam que as inabilidadeshavia, se compensavam,
porque nele estaria se formando um futuro oximpajé-sacaca, um feiticeiro
(RIBEIRO, 2001, p. 254).

Seu destino de tuxaua exige valores de heroisnio Bantretanto, ele serda um jaguar
que, contrariamente ao que se espera de seu ai@igue masculino, se tornard um pajé-
sacaca, um oxim, com seu papel odioso de trareitae as sombras e 0 mal e guardar os
segredos do limiar entre os mundos. Isaias ndo paa@rir o papel de tuxaua porque nao
tem mais a visdo unilateral necessaria ao estaleleto de toda ordem. Porque ordenar,
paradoxalmente, torna-se sinbnimo de caotizar quanalhar ndo € mais o do sujeito civili-

zado, mas o do excluido, do estranho, do margaduizdo Outro:

Pobre Arua, ele ndo podia supor que os brancognadie uma tribozinha co-
MO a nossa ou como as outras que ocupam um riopdohaximo. Nao sabia
gue aqueles eram os primeiros de um mundo de gent&rmigueiro inaca-
bavel, que ocupam a terra toda, que enxameiam daninkeiro, insaciaveis.
[...] Entéo, estaremos reduzidos a uma ilhazinhahap da branquitude (RI-
BEIRO, 2001, p. 181-182).

Duas metaforas do caos associam-se aqui a cidbizaanca: a do formigueiro e a do
“mar de branquitude”. A primeira, como ja vimos eapitulo anterior, alude a efervescéncia
da matéria cadtica e a producdo que se apresentaa@enas producao da ruina; a outra su-
gere a vacuidade absoluta cercando uma pequeradmientidade e firmeza.

O préprio narrador do capitulo “Ergo sum”, apontgeéa critica como uma manifesta-
céo do autor no interior do romance, expressa @apdo referencial unilateral que o levou a
narrar a historia de Isaias: “Anos meus desaflithpgeles. Desinsofridos, desinfelizes, em que
eu era igualzinho a mim e me sabia. Hoje, quem dabmim? [...] Eu sou resto. [...] O ho-
mem, aquele que nado ha, sou eu.. [...] E eu ndwmsal’ (RIBEIRO, 2001, p. 203-204).

A ordem tornou-se, pois, o0 vilao, e o0 herdi ndoepis servi-la sem deixar de ser he-
réi, nem combaté-la sem combater-se. Isaias estévéacido de que nem ele nem ninguém,
no Iparand, nada pode contra a ordem das coiséBE(RO, 2001, p. 168). Ironicamente, é
Alma, a mulher, que pede a acdo e desdenha ageslpassivas, enquanto a personagem
masculina, corroida pela autopiedade, prega ai@nérc

S6 Deus, talvez, talvez nem Deus possa nos s&lwarcé ai, a pedir que eu —
coitadinho de mim —, que eu faca e aconteca. N&oviira!l Nem Micura
sou.
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— N&o posso com essa frouxidao, Isaias. E preeiprr Talvez a solucao nao
esteja na santidade, no milagre, mas também namestesengano. E preciso
descobrir algum modo eficaz de agir (RIBEIRO, 2(011,69).

O problema de Isaias é que, maculado pela visauuo lado, ndo cabera mais unila-
realmente em nenhum dos mundos. Mesmo entre 0sesdLEs 0S mairuns, ele “é tratado co-
mo uma espécie de visita que um dia ird emboraBERRO, 2001, p. 339). Apenas 0 oxim,
Teidju, trata-o com admiracao e respeito e vé meleser quase divino por sua particularidade
de habitante de dois mundos. Ocorre que o oxim éepmesentante do lado mau da cultura
mairum, uma “coisa que Micura fez cuspindo na leodetmée dele”, que Maira define como
uma “porcaria de corpo”, uma “criatura lunar do nmeido Micura”, em que a Unica coisa
“que presta” é uma “lucidez desesperada” (RIBEIR@)1, p. 269). O oxim, face sombria
das coisas, o0 afastado do convivio e do centraliara, um Outro interior para os mairuns,
reconhece, porém, em Isaias a forca e a fraquezaade@mbiguidade, percebe, como a critica
Carmen Junqueira (2001, p. 398), que “o desejooltarve a covardia em se aceitar fazem
dele [Isaias] aduplo de si mesme onde quer que esteja é apenas seu proprio gof (
meu). Essa natureza especular de Isaias revetarsedo como Teidju mostra o Ava para ele
mesmo, método ambiguo, processo de dizer e desdiménuo, que vai desvelando a dupli-

cidade de carater do ex-padre:

Av4 ouve com atencdo. O oxim diagnostica lentametitea dia, desdobran-
do cada raciocinio pouco a pouco. Hoje diz alguaisacque amanhé renega e
depois volta a afirmar e a negar, até que domigomento. Assim vai com-
pondo para o Ava e para si proprio um quadro quma tentativa de explicar
por que ele, o Av4, é como € — tao raro.

Sua idéia bésica, afinal definida, é a de que dssdfre de umambigulidade
essencial [...] Nasceu e cresceu contraditorio. Por umdepaie € um ho-
mem-onga e, como tal, devia ser forte, vigorosogjoso. Por outro lado, é
um homem-micura e, como tal, fraco, palido, preadapcom coisas espiritu-
ais (RIBEIRO, 2001, p. 341-342, grifo meu).

Curioso neste processo de definicdo do ser, coddymglo oxim, € o método de chegar
a um conceito para si construindo-o para o outnm tipo de ciéncia que surge de um dialo-
go e nao da imposicao de uma percepcao pessoal.Nagte elogio da falta de uma esséncia
particularizada em Isaias, uma aposta naquela geisatdo cultural defendida por Darcy
Ribeiro como a forca da cultura brasileira: Isa@sa o proprio povo brasileiro perdido em
uma necessidade de explicar-se com um termo ideatifjuando, na verdade, nossa vanta-
gem estaria justamente na fluidez de todas asiddelats. Para encontrar uma identidade, se-
ria preciso abandonar outras: “O problema estaemarar aguelas duas substancias animicas,

diagnostica Teidju, fazendo morrer uma — a quetedoforcas para crescer — e fazendo sur-
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gir, revigorada, a outra — a que tem mais posddilies”, que, na opinido do oxim, € “sua par-
te lunar, a heranca micura”. Teidju conclui, erinéb, que Isaias ndo tem forcas para levar a
cabo esta autodivisdo e deve, portanto, aceitac@ndicdo de ser ambiguo, o que lhe dara
certamente muito trabalho, mas fara dele um homspecgal. “Um tuxaua € um pequeno
Maira, explica, um oxim é pequeno Micura, mas unhekaté ndo é Micura, nem Maira. E
um ser de Maira-Monan, do Velho Ambir do Sol NedRIBEIRO, 2001, p. 342). Aceitando
seu estado limitrofe e o parentesco de seu espitoo do caos original, Isaias tera o poder
de “suportar nas maos, de mansinho, o peso dosmdoecas” e, com isso, representar a ver-
dade absoluta, ja que “a verdade ndo estd nungaé. l6 ndo é uma coisa Unica. Ela estd em
toda parte, € multipla, dispersa e contraditor@@&rtamente, para assumir este destino, deve
percorrer um caminho de “aprendizado e tratamemo’,que “terd de ser sangrado todas as
manhas, mas sangrado com escarificadores de gaeieathgarto teid” (RIBEIRO, 2001, p.
343), este animal que, homonimo totémico do oxen|wnina espiritualmente por ficar pre-
so ao chao, fixo a pedra e de ventre ligado a fiédade teldrica, numa atitude preguigcosa e
de recusa a acao viril, simbolo do “éxtase contatival’ de uma “alma que busca humilde-
mente a luz”, sem a qualidade do passaro, que éhBgas por via reta e direta, lancando-se
em vbo no ar (CHEVALIER e GHEERBRANT, 1999, p. 538)importante notar também
que nestas condicdes, sangrado e escarificadocaitesdo o corpo de Alma, no primeiro
capitulo deMaira, anunciando o processo de aprendizagem do Ouérdepxe se iniciar com

a leitura babélica do romance.

Decepcionando a tribo, Isaias se tornara, sim, fdjca sombra equivoca do herdi fun-
dador, mas ele tem razdo em afirmar que nem isaoceen inteireza, pois, enquanto o deus
trickster relaciona-se freqientemente com o riso, Isaiatepsié este que € o traco maior da
cultura mairum: “Que nada, Isaias. Vocé é querestéd e mal-humorado. Vocé sabe como €
gue os meninos te chamam? Micura sarigtié. Quer, giaedos gambas! Este € o seu nome,
Isaias” (RIBEIRO, 2001, p. 296).

Isaias € o centro para onde convergem todas ag;0e®sSeu pensamento, cOmo Vi-
mos, é sempre especular: “Outro dia sonhei comigmita, € no sonho resolvia-se a bipolari-
dade. “Eu era um homem belo, um sacerdote, e tintebelo comprido como o de Cristo e
doshippies Mas, como mairum, tinha também, nos dois ladosada, o distintivo tribal. Es-
tava orgulhoso de mim, descansado”. Entretantonfiu&ncia dos opostos neutraliza a von-
tade de luta, pois os inimigos se fundem: “Mas er@opara viver e lutar. Eu estava pronto era
para morrer por amor de Deus Pai” (RIBEIRO, 200143). Seu grande dilema € evadir do
conflito criado pela oposi¢éo binaria do Eu e ddr@upois, para ele, cada “Eu” é um “Ou-
tro”, o sacerdote e 0 mairum, e o que ele tem dede pode, por um exercicio de pensamen-
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to, converter-se num erro: sua “virtude é negatitais filha da fraqueza que da forga”, pois,
0 que pode parecer santidade ao cristdo — “corgeala instintos com a forca da fé” — é, na
verdade, de outro angulo, um pecado, “o pecad@deaceitar a si mesmo, de nao se consolar
por ndo caber em algum nos” (RIBEIRO, 2001, 20043). Isaias quer transcender as dife-
rencgas, “ser igual”, chegar ao Nao-Ser de todapuesnao precisam questionar a si pela exis-
téncia impostural do Eu e do Outro. Por isso assdade premente e paradoxal de afirmar
sua “singularidade” — que aqui € o contrario dardiica: ndo pode ser “o0 Isaias da Ordem
Missionaria” e “o Ava do Cla Jaguar”, pois sao sema conflito: “Longe de mim esta ambi-
guidade” (RIBEIRO, 2001, p. 45).

Isaias ndo é agente nem de sua propria desgragaomante uma personagem passiva
diante de tudo: “Sou apenas a testemunha do measfa’ (RIBEIRO, 2001, p. 216, 1). Ha-
mlet amazoénico, o Ava ndo age, por tanto pensasiahn entre dois modos de ser. Tanta re-
flexdo e oracdo enlanguesceram o herdéi, como atagizepara “amolecer” as ere¢des na cela
do seminério (RIBEIRO, 2001, p. 111). Ele se tosr@do, um “eterno seminarista”, um ho-
mem nao concluido (RIBEIRO, 2001, p. 127), semgr@assagem: Isaias é “um homem da
banda do nascente: dos que véem, de madrugadacer b sol” e “todas as tardes [...] 0
por-do-sol” (RIBEIRO, 2001, p. 109), um homem dwsites, das fronteiras, das zonas de
transi¢cdo. Dai dizerem dele, por exemplo, que “@ &gio e ndo veio” (RIBEIRO, 2001, p.
257). Isaias ficou no espaco “entre”, na encrudahao contrario de Alma ou do cacador
Juca. “E vocé, Isaias? Isso que para mim € bomvpa&e dificil, ndo €? Vejo que vocé nao
acha jeito, né?”, diz Alma, que “vive a vida queduyRIBEIRO, 2001, p. 294 e 296).

Entendemos a distincédo entre as trés personagAhma; Juca e Isaias — quando lem-
bramos da qualidade ambigua do caos como vazio.dRamtanto, sdo dois os caos: o Nada e
o Tudo. O primeiro, niilista e destruidor, estdlado de Juca e sua moral civilizadora; o ou-
tro, o da plenipotencialidade, parece estar comaAdnseu desejo de fundar mundos; final-
mente, Isaias recusa ao mesmo tempo a destruig&orelacdo e paira num limbo: “Ando
com vergonha das minhas duas nudezes, a mairucamida”, lamenta o Av4, impedido de
decidir por qualquer coisa (RIBEIRO, 2001, p. 305).

Em lIsaias, o alto une-se ao baixo, Deus penemméma do Demo. Por isso o Ava vai
associar-se ao oxim Teidju. Como parte sombriassiya 0 lado Micura, o oxim se opfe ao
guerreiro jaguar. Unindo-se a Teidju, Isaias t@aa otxicom, de quem pode vir tanto 0 bem
como e o mal. Nonato denuncia, de outra perspe@sta situacao limiar de Isaias: se enqua-
drado na isencéao indigena, Isaias se convertesia brasileiro privilegiado”, capaz de come-
ter qualquer crime sem ser punido (RIBEIRO, 200198), uma espécie de mal permitido,
um agente aceito do caos, com a liberdade do Astticque se revela no seu epiteto de “anti-
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jaguar”. Por essa natureza imprépria, Isaias resugda“‘parte lunar” e sua “heranca micura”
(RIBEIRO, 2001, p. 342).
Como gémedrcksterde Maira, o deus Micura € o mau que € bom e stalgipode

vir justamente de sua atividade contemplativa easigdo a acao do herdi solar:

Precisa também ser prudente, quando identificamoslas gémeos miticos
(mais comumente o gémeo “solar”) aquele “que € @oido” por oposi¢cdo ao

outro, aquele “que reflete muito tarde”. E muitazes esse Ultimo que é o
mais sensato, como €, por exemplo, o Pudleré Krpramdo institui a morte.

N&o precisa esquecer, alids, que, nas sociedacisaa, refletir muito e pro-

fundamente é a atitude do sabido e implica em ®&cgy exclusivamente o
presente, o imediato (CARVALHO apud ZANNONI, 20@0.171).

O papel ddrickster € o de equilibrar os excessos das acdes culsohie a natureza,
revertendo o vetor que, no herdi solar, sobe dssntos para a sublimacéo espiritual. E o
poder modificador e dialético que a cultura guamnaseu interior e, por isso, exibe o poder
de transitar entre mundos: “Se o trickster apaceoeo agente desse (re)equilibrio, ndo signi-
fica que ele esteja a mvvargem da sociedade oultlaia; mas, justamente, que essa entidade
€ capaz de passar de um mundo (o0 humano) paraco(datnatureza), a fim de avaliar e con-
sertar os desequilibrios” (CARVALHO apud ZANNONRD@D, p. 171). Isaias adquiriu esse
“poder” apos viver na civilizacdo caraiba, “comeha entre bichos” (RIBEIRO, 2001, p.
76). Agora ele retorna “na forma do embucado, dmleerto que ndo se deixa ver’ (RIBEI-
RO, 2001, p. 251, 3-5). Alma, contudo, acredita autmmbiglidade essencial’ do Ava:
“Provavelmente sua mae, Moita, sururucou demais rmmos homens, misturando diferen-
tes semens”, o que “o fez débil, fraco e confu€¥m os semens “misturados dentro dele,
nasceu e cresceu contraditorio”. Isaias € um “hommega e, como tatjeviaser forte, vigo-
roso, corajoso; mas também é um homem-micura,neo ¢al, fraco, palido, preocupado com
coisas espirituais” (RIBEIRO, 2001, p. 341, grifeum Assim, a serva da Grande Mae na
aldeia mairum atribui o anti-heroismo de Isaiama tecaida na poliandria matristica.

Se Isaias é “feio e triste”, “franzino”, “um caghnde gente, bem chinfrinzinho”, “tao
feiozinho e tao carente” (RIBEIRO, 2001, p. 13738)1 seu sobrinho, Jaguar, possui todas as
qualidades esperadas do herdi solar patriarcahd$® por sua ousadia, por sua forca e por
sua coragem” (RIBEIRO, 2001, p. 69), “homem de @igiRIBEIRO, 2001, p. 269), “bolas
doloridas de tesao”, “pau pica caralho fodedorin“corpo mairum como deve ser”. Enquan-
to o olhar de Isaias funde todos os seres naimghst 0 de Jaguar separa e ordena: “O mun-
do para ele é espléndido, maravilhoso. Assim elé, asnagnifico, debaixo da minha luz: tec-

nicolor, cintilante, luminosoLuz onde deve ser claro, sombras onde cohV&BEIRO,
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2001, p. 285, grifo meu). Ainda assim, Jaguar egi@idades pouco patriarcais. Depois de
vencido na luta do javari por Maxao se isola mais deste, que se torna entéo ‘aovgo
inseparavel” (RIBEIRO, 2001, p. 87). O rival, aomtrério do que ocorre no emocionar pura-
mente patriarcal, ndo representa um inimigo, masampanheiro de vida.

Jaguar, que leva o nome do cla dos tuxauas, hosaague de homem-onca, e a onga
associa-se ao herdi solar por ser a dona do fagimal solar, como a representavam as cul-
turas andinas e em areas sob sua influéncia.uriz &iimal solar pelo colorido de sua pele e
pela sua voz de trovao” (CARVALHO, 1979, p. 130-13or outro lado, ela tem, no roman-
ce de Darcy Ribeiro, também a funcéo de dupliceardter desse herdi, pois “na floresta e-
quatorial a caracterizacdo do Sol e da Onca nadioam inteiramente, ndo sao facilmente
intercambiaveis”. Existem tracos na onca que arliggmbém ao imaginario feminino e no-
turno. “A onca é um ser antropéfago. [...] Mais conente é encontrada como simbolo do
inimigo. Em algumas linguas os termos que desigoaga’ e ‘inimigo’ ttm o mesmo radi-
cal”. Nesse caso, resolve-se a questédo da solarglaé virilidade duplicando o deus no par
de gémeos e atribuindo a um deles o carater benédigaguar: “Em alguns mitos, o jaguar
revela o que Lévi-Strauss chamou de ‘uma vocactnad em relacdo ao heroi, o que nos
faz rever nele o ‘bom jaguar’ do mito dos géme@ARVALHO, 1979, p. 134).

O jaguar é um animal iniciador entre os mairungue corresponde a um fato antropo-
l6gico com relacéo as culturas indigenas brassiefiambora a serpente pudesse ter tido esta
funcdo em algumas areas, acreditamos, a julgar mpsitos mitos, que no Brasil este papel
coube principalmente & onca” (CARVALHO, 1979, p7L1Entretanto, erMaira, o primeiro
iniciador é a sucuridju, como vimos atras, e a @pgece nesse ritual apenas como troféu de
caca. Novamente, os mairuns sao relacionados artgisura matrilinear do que a patriarcal.
A onca aparecera novamente apenas simbolizadazpeidor no ritual descrito no capitulo
“Jurupari”, pois, “na mitologia guarani, a oncaigdtcorresponde ao mesmo conceito de ‘ser
rosnador’ associado a fendmenos meteorolégicos asmelampagos e trovdes. E bem pos-
sivel assim que originalmente existisse o0 zunigbreeos povos em que encontramos algum
mito de ‘ongca com vocacao paternal’ a rosnar (arfae iniciando) contra a mulher” (CAR-
VALHO, 1979, p. 139). E 0 que ocorre nesse capitadoqual, porém, ao final, os homens
revelam a ilus@o por trds da cerimdnia e confessanintencao de assustar para governar.

Muitas vezes a onca é representada como uma ngréngda entre os guarani, o que a
associaria a Alma, no romance: “Talvez se pudegses, Gité certo ponto, que se trate da re-
presentacdo de um aspecto negativo do Sol, pdre, @ Tupinambd, a ‘onca celestial’ pare-
ce que era identificada como uma estrela, ‘lanougue acompanha de perto a Lua, amea-
cando devora-la”. Trata-se, portanto, de uma miglggie do masculino a perseguir o femini-
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no e, por outro lado, de uma criatura noturna aagarealgum tipo de luz. “Na mitologia bra-
sileira, em geral, o Sol dificilmente aparece camaiéfico”, como o “monstro devorador”, o
“velho canibal’, como se manifesta em alguns mitmge-americanos. “Na mitologia do Alto
Rio Negro isto naturalmente se explica, em paetg fato de que Sol e Lua sdo concebidos
como dois aspectos (diurno e noturno) da mesmadagidj funcionando o aspecto noturno
como catalisador dos caracteres maléficos” (CARVAL,H979, p. 143). O mesmo acontece
nos mitos Kaiapd, para os quais a Luaitthuéra(ma) enquanto o Sol eeitira (bom)
(CARVALHO, 1979, p. 145).

Revelador é, portanto, o fato de Darcy Ribeirccterferido ao jaguar o papel principal
na hierarquia tribal dos mairuns, dada a simbd@indigua desse animal: “Parece que muito
raras vezes a onca funciona como uma auto-repegsentribal entre os indigenas do Brasil.
Como dissemos atras, a identificacdo entre ‘on¢etimigo’ parece muito mais frequente.”
Por outro lado, a onga “parece simbolizar a nagyreznundo selvagem, opondo-se ao huma-
no, a cultura”, e aqui parece atender eficientemant seu papel, no enredo, de simbolizar
uma ordem selvagem contra a ordem branca e cidiz@ jaguar € o Outro para as tribos
americanas, mas no romance de Darcy Ribeiro eélenestentro da cultura representada. Por
outro lado, € um animal relacionado ao nomadisntigapeal, mas cujos tracos de virilidade

sdo equivocos, constituindo, no mais das vezess amt mal do que um bem:

Se as tribos da mata, particularmente as inimagsais temidas, séo identi-
ficadas com as oncas, porque a ong¢a é também maanimal mais temido;
vice-versa, a onga sera dona do fogo também poa catdo: porque os né-
mades cacadores-coletores sdo, mais do que os pedestarios, donos do
fogo. Estes Ultimos preservam com facilidade o fogo o deixando extinguir
(o que lhes possibilita 0 seu sedentarismo), epesnteralmente dispondo de
instrumento para o obter, dificilmente dele se eservOs ndmades da floresta,
ao contrario, sdo obrigados a saber fazer fogog@akjuer momento (CAR-
VALHO, 1979, p. 150).

Por isso o0 estranho carater da cerimdnia em quedagjeito novo tuxaua ao posto va-
go pelo descaminho do tio Isaias, vai sagrar o®s1@dultos machos da tribo. A tradicdo
manda que o ritual de amarracdo dos uluris e s&agrdgs guerreiros masculinos da tribo o-
corra a luz do sol, mas a regra € quebrada: “A @g@n se faz a luz do Sol, no meio das dan-
cas de Coraci-laci; por isso, aqui no baito, agode dia”, avisa 0 aroe, anunciando que a luz

interior e contida do baito substitui o fogo solar:

O aroe fez de tudo com duas ou trés ordens ap@ndsns ndo, apelos, por-
gue este é o estilo mairum de mandar.
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Os jovens-homens voltam extenuados da mata. Bashdomgamente na La-

go Negra, debaixo da luz da lua. [...] Assim entreorcirculo das casas, no
meio da noite, com a lua muito alta num céu senems\...] Alguns deles, os

que sdo de clas daquele lado, vao até as suaspaasasaber o que sucede.
[...] Nas casas s0 estdo os cachorros, uivandinbhaixjueixosos.

Dirigem-se entdo para o baito e ai véem, com uito sirsda maior, o0 seu cla-

rdo no meio da aldeia. E uma luz solar, de ocasuelbo, que sai das palhas
do baito, como se ele incandescesse. O velho éaitoa enorme lampada a-
cesa no meio da noite (RIBEIRO, 2001, p. 181-182).

Aqui, o proprio baito converteu-se num sol notumn, sol de poente, crepuscular. Na
verdade, essa porcao de luz em meio a noite esexgla antes uma natureza lunar e € outra
imagem caracteristica dos devaneios da intimidadepessoas reunidas sob a lampada tém
consciéncia de formar um grupo humano reunido era comcavidade de terreno, em uma
ilha”, observa Bachelard (2003, p. 87-89). Essa dasinada é uma “consciéncia do anoite-
cer, consciéncia da noite dominada” e por issodetra-se entdo na fronteira de dois mun-
dos”, uma noite “humana contra a noite desumana’.eBses “valores de prote¢&do”, a casa
constitui “um contra-universo ou um universoamtra’ (grifo do autor) e “reclama natural-
mente as intimidades maiores, em particular a gage materno, e depois a do ventre mater-
no” (RIBEIRO, 2001, p. 94-95). E o lugar em quetragos agressivos da masculinidade s&o
abrandados; por isso o chefe aroe ndo manda, mdagdealos”, ao “estilo mairum de man-
dar”. Mesmo Jaguar, ao perceber que é eleito o osaua, recusa o posto em sua integrida-
de e exige ser amarrado por um membro do cla dosicarcara: “A mim um velho aroe ha
de amarrar. Serei seu miacu!” (RIBEIRO, 2001, @)3® miacu € um avesso do tuxaua, um
servidor em vez de um chefe (ANGULO, 1988, p. 76).

Os novos machos guerreiros banham-se da lua, éandialidade solar. A lua é o astro
de Micura, que é o irmao maternal dos gémeos nmaifiuaira-ira representa o pai, nunca a
mulher — a mée dele —, a qual representa o povetdieara guiado por ele. A partir da morte
da mae, Mucura-ira passa a representar o povoé,ste assume o papel da mée. E ele que
precisa agora ser guiado.” Essa relacdo vem daiagdo do gamb& com o colo materno:
“Como a mée carrega os filhos na barriga (ondeugarlpara os dois) e, apds 0 nascimento,
ela os carregaria na sua tipoia, também a mucuregeaseus filhotes na bolsa marsupial até
crescerem e poderem andar sozinhos.” Parindohms filma primeira vez para depois cria-los
na bolsa marsupial e da-los ao mundo uma segurmla \gamba torna-se, assim, importante
simbolo de renascimento e do poder metamorfosearpeder de “virar” em outro, o que
acaba associando Micura a lua e seu ciclo de vimtdéermvida, bem como ao poder de transitar

entre mundos: “H4, desse modo, [...] uma ligacdeenucura e a lua, passando pela mulher.
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A lua representa a fertilidade, sendo que nasceegmnaenasce. Pode-se dizer que Mucura-ira
transita entre 0 mundo humano e o da natureza” (Z@Nl, 2000, p. 168).

Através da associacdo com a agricultura, a muéiaciona-se também com a lua e sua
poténcia fertilizadora. Monteiro mostra que a funda homem no trabalho das comunidades
agricolas era secundario, cabendo-lhe apenas arpgdp da terra, como também nos infor-
mou Darcy Ribeiro em capitulo anterior. O machoriséto n&o atribui a si o poder de fe-
cundar, pois vé na semente uma massa informete,iggle germina apenas a partir da influ-
éncia de um poder fertilizante da lua. Como nolrbi@dgico a mulher compartilha um rit-
mo com a lua, dispondo também de um ciclo de measio, fertilidade e gravidez, “somente
as mulheres podiam fazer prosperar as colheitéseptavam sob a protecéo direta da Lua; as
mulheres incham e tém um ciclo menstrual semeltantiela. As palavras lua e menstruacéo
sao aparentadas em diversas linguas” (MONTEIRCB,12N4).

Por isso, o capitulo do ritual de amarracdo enaesreando que “no outro dia o Sol
nasce, da sua volta no céu e morre, como se fossBaucomum. Mas todas as mulheres a-
manhecem menstruadas. Até as meninas sangramgdéecpor Micura” (RIBEIRO, 2001, p.
369). Esse capitulo precede o ultimo do romanceiac@a 0 novo mundo que surgira a partir
da caotizacdo do universo mairum: um mundo confosns de sombras que firmezas, o
mundo feminino de Micura, em oposicdo a ordem niesce unidirecional de Maira: o lugar

do Outro absoluto.

6.2 Recusa da moral do trabalho, da competicdo e @xpansionismo

Ao statusdo heroi ordenador corresponde uma moral da cegapet do trabalho, que,
nas imagens terrestres, chocam-se com os devateinimidade e do repouso presentes no
Maira. Aqui, o Outro é reificado e aparece no seu cad@®bstaculo & vontade de poder: “E
em funcdo da matéria, de sua resisténcia, de seaalque se forma na alma do trabalhador,
ao lado de uma consciéncia da destreza, uma cooici@e poder”. A um “coeficiente de
adversidade” de cada matéria corresponde um “ceefec de dominio” de uma ferramenta.
“Através da imaginacao material e dindmica, vivemos experiéncia em que a forma exter-
na do no suscita em nos uifeaca interna que deseja a vitéria” (BACHELARD, 2001 4@-

43, grifo do autor).

Isaias, que deveria trazer ao mundo mairum sua figgesisténcia, tornou-se um “ho-
mem esqualido, vergado” pelas “pestes e asmassd@sgeros invernos romanos” (RIBEIRO,
2001, p. 108; 168). Ironicamente, foi a estadaeendrbrancos que tirou do mairum sua ener-
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gia herdica. O carater do Ava denuncia a morapatrtarcal ddMaira: o her6i agora é o in-
dio e a cultura matrilinear; o estranho, o Outrigaifador, € o branco. O heroismo selvagem

€ presente na descri¢cdo da cultura dos indomaepdsxa

Cada grupo que acampa a margem do Iparana teregeessar, historias es-
pantosas a contar. [...] Uns poucos grupos hergioltaram trazendo, tam-
bém, as provas das suas facanhas: ferramentaapesadorma de cunha, ou
leves em forma de peixe, ou mordedoras em formmaagelibula. [...] Ficaram
célebres os grupos que conseguiram trazer um oo desses troféus que
passam de aldeia a aldeia como supremos objetoscde

Muitas vezes os xaé&p tentaram aproximar-se dos homens estranhos. Mas e
les sabem que é quase impossivel qualquer entemdicem gente tao furio-
sa(RIBEIRO, 2001, p. 198-199, grifo meu).

Os xaeps ainda vivem o momento dos herdis culturais, ctagores de talismas. Os
mairuns, ao contrario, entraram em contato conos cavilizatorio da “gente furiosa”: “Aca-
bamos”, lamenta Isaias. “Doenca foi talvez o quéomanais gente, depotsabalhd’ (RI-
BEIRO, 2001, p. 182, grifo meu).

Com a destruicao, inicia-se, entédo, o processcedeodistrucdo da cultura mairum e de
seus herois civilizadores. E assim que o mito déaviarevisto para mostrar que 0s primeiros
humanos eram andrdginos em que se sobressaianibasoatfemininos: “Nao havia homens
nem mulheres, todos eram iguais. E ndo tinhamamijam e vomitavam pela boca para tor-
nar a comer. Mas todos tinham uma vulva dentadadwua de piranha, que so servia para
foder com o Criador” (RIBEIRO, 2001, p. 133). E artpnogénese feminina da cultura ma-
tristica revivida no mito mairum.

Jurupari, que € o instaurador do reinado mascudimee os mairuns, ao contrario, é
desmitificado. E a partir da decomposicéo do chefeca que se principia o ritual de Jurupa-
ri: “Anaca reside ainda nas suas carnes que sel\vBss e no tutano intocado dos seus 0SSoOs.
n[...] Mesmo morto, comanda, com a vontade insc@dtéradicdo, os gestos de todos na reali-
zacao desta ultima faganha: seu cerimonial fun¢bieO cerimonial vai chegando ao maxi-
mo para alcancar o término” (RIBEIRO, 2001, p. 99)morte do tuxaua dara ensejo ao des-
velamento da primazia masculina.

Comeca o ritual de passagem masculino, regidogetwnio Jurupari. Depois da festa
orgiaca, ouve-se “o berro do fim do mundo” e “emlaceasa 0 medo de apossa de todos. As
mulheres e as criancas acocoradas, de costas parade, de caras voltadas para o centro da
casa, de olhos fechados”. Narra-se, entdo, o aopguruparis, “a mais terrivel das amea-
cas”, e “a mulher que olhar um anhanga sera esta@ morrer, dilacerada por seus enor-
mes membros de pau” (RIBEIRO, 2001, p. 101). Osgtnos assaltam as casas e tomam 0s
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meninos das maes, “zunindo e zunindo o zunido”sdar baito, o mito é revelado: “Quando

o rapazinho chega bem junto, o anhanga que esperacea a gritar-lhe: abra os olhos: abra!
Enquanto isso vai tirando da cara o barro azuladiaendo: veja bem, idiota. Sou eu, seu tio
Nard. Nao ha anhanga. Acabaram os juruparis. Quasteeagora, somos nos, os homens
verdadeiros: Avaetés” (RIBEIRO, 2001, p. 102). @e@ntdo o desnudamento da ilusdo pa-
triarcal, a consciéncia de que a lei € um jogochlmitulo seguinte, “Retorno”, Isaias lamenta
seu “ser perdido”, o adulto em que ele ndo se to(RBEIRO, 2001, p. 107). E que ele em-
bebeu-se da corrupta virilidade do civilizador. Altambém sera testemunha dessa masculi-

nizacdo espuria. Ela recusava o papel feminincageieilizacéo ocidental criou:

Ha coisa mais enroscada do que uma méae de fa@iliaar o dia inteiro de

filhos remelando, chordes? Esperando o marido de eofazer sempre o
mesmo chuque-chuque, sem desejo? Elas aglentamepEsifio dopadas. [...]
Ninguém escapa da feminilidade servil. E uma doicegio como a dos ca-
chorros de caca ou a dos cavalos de corrida. Sé tf® corriqueira, tdo sem
importancia e vulgar que ninguém da bola, nem es(RIBEIRO, 2001, p.

170-171).

Ela pensava ter escapado a esse destino: “Quad!oAgpenas mergulhei mais fundo e
depois exagerei no novo papel: cawimulher Cheguei a ter éxitos. Aprendi, por exemplo, a
comer 0s homens como eles me comiam antes”. Pgiradfa tirania patriarcal, Alma, como
tantas mulheres equivocadas, optou pelo mascultodoso, “tentando inverter os papéis”,
mas s6 conseguiu tornar-se uma mulher “saciadanef@me”; mas s6 obtera a liberdade de
seu sexo quando entregar-se inteiramente a elecoperacdo das praticas ritualisticas da
Grande Mae e da prostituta sagrada, numa op¢adegralnino supremo. Se a principio ten-
tou salvar-se mudando de lado no interior da mesrdam, Alma, no final, percebeu que
apenas recusando a ordem toda poderia ter espem@mgaver, “ndo como a mae de familia,
parideira, esposa ou 0 que seja, o@v0 gente(RIBEIRO, 2001, p. 171, grifos meus).

A ordem patriarcal separou o0 mundo e entregouagami a apenas um dos lados. E por
iSso que Xisto inverte a hierarquia entre cultur@atureza: “Seu Cleto [...] é crente antigo,
mas o amor dele é pras vaquinhas. Elas comem o pasto inteiro. Parem pra dar mais va-
quinhas a ele. Ele pensa que é criador que cna@snhas. Qual nada, sdo elas que criam
ele” (RIBEIRO, 2001, p. 187, 4). Xisto desnuda aahpastoril e, como Alma, busca inverter
0s polos de dominante e dominado e devolver aodatdsumido sestatusde sujeito. Assim,
por esta outra razdo, socialmente revolucionarimudrina de Xisto, se € também escatoldgi-
ca e caotizante, é porque compartilha da visaoifrista e coletivista — isto €, matristica —

de Alma. O pastor cristdo Bob vé como “extravagesuia doutrina
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de que, com a vinda do filho de Deus, ndo s6 havefinal, a paz sobre os
escombros da Ultima guerra como haveria tambéistimsartura para todos.
Tudo isso estava muito bem, mas ndo a insistércipud a fartura viria da re-
distribuicdo das terras, que seriam devolvidas @spPseu Unico dono. Tam-
bém o gado, dizia seu Xisto, seria dividido entrdos (RIBEIRO, 2001, p.

335).

Ao associar Cristo, Anticristo e Dom Sebastidoregpdor retine, sob a mesma forma
emblematica, a salvacdo espiritual, a perdicdo dodm estabelecido e a redencdo social,
pois cabe, para destruir a ordem maligna establelgalo patriarcado capitalista e devolver o
homem ao estado edénico original, quebrar as régea&rquicas e promover uma distribui-
céo igualitaria e coletiva dos bens apropriadosnortante o fato de Xisto pregar na cidade
de Corrutela, um “pequeno arraial formado por ggeimos na entrada das terras virgens aon-
de vao a procura de diamantes”, isto €, uma pertxgloracdo. Corrutela possui o sentido de
uma acao corrupta, mas também pode significar umhonicorrompido” de se escrever ou
falar um termo da lingua. Xisto é, por seu lado,h&ato que inverte o discurso tradicional e
caotiza a logica normativa do cristianismo ocidergke é um negro, em oposi¢édo a Bob, o
pastor “gringo” de lingua “arrevesada”.

Xisto leva no nome o epiteto do salvador cristaas gevidente que seu papel é antes o
de um Anticristo. AliasMaira € um enredo de parusias: Cristo retorna na predagarra de
Xisto; Maira e Micura retornam para expor o0 avalsonito; Isaias volta de sua estada entre
0s brancos para representar o fim dos mairuns.ntada da floresta, quando encontram a
Casa dos Espelhos, Alma e Isaias ouvem do pastouBa pregacdo sobre o Apocalipse. A
noite, nas redes, os dois “dormem com o eco dasnaal proféticas de Bob e Gertrudes sobre
o desastre que h& de vir e ja esta a vista, ineVigaiminente” (RIBEIRO, 2001, p. 239).

Contaminado da moral civilizatéria, o Ava tentardemar o mundo mairum: “N&ao que-
ro saber de nenhuma roga mairum, com as plantas tatturadas, crescendo como se fosse
no mato. Sua roca seb@m arrumada]...] para facilitar agrandes colheitds Isaias pensa
como um ocidental expansionista: “O melhor do plareidéia inovadora de utilizarétan
desportivo e cerimonial dos mairuns, converten@éoroforga produtiva. [...] A idéia é canali-
zar para a produgéo o entusiasmo esportivo. fafalse, agora, diz ele, de induzi-los a des-
locar essas forcas motivadoras para o setor econdr(RIBEIRO, 2001, p. 255, grifos
meus). Alma, porém, ndo concorda: “Para mim, essasuns ja fizeram a revolugdo-em-
liberdade” (RIBEIRO, 2001, p. 256). O empreendirmanéo logra sucesso, embora os indios
tenham se aplicado, por respeito a seu futuro auxau
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— Tanto trabalho perdido, dias e dias. E como linabam todos. Eu ali man-
dando brasa, exigindo mais trabalho, achando gquensleram preguicosos.
Por que é que eles me ajudavam, sabendo que ¢ead€eBero, por qué?

— Porque quiseram, ora. Gostam de vocé, Ava (RIBEIRO01, p. 276).

Inicialmente ainda amparado na cultura branca esmaguadureceu, Isaias chegou a as-
sociar a alegria e a vida natural dos mairuns wio e carater, como fazem Nonato e Elias,
representantes da cosmovisdo patriarcal no intdadioresta, para quem os indios ainda es-
tdo numa “idade da caca”, inaptos para o “trabedigolar” (RIBEIRO, 2001, p. 97). De fato,
enquanto os devaneios do repouso e da intimidaaipr por imagens de enlanguescimento
e abandono do ser, os devaneios da vontade re@bsrca da energia ordenadorahd@no
faber quer ‘impor planos retangulares”, “organiza o tempo do trataljue faz dele uma du-
racao voluntaria e regulada’. As ferramentas npsrfaviver “tempos instantaneos”, “prolon-
gados”, “ritmados”, “mordazes”, “pacientes” (BACHERD, 2001, p. 41-42, grifo do autor),
por isso, “o duelo entre o operario e a matéria diiio conhece as sonoléncias do habito”.
Existe uma vontade de destruicdo e um impeto rainossujeito que trabalha. “A matéria
dura é dominada pela dureza colérica do trabalh&doblera aqui € aceleradora. Alias, na
ordem do trabalhado, toda acelera¢éo reclama urteaagdera. [...] A cOlera € uma revelagéo
do ser. Na célera, sentimo-nos novos, renovadasnatios a uma vida nova” (BACHE-
LARD, 2001, p. 47). Em nota de rodapé, Bachelaconda, alias, citando Vico, que “o pri-
meiro sentido da palavra célera foi cultivar aa&(VICO apud BACHELARD, 2001, p. 47).

A primeira reagéo a presenca do Outro é, pois, wongade de destruicdo: “A provoca-
cdo da matéria é direta e acarreta uma céleracotaea imediataontrao objeto. [...] E por
serma vontadeque a matéria é vontade” (BACHELARD, 2001, p. g&fos do autor). Pela
acdo e pelo trabalho, o sujeito afirma seu podetra® universo: “E a natureza inteira que é
vencida numa de suas matérias, e € a humanidae iqtie é vencedora na batalha de um
dia”. O “mundo ativo é uma transcendéncia do musrdarepouso. O homem que dele parti-
cipa conhece, acima do ser, a emergéncia da eh@Bgi@HELARD, 2001, p. 49).

Ao contrario, 0s mairuns nao viverontrao natural, mas, imersos nele, existem para o
prazer de viver, “sempre bem pintados e adornaoap se todo dia fosse dia de festa” e
“trabalham mais para exibir virtuosismo do que ygdidade” (RIBEIRO, 2001, p. 302-303).

O oposto disso, a mais representativa personagemoda patriarcal do trabalho e do
expansionismo € o mestico Juca, que quer fazerdossitrabalharem em “servico de homem
que € cacar bicho de pele” (RIBEIRO, 2001, p. 48-éf cuja expressao se denuncia a op-
¢do pelo masculino e pela dominacgéo cultural sabratureza. Juca é um jaguar: José Jaguar

de Oliveira, nascido mairum. E importante, ent@sanque esse mairum desviado quer peles
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de lontra, animal que, como a ariranha, é congideuana “onca d"agua”. Ele é, pois, um dos
“anti-ongas” que agem, no enredo, para destruidand mairum. Juca € um mestico, também
habitante de fronteira, mas que escolhe castigahagem, “0 mameluco cumprindo sua sina
de castigador do gentio materno” (RIBEIRO, 200115¥). Na cosmovisédo de Juca, tudo vira
mercadoria e os indios convertem-se em méao-deeotmaga de trabalho. “Sem esse idiota do
compadre Elias se intrometendo, eu meteria aq@etdada na producéo”, afirma, incomo-
dado com a presenca do agente da Funai (RIBEIRTL, 20 144).

Representante da colonizacéo patriarcal, Jucantamte, constitui 0 oposto do heroi
civilizador, pois tudo o que ele traz ao mundo omaiséo talismas inuteis. Ele €, em verdade,
o lado sombrio do patriarcado, ou melhor, o patado falido, cuja produgdo manifesta seu
artificialismo e o pouco valor cultural: em termugricionais, seus valores de troca sao su-
pérfluos — tabaco, rapadura, cachaca — ou vém corarea do capital — “espingarda Rand”,
“tercado Matéo”, “enxada Jacare”, “tesoura Unidegl Mossord”, “fosforo marca Sol” (RI-
BEIRO, 2001, p. 48). Repare-se como as marcas réasijos parecem se opor a eles: Unido
para a tesoura que corta; Jacaré e Mat&o paraa@a&exo tercado que cultivam. E que entre
os brancos, o fetiche do nome € maior do que o véldario. Mas é também porque o nome
€ a corrupgao do corpo, a palavra é o véu do séved por isso a linguagem de Juca seja a
mais corrompida por contragfes, girias e palavié@spo neste exemplo: “Seu bosta de ma-
caco. Seu merda-bosta, conta o que eu mandei cQuata o servico que vocé fez e a paga
gue mamou. Disso fala agora. Agorinha e tudinho,feeduma égua” (RIBEIRO, 2001, p.
113). Alias, esta € uma qualidade que irmana aopagens do mundo masculino de Juca,
como Boca, Maneldo e Quinzim, habitantes de unrIdgamiséria, corrup¢ao, ruina, relacdes
de poder tiranico, roubos e trapacas.

A corrupcao parece vir justamente da ordenacaaidalgveria ser natural, de uma pro-
fanacao do sagrado que pretende ser sagrada.elugacth essa perversao na alianca da reli-
gido com o Estado, do valor espiritual com o goveda hierarquia patriarcal com a escravi-
dao, pois, em sua atividade expansionista, elécye a ajuda de Deus e do senador Andori-
nha” (RIBEIRO, 2001, p. 49). Essa alianca € coaygrque ndo € real e existe, ndo em um
espaco de colaboracdo, mas de competicdo. Os mastranham, por exemplo, a rivalidade
religiosa dos brancos, manifesta nas diatribes idadm de Bob e dos padres catdlicos, todos
cristdos: “Por que é que brigam tanto os pajéseaacans com os outros?” (RIBEIRO, 2001,
p. 277). A logica patriarcal ndo admite a integoagi o que deve ser de todos converte-se
em valor de um soé e o coletivo € experimentado coonapetitivo: com o secretario do sena-
dor, Juca aprendeu que “a Unica riqueza granddageira, do Iparana é esse mundao de ter-
ras inacabaveis. No dia em que forem desvestidasatiaria e transformadas em pastagens,
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sera o maior criatério de gado do Brasil” (RIBEIRZD0O1, p. 281, 3). Entdo, o “Campo dos
Epexas” serd “incorporado” e “dos epexas s6 vardarao nome: Fazenda Epexa” (RIBEI-
RO, 2001, p. 376). O “justo” € o repartido entrdiviiduos que se tornam proprietarios. O
Estado, instituicdo que representa a coletividadsse sistema é a mao do individuo, do eu
apropriador: “O governo financia tudo o que os demquerem” (RIBEIRO, 2001, p. 282).
Juca ndo é mais um homem: é um conceito. Dai @& de sua virilidade. Ele é o
capital, que vem, nas palavras de Nonato, em “prigseno lugar”, enquanto Elias, funcio-
nario do Estado, ocupa um “segundo lugar muito ocuedi, e a missao, a religido, ocupa
apenas uma “posicéo de honra” (RIBEIRO, 2001, b, 4). A inferioridade das instituicbes
frente ao capital trai-se ainda pelos pronomegsatanento: enquanto Juca é o “Senhor Oli-
veira”, o funcionario da Funai é apenas o “Seua&liCom intencbes de proprietario, o dis-

curso de Juca é possessivo:

Afinal, teriam seus donos legitimos estas terrasdtnadas desde sempre,
por onde passaram, na ida, olhando, e por onde gg@sam, de volta, me-
dindo distancias, tomando rumos, anotando nomedo &ste mundao de ter-
ras virgens sera o chao dos fazenddes pai-d’égupaldistas e dos gringos,
sdcios do senador.

— E minhas — acrescenta Juca —, minhas! O sim,asinfesmo (RIBEIRO,
2001, p. 281).

Vejamos como 0 mesmo possessivo assume conotagiealna fala de um mairum:

Minha, mais ainda, aquela onca faminha, como minha irma Mhi@antes de
menstruar, minha, mais minha, toda minha, aqueta éoi, quando eu por
dois dias e duas noites andei debaixo do pesouwc®@e&o, do peso de suas
garras, do peso de sua cabeca. E quase fui deleipRimente quando entra-
ram em mim os sentimentos de forca e de glériagaenela desnucou um por
um e depois dilacerou tantos bichos grandes, ivelusm cacgador caraiba
(RIBEIRO, 2001, p. 287, grifo meu).

Aqui cacador e caca aparecem irmanados. A possautto vem de sua imperativa e
tonificante presenca: se o Outran@ué porque somos um. As terras serdo de Juca, porque
terdo um dono; a onca é de jaguar, porque ele rarélsela.

A relacéo de forca entre as criaturas na cosmowisdidstica € de reciprocidade e uma
repousa na energia da outra. Como a relacdo oestaigelece entre Isaias e Gertrudes: Isaias
trabalha pela consciéncia de servir ao todo. Eroeno Bob que sugere um salario (RIBEI-
RO, 2001, p. 292).

Novamente, a morte do Outro ndo significa sua gdolaAo contrario, Juca, quando

narra o conto da Saco-de-Caveira, veicula a imaggemorte a olhos patriarcais, a da morte
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terrivel associada a imagem feminina, em oposicadmw#de revivificadora de Anaca e dos
mairuns: forma, cara e jeito de mulher, os ossliess®s6 anda no ar e sobre a agua, aparece
pedindo ossos aos homens. Juca fala ao colegad®ecale ja € uma caveira, que surgira,
quando ele morrer e apodrecer, mais lustrosa g¢abdaique o corpo de agora; uma “caveira
andando por ai, brancona, na escuridado da noit8HIRO, 2001, p. 52).

Essa morte feminina guarda, por outro lado, tamtvégos da morte benfazeja, se com-
parada a imagem da “vida” pregada por Juca, pogjanto a Saco-de-Caveira tem 0S 0Ss0S
soltos, fluidos, Juca tem uma perna dura, o querdga o enrijecimento do masculino que
ele representa: em Juca, a fertilidade falica cdevese numa esterilidade afetiva e a energia
vital tornou-se um obstaculo a vida. O apelido gsienairuns lhe conferiram traduz a inutili-
dade de sua virilidade: Panema significa improaytestéril (RIBEIRO, 2001, p. 143). Por
isso, ainda que consiga abrir caminho para a dedtreivilizadora, ele morrera antes de co-
lher os resultados do “Brasil que vem vindo”. E,cera Juca e por ele, a agressividade bené-
fica do vigor masculino converteu-se em violéntizeus tenha a seu Juca l4 debaixo do am-
paro dele, mas aquilo era homem violento demaiz”uch de seus colaboradores no capitulo
final (RIBEIRO, 2001, p. 372).

E evidente, alids, nos valores de Juca, que ddaltkr é um atributo do feminino. Seu
pai foi o primeiro civilizador dos mairuns e unie-& uma india da tribo. Num relatério aos

superiores, Nonato reconhece a heranca do pai @mn Ju

E triste pensar que esta bela regido foi, no passadito maispossuidado
gue hoje pelo Brasil e pela civilizacdo. Agora aigd@s presencas civilizado-
ras em toda esta imensa zona sdo, em primeirissgag o senhor Oliveira e
os trabalhadores por ele contratados que tirami damalmente e exportam
uma producao avaliada em milhdes (RIBEIRO, 20017p, grifo meu).

Da mae, no entanto, Juca se felicita por ndo relakde a cultura “bugre”. Afinal, a mée
€ apenas um “saco onde nasce a semente do hom@BEIRD, 2001, p. 143).

Renegando sua heranga mairum, Juca também segadengela tribo e expulso da al-
deia pelo chefe Anaca. Por isso, ele sé retornaaamrte do tuxaua, mas o quiasmo na fala
de Teré mostra a diferenca ente vida e ordem eeneortos no simbolismo das duas persona-
gens: “Anaca [...] esta morto [morte]. Mas a paastele esta viva [vida]. Vocé esta falando
[ordem], mas ja esta morto [caos]” (RIBEIRO, 20p148). A morte do velho tuxaua é be-
nigna e anunciadora da nova vida — 0 que pareceauitdria do caos afirma-se como a or-
dem suprema; ao contrario, a palavra de Juca,@pestende instauradora da ordem, revela-

se, ao final, agente da verdadeira morte e do pesiaslo caos.



7 O MUNDO ESPIRAL E A NARRATIVA CURVILINEA DA MAE

N&o fosse falarem as mulheres umas com as oufrass |
homens teriam perdido o sentido da casa e do planet
(José Saramago)

7.1 A voz multidirecional e a crise do enredo linea

Darcy Ribeiro € um antropélogo que escolheu a dicigino modelo para representar o
mundo novo e o Outro americano que ele descobtre es indigenas brasileiros. So¢ isso ja
constituiria um indicio de uma opc¢ao pelo discurdo linear como meio de expressao. Entre-
tanto, mesmo no género ficcional, ele preferiu fgrdiscursivas inovadoras, procurou utili-
zar recursos narrativos que, rompendo com a tradicidental, pudessem constituir cami-
nhos para uma fala sobre o Outro. O racionalisrpoitslista, caracteristico do Regime Di-
urno do imaginario e relacionado as formas pattiardo pensamento, ndo podia dar repre-
sentacdo ao Outro, que desaparece stigas reducionista. A antropologia j& buscava se
livrar dos embaracos do discurso racionalista, dodbarcy Ribeiro publicou Maira, cuja
multiplicidade de vozes narrativas constitui untarabtiva ao discurso cientifico antropolo-
gico:

A “crise da autoridade etnografica” era descritmaasintoma da crise geral
da cultura ocidental (James Clifford). Outra poléarievada a frente no final
dos anos 80 sobrestatusda antropologia ocidental, o discurso sobre o0 “Ou-
tro”, esta ligada a isto. Neste contexto podemias aiparticipacdo de Clifford
Geertz no debate com o seu liw¥orks and Lives — The Anthropologist as
Author (1988). S6 uma década apoés o langamentdaie vemos o etnotexto
de Darcy sendo descoberto e formulado teoricampatecientistas norte-
americanos bem-sucedidos. E, no entanto, gostaaglimentar que a narra-
tiva de Darcy se diferencia de forma decisiva daatiga autoritaria de um
Malinowski, de Evans-Pritchard, de Lévy-Straus®dus por Clifford Geertz.
Pois em todos estes casos, as varias vozes safotraadas numa so, e suas
multiplas significagcbes reduzidas a uma Unica @&g&» homogénea. Em con-
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traste com o narrador na primeira pessoa do singyu& centraliza corpos e
vozes, encontramos em Darcy o nharrador “nds”, megonamdo é um “eu”
guem conduz a narrativa (SPIELMANN, 2001, p. 424).

Todo o romance é elaborado com uma variedade ds\@focalizacdes que impede, a
todo momento, que o discurso se fixe. Em funcasogisomo percebe Antonio Candido, o
narrador “é capaz de ver tanto como indio quantaeocbranco”. Na verdade, “a multiplicida-
de dos pontos de vista permite a Darcy Ribeiro@®asa o universo do seu livro em trés seto-
res gue se interpenetram: o do indio, o do bramdwos seres sobrenaturais, que parecem par-
ticipar efetivamente das acoes e do destino dewaddCANDIDO, 2001, p. 383).

Logo no capitulo inicial, “A morta”, notamos essaeaisidade. A conversa entre o dele-
gado Ramiro e seu auxiliar, Noronha, comecga cors discursos univocos, cada qual profe-
rido por uma das personagens, em que a interlocigg@ntada no interior do texto, em fra-
ses isoladas por parénteses. Assim, cada falapapeee constituir-se como voz absoluta e
linear, revela-se, em verdade, pautada pelo disaeasum outro subjacente. Ramiro € o pri-
meiro a falar: “Mandei chamar vocé, Noronha, porgeieque fala francés. (Nado senhor, sé
inglés.) Ou isso, quero é ver se vocé descobreecegte gringo quer. Desconfio da histéria
dele. (O gringo néo terd matado a tal mulher?)l@&e(RIBEIRO, 2001, p. 33). Quando o
narrador passa a voz a Noronha, invertem-se as@gassdiscursivas: entdo € Noronha o de-
tentor da palavra, e a fala de Ramiro reduz-setacdes entre parénteses no interior dessa
fala. O mesmo ocorre ainda no capitulo “Alma”, tem trés paragrafos: o primeiro e o lti-
mo tém apenas duas ou trés linhas e sdo narrado®pdeterodiegética; o segundo € um
“monologo” de Alma pontuado pelas respostas da Peifina entre parénteses permeando o
discurso.

O mondlogo de Alma e a mudanca de posi¢cdes dososugiscursivos na conversa dos
delegados mostram como a fala de um sujeito absodeeoutro, mas trai também a qualida-
de monologizante de toda alocucéo. Essa monologeazida no capitulo inicial, quando,
apos os discursos isolados e isoladores de Ranilar@nha, as falas dos interlocutores de
autonomizam e abrem um dialogo em discurso diegtarentemente livres uma da outra, mas
ainda se pautando mutuamente. Finalmente tudorseite em um texto uniforme e linear,
num relatorio que descreve, em linguagem oficiodaaimental, os eventos do encontro do
cadaver de Alma, para voltar, na Ultima paginajiacurso direto e ao didlogo.

A mesma diversidade de focalizagBes parece repiresiizainda, na estrutura dos capi-
tulos e na mudanca de vozes de um a outro ou,zés,vaté no interior de um mesmo capitu-
lo. Assim, apoés a fala de um narrador, da-se vouat@ ou a uma diferente focalizacdo, em

geral a uma personagem que foi reificada pela vwolbcalizagdo anterior. Falam, como nar-
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radores diretos ou, na maioria das vezes, pelamisdndireto livre, Isaias, Alma, o investi-
gador Nonato, Juca, Teidju, Jaguar. Surgem comtadores de suas proprias historias ou da
historia dos outros, reificados ou reificando, ogjuzindo, na macroestrutura discursiva o que
ja vimos ocorrer na microestrutura por meio dadagem especular. Um capitulo também se
espelha em outro, que parece, a primeira vistimesdge “outro”, diverso, mas guarda, num
centro, umvermesobrado da decomposicdo do anterior, ou, ao cemteigermede algo que
vai crescer e desenvolver-se no seguinte, comatalba doyin oculta noyange vice-versa;
como a mundivisdo de Xisto, da noite “embolada codia”’, um querendo nascer de dentro
do outro. Dessa forma, na sucessdo dos capitulomdAa’, “Anacad”, “Isaias”, “Juca”,
“Nandeiara”, “Alma”, por exemplo, o segundo capitdesenvolve o tema da morte aos olhos
do tuxaua mairum depois da morte de Alma ser fridenanunciada pelos delegados de poli-
cia; Isaias revela-se, pelo discurso autodiegébiaposto do esperado Ava que Anacéd anun-
ciou no segundo capitulo; “Juca”, dentre outrasamifala como o mestico “viril” que Isaias
nao consegue ser; no capitulo seguinte, a mordmded, que no anterior deu a Juca 0 ensejo
de voltar, afirma-se, na verdade, como onipreseag¢éabo; no ultimo, Alma recusa seu meio,
em oposicao a sagracao dos novos mairuns e asatiEgifestas tribais do capitulo anterior,
que, alids, encerra com a aparicdo da mirixord THimssim por diante, os capitulos vao sur-
gindo, um do outro, refletindo-se ou opondo-sea earmitir a multiplicidade de angulos de
visdo sobre os fatos.

As variagOes discursivas anunciam, assim, logonagoj as dificuldades de captar o
Outro pela linguagem, mas também apontam para wssiel saida: a da multiplicidade de
vozes e focalizagdes. Uma das formas de multipéisaas vozes presentesMaira € a pas-
sagem corrente de uma voz a outra no interior denesmo texto. Com freqiéncia o discurso
na terceira pessoa passa para a primeira ou &@arna primeira pessoa do singular passa
para o plural, sem mudanca de capitulo ou qualgugo anuancio explicito para a troca de
voz. O capitulo “A goela” comeca com o discurscetmdiegético: “Isaias tira a camisa, ofe-
rece o torso nu ao sol e ao vento”; em seguidaaisie um dialogo entre ele e Alma. Duas

paginas adiante, encontramos essa passagem dgodéaliscurso autodiegético:

— Brinca ndo, Alma. Estou falando sério. Falo de sjato.

— Tadinho dele, eu sei. Vocé nem foi parido, foidado. Vocé é a mairunida-
de.

A coitada nem sabe que adivinha. A verdade éequeifundado mesmo. Ela
tem mais razdo do que pensa. Nutica vida comum (RIBEIRO, 2001, p.
183, grifos meus).
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O dialogo continua até terminar com o retorno daagdo indireta em terceira pessoa:
“Afinal, embicam a canoa numa praia porque Isaigs gproveitar a Ultima luz da tarde para
vedar uma abertura que se insinua entre as taREEIRO, 2001, p. 184).

Outras vezes, as diferentes vozes narrativas ganaskas apenas por um trecho digres-
sivo, como no capitulo “O bucho”, em que uma orag&oduz a passagem da narracao hete-
rodiegética e da focalizagéo externa para a agétita e de focalizacdo interna, servindo de

condutora, assim, para a exposicao direta da ntdaor de Isaias:

[Isaias] Deseja e espera que neste quarto novelda Misséo, mesmo vazia,
Deus esteja mais presente do que ao pé do catrelando convento romano.
Tremen factus sum ego et timeo
Exsintabunt Domino ossa humiliata [...]
Meu Pai, nada aquinefala de ti. S6 as arvores e os bichos como caafur
porque criadas€Eu tambémestouvazio, sé (RIBEIRO, 2001, p. 215-216, gri-
fos meus).

Em outros momentos, as vozes se confundem até smanparagrafo: “Bob escolhe
cuidadosamente a colecéao de anzéis, experimentawmna unha até encontrar os melhores.
Lanca e relanca, entdo, atras da lancha, os fdxemzois-de-colher. Nunedravesseieste
estirdo sem cobrar um pacu ou um tucunaré, ou igs ldoje tambénguero meus peixes”
(RIBEIRO, 2001, p. 333-334, grifos meus).

Esses recursos vao se combinando para, duranteagawm a perspectiva ir-se movi-
mentando pelas posi¢des possiveis diante do epjsieliforma a tentar expor os diferentes
pontos de vista dos diversos envolvidos, mas tanjena unifica-los, fundi-los numa visao
que sO pode ser totalizante se for distribuida. gti® ocorre, por exemplo, no capitulo “O
goto”, em que um processo de focalizacdo multiplalinado com a mudanca de vozes faz
do encontro do casal com os x&&pm momento modelar para mostrar as tensdes éfa®lv
num evento de choque cultural: o capitulo comega ema focalizacao interna em Alma e
Isaias, muda a voz heterodiegética para a narcaaooprio Isaias, dessa vez através de uma
gradacéo:

Quando vao pelo canal lateral, 0 mais maneiro diodgsPequeno, Isaias V€,
na margem, uma fumaca esgarcada que sai de cimandags. Olha bem.
N&o ha praia. Ali € um desses pontos onde a magadiretamente ao rio. SO
pode ser xadp pensa Este é o limite do territorio deledlelhor é ndo dizer
nada a Alma, nada.

Mas é preciso andar mais rapido. Nem pensar emstacaa margeni...]
Ainda bem qudenhometade do dia pela frentBirei a Alma que hoje néo
podemogarar para buscar comida (RIBEIRO, 2001, p. 1%,-g§ifos meus).
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Da voz heterodiegética passa-se, pois, a autodiagatmprindo-se etapas: uma forma
de discurso direto desprovido de pontuacdo difémdoca anuncia o pensamento de Isaias,
que passa entdo a discurso indireto livre nos ageshkguintes, para finalmente assumir a for-
ma da primeira pessoa. Adiante, a voz do narraeleoka para a paisagem e o grupo Xaep
acampado. Segue uma digressdo narrativa para descastumes xaép e a focalizacéo
muda para a perspectiva dos X@mepbservando a canoa singrando o Iparana., aprodeit
novamente os recursos do discurso indireto livdé:rfa orla da praiazinha, para onde vieram
correndo por dentro do mato, os xéeplham pedindo, pedindo que sim, que venham, que
venham” (RIBEIRO, 2001, p. 201).

Processo semelhante é usado para narrar a cerimimddica com a sucuridju, em que
a focalizacéo varia dos olhos dos cacadores agsi@ai. O narrador comeca focalizando a
caca pela perspectiva dos mairuns, até o momenigueneles encontram a sucuri, que assu-
me, entdo, o foco da narrativa: “Ja no meio daetdéb com a sucuridju deles, quase confun-
dida com os troncos e a vegetacao. [...] Vendoésshichos homens-ubés que vém subindo o
igarapé a cobra apoia-se ao redor do tronco eti@eacabeca sobre o corpo esguio, assuntan-
do. [...] Ela olha desconfiada [...] e se pergudtaque animaizinhos sao esses” (RIBEIRO,
2001, p. 84). A caca ganha voz e podemos conteragiaréi cacador com um olhar menos
magnanimo e venerador.

Alfredo Bosi (2001, p. 389) ja comentou que “nadajos de Alma e Isaias ndo ha cer-
tezas nem um eixo que parta da vontade para urat@ioA diversidade de focalizacbes e
vozes colabora muito para essa falta de direcadatas dos protagonistas. O capitulo “A
comida” narra um desses didlogos. Ele comeca coalimguagem telegréfica, documental:
“A moca clara, esguia, enche a ficha do Hotel Gamtial: Alma Freitas, solteira, missionaria,
natural do Rio de Janeiro, procedente do Rio.(Q..jomem magro e moreno se registra no
mesmo hotel: Isaias Mairum, solteiro, seminaristaural de Iparand, Mato Grosso, proce-
dente de Roma” (RIBEIRO, 2001, p. 127). Segue condiscurso em foco draméatico, com
indicacdo das personagens antes de cada fala:~“Edasenhor € protestante? Ele: — N&ao se-
nhora, catdlico. Ela: — E padre, entdo? Ele — Nfithara, seminarista”. A formalidade da
linguagem diminuiu, mas ainda persiste no automatido dialogo e no laconismo das per-
guntas e respostas. No paragrafo seguinte, asdatderédo a indicacdo dos interlocutores e
parecem fluir para uma intimidade maior, até, enfindirem-se em discurso direto sem no-
tacdo ou distincdo de interlocutores: “Retomamraversa. O senhor € quase sacerdote? Um
eterno seminarista, apenas isto. E se pode sabgque®d Nao. Eu também néo sei, ndo senho-
ra. Senhorita. Quero dizer, senhorita, que esssunt meu”. Depois o discurso volta para o
foco dramético, com identificacdo do sujeito dafajue agora recebe seu nome proéprio:
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“Alma: [...]. Isaias: [...]" (RIBEIRO, 2001, p. 1270 capitulo termina com a combinacao
consagrada de discurso direto e indireto. Mais wezaas falas que comegam isoladas e indi-
viduais fundem-se num discurso Unico que as limaarmas também as reline num mesmo
lugar.

O coletivo se anuncia também nas descidas dossideiea e Micura sobre as perso-
nagens humanas para contemplar o mundo criado @iélos da criatura. Ali, o coletivo se vé
nos individuos. Os capitulos principiam por uma f& deus informando sua vontade de pe-
netrar uma criatura, que é entédo instada a faghés a que a voz intradiegética passa da per-
sonagem divina para a personagem humana, quergisc@s impressées num monélogo.

Finalmente, todas as vozes se confundem no Ultaptiudo, “Indez”, em que, num Uni-

co paragrafo, falam todas as personagens da t@Zanaido comenta que, nesse capitulo,

as vozes se misturam sem identificagdo ostensiag, parceptivel, como se
estivéssemos dentro da corrente de consciénciaden@m individuo, mas de
uma coletividade dispar, onde se misturam brandodies na sua humanida-
de comum. E como se 0o monologo autoral do capiEdosum” e a polifonia
do capitulo final, “Indez”, representassem os @dies deste belo livro: a sin-
gularidade de cada personagem e o destino cruzattmds, no vagalhdo dos
mundos que se cruzam (2001, p. 385).

A voz coletiva é também entrevista nas passagenguenum narrador aparentemente
extradiegético, com focalizacdo externa, repenterdeninclui-se no mundo mairum que esta
descrevendo através de um pronome “nds”, como ap#utos “Nandeiara”, “Jurupari’ e
“Javari”. No final deste ultimo, esse narrador tiete afirma que a compreensao verdadeira
de uma cultura s6 pode existir para um sujeito.dRtnmo lado, alerta para o fato de que mes-
Mo um sujeito pode enganar-se acreditando querdece por inteiro, uma vez que vive na
superficie de suas mascaras, seus valores e stumes inconscientes: “Quem olhar de fora,
como ha de entende8d ndés, os de dentrnos sabemos. Assim mesmo, mais ou menos. Mai-
rum é gente disfarcada” (RIBEIRO, 2001, p. 70,qgnifeu). Contrariando, portanto, a légica
cientifica que separa sujeito de objeto para soed@io do conhecimento, aqui sujeito e obje-
to confundem-se pela forma reflexiva: “nés... raisesnos”.

Nesses momentos, sente-se que pode ser o progias k& narrar a historia, mas ne-
nhum indicativo explicito permite a certeza da titlatle desse narrador. E, antes, uma voz
coletiva, a voz de todos, que sente como seu 0 ongud descreve. Mesmo porque, no capi-
tulo “Ava”, que segue a “Javari’, o narrador aueggitico separa-se do objeto, como o Ava
que se isolou de seu povo. Alias, quando esse belgtivo distancia-se, afirmando-se uma

identidade, ela é masculina, como a lembrar quaraepado € uma acgao feminina. Como este
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narrador que, subitamente, revela, por tras dends”; um grupo masculino: “Ai os homens,
gue ja estavam avisados, saltaram nas jacuis gsi¢asl mulheres] tinham largado no péatio e
se apoderaram delas e do baito, que passou &asa dos homens. [...] Ha)és mandamgs
temos os melhores enfeites e nos pintamos maislgae&om urucum e jenipapo” (RIBEIRO,
2001, p. 210). Parece novamente o discurso asta@-mostrar que mesmo a coletividade
expressa por um “nos” ndo deixa de ter um sujegoudsivo e, por isso, veicular uma visdo
isolada da realidade.

O conflito entre discursos aparece mais nitidameraecado nos capitulos em que sur-
ge a personagem Juca, representante da moralrgatriam “Regatdo” e outros, a persona-
gem e o narrador se separam nitidamente, marcamdpago de confronto, a divisdo Eu X
Outro, até, como no capitulo citado, as vezes assuforma da narracdo dramatica, com a
indicacao formal dos interlocutores antes das falas

Ja o desvelamento do sujeito narrativo ocorre tamitném capitulo especial localizado
exatamente no centro do livro e intitulado “Egosuipie, do latim, poderia ser traduzido
como “sou eu”. Antonio Candido (2001, p. 384) v&seecapitulo um recurso do autor para

desmascarar a intencao totalizadora de todo relato:

EmMaira a voz narrativa central ndo € a do homem DarcgiRibcomo num

livro de antropologia, mas a do narrador que a@teice vem de dentro da fa-
bulacéo. Ele proprio parece ter querido ressakta distincdo fundamental,
pois ha um momento importante, situado exatamemt@eio do livro, onde

quem fala ndo € o narrador, é claramente ele.drefr ao capitulo “Ego-

sum”, cujo titulo indica que quem fala agora éweirtor da voz narrativa.

Anunciando-se por meio do discurso em primeirageesssse narrador fala de recorda-
¢cOes, de uma memoria de onde surge a histéria go@ance esta narrando. Confessa que o
Ava lIsaias “era bororo e se chamava Tiago” e Amaa&caapor e um “companheirdo muito
querido”, faz referéncias a prisdo, onde, sabemlessscreveu a segunda versddviiira, a
Minas natal, para ao final reconhecer que a urdbaesivéncia do individuo se da na memo-
ria do Outro: “Sé persistimos, se tanto, na usarendmaria alheia, a véspera do longo esque-
cimento” (RIBEIRO, 2001, p. 207).

Para Maria Luiza Ramos (2000, p. 152-153), trafaagede um “metanarrador”, “que
disputa com o Narrador o espaco ficcional”. Posiaimo-se “no centro da narrativa, essa
primeira pessoa em que se desenrola o capituloaviltesdo do sujeito, o eu enganador do
enunciado, que é o eu de Descartes”. O narraderpgqupa a narrativa “desde o inicio, na
rede de significantes”, s6 entdo aparece “congmesnte, como significado”, e “o capitulo

assinala uma das ‘fendas’ que se abrem entre o loxdiscurso e ‘a mascara’ sob a qual o
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sujeito tenta ocultar-se”. Ele faz o papel de usy@éeie de censor dos outros narradores e da
propria narracdo, “como quem diz: ndo levem issérm, € tudo histéria inventada”.

Oposto ao metanarrador, que desmascara a impaksileilda narrativa neutra e absolu-
ta, esta a narracdo de Nonato, a maior express@&a dartesiano dentre os varios discursos
do romance, que procura, a todo custo, estabalecardirecéo linear para os fatos narrados
de maneira aparentemente casual e cadtica nosdeapdiulos do romance. O capitulo “No-
nato”, onde a personagem surge, € uma pagina epnold um oficio que designa o major
Nonato dos Anjos, da Policia Federal, para invastigmorte da mulher encontrada por Bec-
ker. A linguagem é formal e documental, artifideueocratica. O capitulo introduz no roman-
ce, portanto, uma tentativa de ordenar os fatosisodiscurso autoritario e linear. Essa tenta-
tiva manifesta-se, nos capitulos seguintes em quezrador € Nonato, pela atividade do in-
vestigador que procura conferir uma ordem ldgicadiicidade dos fatos. Seu modo de narrar
€ o cientifico, procurando manter a distancia detobe evitar intimidade com as testemu-
nhas. Seu papel é o de questionar, recolher gizartauma explicacao razoavel. No capitulo
“Inquérito”, ele busca “resumir” os “fatos estalmdi®s” e sugere a exumacdo do cadaver e
“exame do corpo-de-delito” para descobrircaldsa mortis Pela fala de Nonato, as persona-
gens perdem, pois, sua pessoalidade para se mtuzidados, € nela que mais se denuncia a
reificagéo do Outro pelo discurso.

A filiacdo do discurso de Nonato a moral patriag@ntrevista no capitulo “Encontro”,
em que o investigador narra o almoc¢o que o apre@sentolonizador Juca. Nonato elogia-o,
chama-o “negociante [...] dotado de evidesgaso de objetividade notavelcapacidade de
acad (RIBEIRO, 2001, p. 175), onde se nota a valodmagos atributos viris no desempenho
de Juca, em oposicdo a sua descricdo de Isaiadjgimmo raquitico, caquético” (RIBEIRO,
2001, p. 176).

Em “Exumacéo”, o narrador se torna entdo ontensvdnanimoso e escancara 0 con-
flito do sujeito discursivo com a presenca do Qutta visita a aldeia mairum, ele ndo contro-
la sua aversao pelo indigena e pela cultura estr&@tama os indios “piddes” e os responsa-
biliza por uma falha moral no carater brasileirigdmoda-se com sua nudez e seus habitos
“indecentes”; de bom, s6 as virtudes que se obseera cavalos: tém “bons dentes, [...] boa
pele, [...] sdo altos e espadaudos” (RIBEIRO, 2@01221-223). Também em “Incuria” se-
guem as adjetivagOes que contrastam com a comptéxidas vidas anteriormente narradas:

A moca se chamava Alma das Neves Freire. Entraegiao em companhia
do tal Isaias, pelo avido do Correio Aéreo Nacional dia  de maio de

1972, pousando no campo de Naruai. Chegou a Missd@ 19 do més, aqui
ficando trés dias apenas. Nao era apenas missipnar tinha vinculo com a
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Misséo, com esta ou com qualquer outra. Era pamagdiger (digo eu, ndo os
padres) umaventureiraem busca de novas experiéncias. Seria religiosa, d
zem eles, mas principalmergenfusa Quisera abracar a carreira religiosa do
mesmo modo que, antes, fizera psicandlise comodiereésaida para une
xisténcia desregradéo comentario € meu). No dizer dos padres, erapona
bre moca, como tantas hoje em dianfusa e carentde caridade e compre-
enséo (RIBEIRO, 2001, p. 308, grifos meus).

Aqui desnudam-se os principais disfarces do disctiasionalista e pretensamente cien-
tifico, através de marcas que o sujeito discursgmalha no texto. Denuncia-se, por exemplo,
mais uma vez, o desprezo de Nonato pelo “tal” $saamairum, em comparagdo com o tra-
tamento que da a Alma, que tantas vezes ele fetdqude separar dos indigenas por se tratar
de uma “mulher branca” (RIBEIRO, 2001, p. 222). Botro lado, iniciando-se com dados
factuais, o excerto termina por adjetivacbes qseraem a aura da objetividade por habita-
rem, todos, o mesmo lugar, fatos e juizos. Confaaes confiabilidade ao discurso as nota-
¢cOes das fontes dos comentérios — “digo eu”, “diedes”. Assemelha-se, a fala de Nonato,
ao discurso jornalista, que acredita ser objetmogscolheralguns testemunhos e reuni-los
num texto linear pontuado por verbdisendi Introduzido, porém, no fluxo da narrativa de
tantos narradores e focalizacdes, o leitor perosdenites da palavra, redutora da realidade,
que lhe parecera entdo chegar apenas na pluralidadeozes. Pelo texto de Nonato, nota-se
como a palavra enfeixa e engaiola a vida: comoafishgs de seu Elias, o relato de Nonato
também quer engaiolar o Outro num rétulo. Nonafdiex; € o narrador racionalista, classifi-
cando e aprisionando tudo, canalizando os fat@syaa direcdo. Ele organiza o que, na nar-
rativa até o momento, apareceu como se fosse poifesi@cao “espontanea” diante dos o-
Ihos do leitor. Por isso, o investigador € a papnnsciéncia de um leitor avido pela elucida-
cdo do enredo caodtico e do mistério das coisaadesr “A moca é que constitui o n6é do ca-
so”, revela (RIBEIRO, 2001, p. 309, 1), e lembramos € “A morta” que abre as vias para a
narracao intrigante dMaira. Entretanto, a de Nonato € uma voz infensa, poigesapenas
guando tudo ja esta dito de muitos modos. Comearantia-se, pois, a falsidade de toda nar-
rativa concéntrica.

Pela investigacdo frustrada de Nondiaira se agrupa ao lado daquela narrativa poli-
cial moderna, cujo enredo insoluvel destroi a iuda possibilidade de explicacdes raciona-

listas para os fatos. Defende uma pesquisadorérergs

A melhor fic¢do policial contemporanea recorrgd fp.convencédo do género
com uma dupla finalidade. De um lado aproveita @, g na narrativa de e-
nigma do século 19, apontava para a verdade constraQao realizada a par-
tir de uma combinatéria de dados. De outro, caréonfianca nas estruturas
sequenciais que, identificadas com a proépria lahhaaciocinio, com a forma
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da prépria razdo, acabavam por ordenar a buscardade num discurso fe-

chado, que eliminava as probabilidades e abolzasa

Assim, através da investigacao policial, 0 que @estipna € a possibilidade
do conhecimento objetivo do real, a existéncia naederuma realidade fora
da linguagem, deixando-se aflorar o ceticismo difia cultura da moderni-

dade tardia: o grande crime a que esta literaeirgfere € o ‘assassinato’ da
realidade — dai que o outro, o crime em torno da giva o enredo, torna-se
apenas um jogo (FIGUEIREDO, 2003, p. 15).

Por suas estratégias discursivas, Darcy Ribeiaeye a narrativa é o lugar do Outro,
verdade tdo clara para os mairuns, quando, aoem\is relatos de Isaias sobre os mundos
gue conheceu, “viajam com gosto em suas palawas, &fora, pelo grande mundo dos ou-
tros” (RIBEIRO, 2001, p. 249); quando, em vez deya masculina, as mulheres buscam
apreender o Outro pelo toque dos corpos (RIBEIRID12p. 248 ss.); quando se demoram
nas narrativas orais, sem pressa para chegaraadinclusivo, pois “histéria serve para con-
tar, para ndo esquecer, pa&o acabar Eu mesmo ainda tenho muitas que contar, para nao
esquecer, para ndo acabar. Coisa bonita se fapressa, devagar” (RIBEIRO, 2001, p. 245,
grifo meu). Contar-se nao €, pois, isolar-se, mssrir-se no fluxo do eterno, do coletivo.

Nonato tenta desvendar o labirinto, onde “0 ser Bnasmo tempo sujeito e objeto con-
glomerados enestar perdidd (BACHELARD, 2003, p. 162-163, grifo do autor). lase
caminhar em labirintos, como séo os fatos e osidies, € necessaria a arte da “lentidao”, a
“paciéncia e calma empregada pelo explorador dercas para se insinuar em frestas muito
estreitas”. O labirinto, uma das principais imagdosaos e dos devaneios da intimidade, “é
um fendmeno psiquico da viscosidade. E a consei@eiuma massa dolorosa que se estica
suspirando”, por isso “todo movimento subterranewugo e dificil” (RIBEIRO, 2001, p.
166). Para mover-se nos caminhos invios de uminéhire preciso um fio, essa € a ansia de
Nonato: “O fio de Ariadne € o fio do discurso.” Btisonho narrado”, um “fio de volta”. O
fio desenrolado d& ao viajante uma confianca naperacdo do passado: “Minas, aquela, ha
ainda 6 Carlos e havera, enquanto eu houver. Eeritotio da meméria que vou recuperar,
se o0 tempo der”, protesta 0 metarranador de “Ego$RIBEIRO, 2001, p. 207). Também o
protagonista ddlaira tenta resgatar uma memdaria mairum, cuja inacdigisite aponta para
um futuro desesperado, pois “0 sonho labirinticamada [...] a angustia de um passado de
sofrimento e a ansiedade de um porvir de inforginiblele, “volta-se as vezes ao mesmo
ponto, mas jamais se volta para tras” (BACHELARDOQZ, p. 164). Drummond estava certo:
Minas nao existe mais.

Por isso, ainda que, como toda narrativa, o endeddaira constitua um avango, um ir
para a frente, a geografia do espaco narrado narmoené uma geografia do retorno, 0 mapa

de uma volta.
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7.2 O espaco curvo e a geografia do retorno

O enredo de Maira € o dos regressos: de Isaidgaansairum, de Alma ao primitivis-
mo matristico, dos deuses ao universo humano,i@giorao principio caotico, do metanarra-
dor a memdria ficcionalizada. A emocdo mais preseattom do romance é a saudade de um
mundo perdido, e os deslocamentos em espiral sAdigges aos devaneios labirinticos. “O
labirinto € um sofrimento primario, um sofrimen® idfancia”, diz Bachelard (2003, p. 167).
“Essas imagens das infelicidades da infancia, B®sacamos depois com tanta saudade que
elas se tornam ambivalentes”.

E com este sentimento nostalgico, de um lugar §oesera mais aquele abandonado na
infancia, que Isaias percorre 0 mundo mairum. Ebéamo seu lamento e o que colabora para
a ambiguidade das emocdes da personagem: “Songpgearriem, com os dentes brancos,
grandes e bons para rir, dos mairuns de verdadeoBl@neus, coitado de mim” (RIBEIRO,
2001, p. 72). Ao mesmo tempo que se afirma maitsafias recusa sua ascendéncia, pois nao
consegue adaptar-se a esse mundo esquecido. pedadpensamento racionalista do civili-
zador, no lugar da aldeia real ele vé um conceindge seu espirito binario agora consegue

geometrizar a aldeia:

Eu a vejo e revejo em cada detalap até em &ngulos que ndo se pode ver
como a arrumagao antiquissima das bandas clakio@slinha invisivel parte

a aldeia em duas metades, a do Nascente e a dte PGada uma delas com
seus clas que tém de ir buscar mulher ou maridmanda oposta. Esta parti-
¢do da aldeia em metades retrata no chdo a padadoundo, tal como o
concebemos, sempre dividido em dois; o dia e & hoitlaro e o escuro, o sol
e a lua, o fogo e a 4gua, o vermelho e o azulmbédm o macho e a fémea, o
bom e o ruim, o feio e o bonito. Uma banda da aléeilo dia, da luz do sol,
do fogo, do amarelo. E onde esta minha familiaaaguntre muitas outras. A
outra banda é noturna, crepuscular, lunar, aqué&mdona. [...JUma banda
diz da outra que ela é fémea, ruim e féi@o se decidiu ainda de quem séo
esses defeitos (RIBEIRO, 2001, p. 73, grifos meus).

O que Isaias descreve € a oposi¢cdo entre 0 espg@Eds e o profano, este definido
sempre como o do Outro, isto €, feminino e malréfanto, ele percebe a artificialidade dessa
divisdo e a relatividade do “bem” e dos “defeitestido podemos esquecer que € uma perso-
nagem dos limiares. Sua ambiguidade esta justareemteansitar entre duas cosmovisfes: a
mairuna e a branca. Isaias partiu sobre a aguainaepelo ar, o elemento masculino e racio-
nalista: “Volto homem, volto s6”, “duas maos in&jea “cabeca cheia de ladainhas” e um

coracao aflito que sai pela boca” (RIBEIRO, 20017¢), um produto da civilizagdo patriar-
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cal: um depositério de pensamentos inuteis e ensagjeesadas. “De cima, de fora e de lon-
ge” (RIBEIRO, 2001, p. 73), o olho de Isaias transia a terra natal numa paisagem civiliza-
da pela cristianizacdo, amalgamando os dois locédénarmente opostos da selva e da civili-

zacao por meio de metaforas cristas e eclesiais:

A minha mata é um mundo de troncos altos, esghiosando do chéo limpo,
subindo e subindo para so6 se esfolharem la em aionalto. A luz s6 entra ali
em jorros, onde um raio derrubou uma arvore, nraata fecha logo essas fé-
ridas. O natural dela € uma penumbra verde, sotwiao uma catedral ro-
mana. Também ali s6 duas vezes ao dia ha buliwiam&nhecer e ao anoite-
cer. Entdo as capelas de macacos guaribas salgaltms e urram desen-
freados, e todo bicho de pena canta ou arrulhaagamte com medo da noite
gue evém ou com a alegria da manhd. Estas sdoaasndssas cantadas da
flores virgem: a da manhé e a da tarde (RIBEIROQ120. 73).

Por outro lado, a descri¢cdo confere a selvastatusde monumentalidade e sacralidade
que a civilizacdo Ihe tinha retirado, pdiira valoriza a natureza feminina em oposigéo a
cultura masculina: a selva é agora o espac¢o sagoatiopos” do herdi, nesse caso o povo
mairum. Toda a positividade antes atribuida ao olie&ce civilizado passa ao indigena e a
Terra-Mae. Também na aldeia, o espaco masculinaréficial, 0 que geometriza e divide os
seres e as coisas: da casa dos jaguares ndo segualelos carcaras, seus opositores, pois
entre as duas esta o baito (RIBEIRO, 2001, p. I®), apesar de “centro do mundo”, impe-
de a visdo do Outro, pois € um centro artificisio i€, cultural, criado pelos homens para e-
xercicio de seu poder. No espaco social “natura#€ng governa € a mulher e o marido vive
como agregado, com direito & comida e a moradarera to trabalho. A casa, espaco da
convivéncia espontanea, é antropologicamente a liggainino por exceléncia, o domicilio

da mae:

A velha Moita, 1a do canto dela, me olha misteriosao sempre. Ela é a ver-
dadeira chefona desta casa. Os homens aqui na@amaratia. Pode ser que
mandem no baito la deles. Mas dentro de casa, @ogiin manda, quem deci-
de, quem poe e dispde sdo as mulheres. [...] Maio ndo manda nada
mesmo. E um mundo de mulheres (RIBEIRO, 2001, p).32

Igualmente, o mundo se divide em um bom e um matarquia que, contudo, néo cor-
responde a do imaginario tradicional no patriarcagra, no crepusculo, na parte ocidental
do mundo (na América?), estdo os valores desejathogianto no lado solar, do nascente,

encontra-se o mal:
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Aqueles fundos do poente séo para nés o lado dieegses verdadeiros que
conhecemos, os xa&p Mais adiante, nas terras ignotas, daquele mesiop
estardo os selvagens miticos que ja se confundenfiecdasmas.

Do lado oposto, no nascente, estd 0 mundo devadsanlode nos vém a inva-
sdo, a doenga, a brancura. E o lado onde estoa,a&gorlado de onde vou in-
do para Ia, voltando (RIBEIRO, 2001, p. 73).

O poente, lugar do ocaso e da noturnidade, é tanob@gar dos “selvagens verdadei-
ros” para onde Isaias caminha, “voltando”. E umeassp ao espaco da liberdade, da satde e
da alegria mairum que ele um dia deixou, em oposagaste, do leste, da alvorada, cuja bran-
cura agora é associada a pele do invasor. O Ava,\mrtanto, “para ver o dia morrer” (RI-
BEIRO, 2001, p. 75).

A leste da regido mato-grossense do Iparana, eatdliB, a capital da exploracdo bran-
ca, a “cidade nova”, cuja “gente moderna parecearat) mas “enormissima e deserta’, a
“civilizagdo brotando no descampado”, cujo “clinmapical ndo é propicio a obras duradou-
ras”; € a Roma em territorio brasileiro, a “novdade eterna”, onde 0os mairuns situam “o que
h& de mais sinistro”:

Brasilia € o mundo mairum que se transfigura. @ ggonosso mundo aqui se
converte. Floresce? Esta regido das nascentesadmfppara nds é uma espé-
cie de inferno, € a boca do mundo subterraneo:radaade Mairahd. Aqui sé
viveriam enormes cachorros negros de bocarras tggeas: 0os guardides da
morada de Maira-Monan, meu Deus-Pai, ingénuo, fe@arichoso. Assusta
pensar que justamente a morada de Maira-Monarogg,agumbigo do Brasil
(RIBEIRO, 2001, p. 131).

Dessa forma, o centro do espaco sagrado civilizadoansformado pela cultura mai-
rum no profano, no espaco de fora, terra dos desapmvertendo o olhar da cultura tradicio-
nal, que localiza na terra selvagem o seu infdénoMaira, o paraiso esta no interior da flo-
resta: “Para nds, tudo de bom deve existir |a pdoz do Iparand, [...] nosso paraiso perdido:
o reino prometido dos desesperados sem remédioo¥&oitar, dona Alma, € tarde. Muito
temos de andar” (RIBEIRO, 2001, p. 131). O enresta,gois, contando o mito do paraiso
perdido as avessas: Alma e Isaias voltam a selveaokddo do homem e da mulher primevos.

Todo retorno a um paraiso € uma volta a mae, adzasaie, a casa natal, “casa de in-
timidade absoluta”, onde se adquire “o0 sentidontimidade”. Distante e perdida, ela “é uma
casa de sonhos, a nossa casa onirica” (BACHELARI3,20. 75). Faz parte do percurso de
retorno uma recuperacao do isolamento que o muosiooubou: “Nosso devaneio deseja sua
casa de retiro e a deseja pobre e tranquila, isaladpequeno vale. Esse devaneio habitante
adota tudo o que o real lhe oferece, mas logo adapequena morada real a um sonho arcai-

co” (BACHELARD, 2003, p. 78). Por isso a floreskem como as ocas dos mairuns, para
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Alma e Isaias, parecam tdo acolhedores. Aqui glaseeem congregando as qualidades da
floresta com a concavidade do ventre: “As casases@aomes cestos trangcados com troncos
ainda verdes, flexiveis, cobertos de sapé” (RIBEIR@M1, p. 71). Sua arquitetura ndo precisa
de mais do que esse berco vegetal invertido pacaforto das personagens do romance, pois
‘o pobre abrigomostra-se entdo claramente com@roneiro abrigg como o abrigo que
cumpre imediatamente sua funcéo de abrigar”, eigiarcasa das grandes cidades” guarda
apenas “simbolos sociais” (BACHELARD, 2003, p. §0fos do autor).

Por isso, nesse lugar da intimidade se vive sotboesdo (BACHELARD,2003, p. 81),
como se vivia no utero da méae, talvez o Unico legarque, solitarios, ndo sofremos a soli-
dao: “Todos os lugares de repouso sao materna®CHELARD, 2003, p. 95); por isso
também o espaco privilegiado Maira ndo € o exterior, mas o interior as personagdve: “
qui de cima, olhando néo la pra fora, mas ca pn&raepara o fundo de mim, eu vejo o meu
mundo. E aqui agora que a minha aldeia mairum naesgii como foi e eu vi, ha tantos anos”
(RIBEIRO, 2001, p. 73).

Esses espacos fechados, expressivos do ventrenmateelacionados a morte para re-
nascer, sdo peculiares aos ritos iniciaticos. A®;, o fosso, a mata cerrada sdo amiude lu-
gares privilegiados nesses rituais. E que, coma Bathelard, “toda iniciacdo é uma prova
de solidao”, por isso o caminho dos iniciados dareum labirinto: “Nao ha maior soliddo do
que a solidao do sonho labirintico” (BACHELARD, Z)@. 172). Por outro lado, as imagens
da caminhada no labirinto relacionam-se as tortintmas: “Ao que parece, € 0 movimento
dificil que cria a prisdo estreita, que prolongtoura. Nesse devaneio de labirinto ativo,
encontra-se a sinonimia da torcao e da torturaBERRO, 2001, p. 183). Dai novamente as
figuras circulares, tdo presentes no enredbldia, especialmente nas falas de Isaias, como
esta, em que a aldeia mairum descansa no bojormoalerrio: “Qualquer dia verei este sol,
meu velho Sol-Maira, incandescendo, como uma ladenmetal, brilhantissima, as aguas do
Iparand. Verei a meia-roda preguicosa, longuissjoeaele desenha ao redor da aldeia, dos
rocados novos e velhos e das imensas matas da Negpa” (RIBEIRO, 2001, p. 72). Ba-
chelard (2003, p. 114-115) afirma: “Quem desenhairoulo atribuindo-lhe valores de sim-
bolo, sonha mais ou menos vagamente convemtre€ (grifo do autor). Por isso, imaginando
do alto a circularidade do rio e da aldeia, Isgase sente num ventre: “Fonte minha, raiz
minha, me espera, |4 vou! Vou voltando com presshojo deste avido que corta o ar por
cima do mar oceano” (RIBEIRO, 2001, p. 75, grifoune

Aqui, a aldeia é também descrita como “raiz”, 0 gé@e surpreende, uma vez que €

mesmo as raizes que Isaias retorna. Nesse semtidiz, aparece em outro momento, nova-
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mente associada a natureza mairum de Isaias e wEssaiculando mais visivelmente as

imagens da intimidade e da introversao:

As coisas todas que aprendi formam uma espécieuga do meu espirito. E
uma camada superficial, solta, frouxa. No fundan@am carocgo, esta meu
sentimento do mundo de mairum. Esta é a minhamaig funda. E a semente.
E aquilo que, fazendo de mim um homem, me faz, @mno tempo, membro
de minha tribo, gente Mairum. Este sentimento érthanesséncia, meu ser
(RIBEIRO, 2001, p. 183).

Entretanto, antes dessas duas ocorréncias, o nadivaiz jaA aparecia numa imagem
mais insolita: “A maior delas [das casas], o bdtibpor muitos anos o ponto de referéncia de
padre Vecchio, que ndo descansou até construircapea ainda maior. Mas a cruz nunca
pdde competir em grandeza com o adorno do baitetmcos secos de arvores inteiras com
as raizes para fora, atados nas pontas da cumé@eiBEIRO, 2001, p. 71). A cruz é uma
estilizacdo da Arvore da Vida, e se ergue no ajt€alvario como esta no centro do Paraiso e
Jesus e a Virgem séo projecdes especulares deeAida que recuperam, por sua santidade,
0 que o primeiro casal perdeu (BARROS, 2004, p).1Stbstituir novamente a cruz pela
arvore como simbolo religioso é recusar o crissiauwo pelo paganismo e a esquematizacéo
conceitual pela concretude natural, trocar as sraeemadeira por “arvores inteiras”. Por ou-
tro lado, as copas dessas arvores sao as raizestra,nnm simbolo ctdnico e ndo uranico.

Bachelard (2003, p. 242) associa a raiz ao arquétipserpente e aos simbolos do labi-
rinto e da espiral, todos relacionados aos devamzEontimidade: “A verdadeira comedora de
terra, a serpente mais terrestre de todas, € 'a Paiz isso, essa arvore colmada de raizes é
outra imagem da noturnidade: “A raiz € a arvoretenissa, € a arvore subterranea, a arvore
invertida” (BACHELARD, 2003, p. 225). A raiz é, @at “0 morto vivo”, que faz sentir “in-
timamente” a vida subterrénea, pela qual “a alnhaote sabe que essa vida € um longo
sono, uma morte enlanguescida, lenta” (BACHELARDQ2 p. 223). A raiz €, portanto,
simbolo dos mistérios que envolvem vida e morteafa vimos ser um dos temasMaira,

e, por suas ligacées com o mundo subterraneo, derictoresta uma virtude sepulcral:

O sonho das profundezas que acompanha a imageavdaalonga sua mis-
teriosa estada até as regides infernais. [...J#ssina espécie de sintese ativa
da vida e da morte aparece muitas vezes na ima@irde; raiz. A raiz ndo é
enterrada passivamente, ela € o seu préprio cowdace enterra, ndo cessa
de se enterrar. A floresta é o mais romantico @ositérios (BACHELARD,
2003, p. 239).
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Além disso, como “raiz animalizada”, a serpentén@,ordem das imagens, o traco de
unido entre o reino vegetal e o reino animal” (BALIARD, 2003, p. 202). Ambas, serpente
e raiz, constituem, portanto, figuras de frontei@@mo a serpente, a espiral e o labirinto, ela
une pontas e torna-se simbolo da eternidade enguoteiclico. E que retornar é desfazer o
tempo e, quando voltamos aos lugares, o tempog@w@nca: na casa da infancia nunca en-

velhecemos; por isso, voltar € querer ser eterno.

7.3 O tempo urobdrico de “Maira”

Na “boca da mata”, Isaias diz a Alma:

Eu sai daqui h4 tempos, mas conheco cada curva lpesand dos meus mai-
runs. Tenho todo ele impresso como um mapa, deletrmim. Este rancho
pobre € 0 mesmo que eu via 14 de Roma, pensancegresso. A Unica novi-
dade é o avido. Antes iamos a cavalo viajando sesnaaqui até Goias Ve-
Iho. Eu sabia que o tempo aqui estava parado, cpragesperando por mim
(RIBEIRO, 2001, p. 158).

Ao rever o lugar da infancia, o mundo da mée, tenmoa sensacao de eternidade. Pelos
signos da profundidade, “descemos a um passadt@’ ,Baxhelard. E, como “descer, devane-
ando, num mundo em profundidade, em uma casa guelksa cada passo a sua profundida-
de, é também descer em n6s mesmos” (BACHELARD, ,20086), para a personagem en-
simesmada, vitima da espiral das imagens da irdoei®@ da mae, o tempo nunca é uma reta,
mas sempre uma circularidade.

Por isso, para Neumann e outros junguianos, comapall, Bachelard e Durand, se-
rdo simbolos preferenciais do estagio uroboricétende Mae, ciclico e holistico, as ima-
gens do circulo: “O pensamento simbdlico retrataeksas imagens do redondo busca captar
conteudos que mesmo a nossa consciéncia atuanségre entender como paradoxos”. O
redondo € o que contém, o que circula e englobapaltero materno primordial, que con-
juga em intima unido o suposto antagonismo entseufiao e feminino, através da assexua-
lidade embrionéria e da reunido perfeita entre enfildo na vida intra-uterina, em que o0 ego
flutua “no lago dos ndo-nascidos” (NEUMANN, 20032p-31). O principio masculino ainda
nao se separou, tudo é androginia e feminilida@eddminio da uroboros maternal caracteri-
za-se pelo fato de que os elementos ‘masculincs’ tarde atribuidos ao pai, ainda sao parte
integrante da natureza urobodrica da Grande MaeUMIENN, 2003, p. 82). Inconsciéncia,

indiferenciacao, instintividade sdo as qualidadesjuziveis umas nas outras, desse estado
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que precede até a dor da consciéncia da mortesepd@aacdo. A vida é um “agora e sempre”
eterno, pois “o sol, a lua e as estrelas, simkdaempo e, portanto, da transitoriedade, ainda
nao foram criados; e o dia e a noite, 0 ontem manaa, o vir-a-ser e o perecer, o fluxo da
vida e 0 nascimento e a morte, ainda n&o entracamumdo”. E um estagio “pré-histérico do
ser”, sem tempo e, portanto, sem historia; semcesparque sem ordem, e, portanto, somen-
te o sentimento da infinitude (NEUMANN, 2003, p).30

Personagens como Isaias carregam consigo o tersptut) por estarem sempre mer-
gulhadas na memoaria, enquanto parecem percorreutnm relativo, vetorizado: “Para mim”,
diz Isaias, “minha aldeia mairum nos anos tanteseleneu desterro, sO existiu dentro de
mim, na lembranca. Era um oco no tempo, |4 at@passado, que eu reavivava diariamente,
recordando em cada detalhe para que nao apagaesse)arresse em mim” (RIBEIRO, 2001,

p. 75). Por isso, na viagem de Isaias,

a mudancga da personagem, de um espago a outroe gardinear, pois ha um
objetivo a ser cumprido: voltar as origens e sexauarad da tribo mairum. No
entanto, essa linearidade (que da a idéia de seiquéa historia), se, de um
lado, é conservada, de outro, é rompida de variasals. Na medida em que o
personagem se move, vai narrando as historias, dentnaneira justaposta ao
seu deslocamento quanto durante o trajeto de Rténa aldeia mairum. No
plano narrativo justaposto, Isaias conta hist@tpassado: os ritos (de Roma
até o Rio de Janeiro) e os mitos (de Brasilia atl@a mairum). Durante a
viagem, na sequéncia da historia, a personagera aslbrigens e ao mesmo
tempo ndo se desvincula do presente. Além dissog deaias viaja com Al-
ma, nesse segundo deslocamento, vao construindbigtbda de busca, dife-
rente daquela realizada por Nonato. A viagem dtagomista, em direcdo ao
passado, ligada ao presente e voltada para o futimauma teia intrincada de
tempos e espacgos diversos (COELHO, 2001, p. 417).

Junto a contemplagdo, vem a lembranca, mas tambéxpextativa. A descricdo no
tempo presente subitamente passa para o verbo,fguwe ao mesmo tempo anuncia o tempo

de ver que vira, mas também o que a memodria j&ipate

A aldeia vai ao rio por uma estrada tortuosa quegeademorar-se em curvas
no meio da macega, com medo de perder-se no @&galuwhas. L4 na praia,
enfileiradas umas ao lado das outras, estardo #@asnmanoas-ubas, feitas de
casca de jatoba. Cada uma tera dentro seus renp@srddonda, entalhada, e
seus longos bracos de muleta. Algumas terdo, tajndgameuma e a zinga, a-
Iém de cofos e outras tralhas de pesca (RIBEIRQ1,20 72).

Como o proprio Isaias percebe: “Aqui estou, afieah, Santa Cruz, esperando para ir
adiante, voltando atras” (RIBEIRO, 2001, p. 107 m0@Gmento da narracdo envolve passado e
futuro no caos temporal do presente eterno e daltsineidade.
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Por outro lado, as referéncias temporais indefsnglamprecisas do romance sugerem
acdes estacionarias, pouco demarcadas cronologitanidfo se conta o tempo depois que
Alma e Isaias estdo entre os mairuns: “Correm &s ldires, sem se enroscar em semanas, e
as semanas soltas, sem somar meses” (RIBEIRO, pORRB9). Como o0 espaco, 0 tempo
também se organiza “pela idéia do circulo, simisolar dos mairuns” (COELHO, 2001, p.
419), e o enredo se apresenta como uma justapakgéolos de historias:

O primeiro circulo constrdi-se com o capitulo “Antad e se fecha com “In-
dez”. O segundo forma-se a partir do capitulo “/Aiacse fecha em “Tuxau-
areté”. O primeiro circulo refere-se as historias divilizados e o segundo
aguelas dos mairuns. Como o autor implicito temtwito de manter a ameaca
de morte dos mairuns e, ao mesmo tempo, afagta-larganizacéo do espaco
textual, faz o0 mundo indigena ressurgir em cadte gy romance. Assim, em
“Antifona”, primeira parte déaira, os rituais de reintegracdo a vida e de in-
tegracdo & morte iniciam e terminam respectivamemtéNandeiara” e “Ma-
non”. Os mitos em “Homilia” comecam em “MairahUtegminam em “Maira
e Micura”. Também a travessia, encaixada em “Hafhitomeca em “A co-
mida” e termina em “O vomito” (COELHO, 2001, p. 420

Seguem ainda o ciclo das encarna¢cfes de Maira waigco ciclo do Corpus, Ultima
parte do romance, em que, da “Mosaingar”’, Aimaediormada na “Nossa Senhora Gravida
de Deus”. Como essas histérias se entrecruzanpytéepses e as analepses remetem ao futu-
ro e ao passado, mantendo, paradoxalment®/aina, a idéia de presente” (COELHO, 2001,
p. 421).

O presente eterno é o tempo dos deuses, o temjgo mittualistico: “Antigamente é o
tempo do Sem-Nome”, (RIBEIRO, 2001, p. 191, 1),aizarrador dos mitos mairuns, confe-
rindo ao advérbio indicador do passado um verbprasente. “Através da narracao dos ritos
em Maira, torna-se evidente como 0s mairuns guardam a niemdrdeus Maira, reafirman-
do o tempo e 0 espaco da origem”, observa HayddarRiCoelho (2001, p. 417). “Na medi-
da em que isso ocorre, fica claro que tém uma @gé@ceciclica da Historia e do Tempo”.
Alma reconhece o tempo estacionario entre os maiquando diz: “Ha pouco tempo, aqui,
quer dizer: ha séculos” (RIBEIRO, 2001, p. 328).

Num dos ultimos capitulos do romance, a onipresdngg@mpo mitico parece chegar a
missdo e mergulh&-la num aborrecido presente etAroena é descrita como uma ceriménia
religiosa, com suas simetrias e ritmacoes, e, a agdo narrada no tempo presente, 0 narra-
dor acrescenta um “como todas as tardes”, que toatdo iterativa. Sete vezes a expressao €
registrada no capitulo, que se encerra pela corgaiéos velhos padres diante da fatalidade

de um eterno retorno:
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Padre Aquino: — Fechamos o circulo outra vez, ctmdas as tardes. [...] Esta
€ na hora de morrer, meu padre. [...] Hoje, cordagas tardes, s6 nos repe-
timos.

Padre Vecchio: — N&o poderiamos pensar em alteas@tiHouve alguma al-
ternativa ao que fizemos que teria sido melhor?Haglguma alternativa pa-
ra os gue comecam agora? [...] Que conselhos agsi do fim, podiamos dar
a eles que estdo la no come¢o? Recomeco (RIBEIG, . 365).

Esse tempo ritualistico, ou tempo litargico, dasne@énias religiosas, apresenta-se line-
ar na expressao ritual, mas, no conteudo do quermona remete ao tempo proprio dos mi-
tos, existindo “numa espécie de presente intemp(P@MIAN apud NUNES, 1995, p. 21).
Pela ritualizacdo dos atos cotidianos, o tempatiaa diéria alia-se ao tempo do mito, ambos
caracterizados pela repeticdo. Assim, na festapdri,

através da noite, do dia e da noite que vem, comefalamos e rimos; co-
memos, bebemos, andamos, cagamos; comemos, belanotasmos, cuspi-
mos, vomitamos, falamos e rimos; comemos, namorad@samos, fode-
mos, dormimos; bebemos e vomitamos; comemos, cagam@amos, peida-
mos, falamos e ouvimos; comemos, andamos, namora@aogmos, danca-
mos, fodemos, dormimos; coemos, bebemos, caganijasnaes, choramos e
rimos (RIBEIRO, 2001, p. 105).

Na repeticdo aleatdria de atos que, alias, gravetantorno das trés esferas do imagina-
rio mitico de Durand — a nutricdo, 0 sexo e 0 p@esdo —, a celebracao religiosa revela ao
mesmo tempo sua natureza iterativa e sua aliamgaasoacdes humanas triviais. E o tempo
litdrgico que enobrece, pois, a histéria margiagjela desprovida dos fatos monumentais
sobre 0s quais se pauta a historia oficial. Essé¢etnpo dos mairuns, que, segundo Alfredo

Bosi, € o maior bem da cultura indigena:

O branco traz a selva as técnicas e o dinheirosggeindo o consenso univer-
sal, tornam a vida mais facil; mas o tempo queasdng com as maquinas da
civilizagdo e as notas de papel € um tempo figitam tempo que ndo cruza a
barreira da morte, um tempo em que o prazer é fagamal ndo conhece re-
misséao.

De todas as extorsdes sofridas pelo indiM#&éra nos conta que foram mui-
tas), talvez a mais atroz tenha sido precisamestite @ civilizado roubou vio-
lentamente do indio 0 gozo daquele tempo-sem-taqupce a vida alheia ao
trabalho forcado, a vida que se passa magicamentgone se prolonga no
convivio com os mortos (BOSI, 2001, p. 388).

O tempo liturgico e o mitico dialogam, alimentarstomutuamente. No ritual de inicia-
¢do com a sucuridju, que recria uma imagem da wosbatristica, os eventos da dominagéo
da sucuri e da caca ao jaguar ensejam, no finalpess mitos da tribo, novas historias e na

verdade sempre a mesma: “De tarde todos saem algmés de Jaguar e Mague tomam o
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rumo da praia. Maxcomeca a contar ali naquela hora uma histériacguéinua contando
todo dia e que nunca acabara de contar nos disgadeida inteira” (RIBEIRO, 2001, p. 89).

E a histéria da luta de Jaguar com a onca:

S6 nado pode contar sentado, quieto. [...] ContaMdei fala, grita, salta, dan-
¢a, esturra, morde. Agora é o gatdo de pé sobpatas, assustador. Logo é
Jaguar armado de arco e flecha ou estendido era Ezsgaia, puro nervo,
musculo e olho. Instantaneo, Masalta de tigre a homem e volta de gente a
onca. As vezes consegue ser, no mesmo instante, @enca: Jaguar e jagua-
rum, enrolados um no outro (RIBEIRO, 2001, p. 89).

Assim, os fatos triviais e o0 dia-a-dia mairum alin a eternidade ao se codificarem
no mito e no relato, lugar, alids, em que tambémsgem todos os seres e nao existem mais
sujeitos e objetos. A narrativa vai, entdo, pergato a vida dos mairuns, que sempre, no
entanto, voltam ao mundo pelo ritual, retornamigeon da vida e dos fatos para avancar.
Assim, 0 progresso, para a cosmovisao mairum, dé pstar num tempo ciclico, na memoéria
da alma coletiva: a sucuri deve “continuar vivatgemunhando [...] a ousadia mairum” (RI-
BEIRO, 2001, p. 85). Pela representacédo do enumciaal ritual como na dramatizagéo do
relato oral de Maix narrador e narrativa se aproximam. E o event@marrando-se pelo
sujeito, seu veiculo.

Por isso 0 mito € o ideal de todo escritor, o idelaez de Darcy Ribeiro, que fez dele o
condutor do tempo no seu romance. A narrativa atss@ uma acdo sem sujeito. Essa é a

sabedoria mairum: se no inicio esta o Verbo, avpalfinal € sempre a da Vida.



CONSIDERACOES INICIAIS

Leito de pedra abaixo
rio menino eu saltava.
Saltei até encontrar
as terras fémeas da Mata.
(Jo&o Cabral de Melo Neto)

O tema que desenvolvo nesta pesquisa de mesti@agoesenca do principio arquetipi-
co feminino no romancklaira, do antropélogo e romancista mineiro Darcy Riheiro

Quando professor da Universidade do Estado de Medsso (Unemat), tive oportuni-
dade de integrar um grupo de estudos sobre literatdigenista, onde pude aprofundar leitu-
ras, impressdes e analises de obras representativgEnero, comMacunaimade Mario de
Andrade, e o romance supracitado de Darcy Ribg&sdeituras e interpretacbes que empre-
endi na ocasido levaram-me a notar nas respedlv@s a presenca recorrente de imagens
antropologicamente relacionadas a principios afpjges femininos de representacéao da rea-
lidade, o que me estimulou a aprofundar as anais@so fim de verificar objetiva e cientifi-
camente a presenca dessas imagens e buscar unua ocogltpreensao de sua funcao na nar-
rativa do antropologo, que elabora uma fic¢ao eprtiva sobre a questéo da alteridade.

A literatura produzida até o século XIX, de acoodon o que propdem folcloristas e
mitélogos como Propp e Campbell, segue uma madtrateral que tematiza e formaliza os
valores masculinos da acédo e da competicdo. Asarantnoto na literatura de Darcy Ribeiro
a opg¢ao antipatriarcal por aquelas imagens e foquasdestituem o primado masculino do
herdi individualista as voltas com uma luta coofpasitores e integra a estrutura narrativa um
estado humano anterior a prépria criacdo da lilema¢ da linguagem: a da experiéncia da
unidade do sujeito no Outro. A dominancia do mdas forcas cadticas na fabula do roman-
ce, a experiéncia dos protagonistas com a altexjdasl imagens miticas e simbdlicas da

Grande Mae, o favorecimento ideologico de uma qugé® social e cOsmica matrilinear, a
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energia integracionista feminina movendo o enradecorréncia a visao mitica contra a 16gi-
co-racional, a enunciagao desprivilegiando o sujeih favor da pluralidade coletiva sao al-
guns dos elementos que pretendo expor nas paggamtes para avaliar em que medida
uma antropologia do feminino regra a tessituraateativa enmMaira.

Para desenvolver o método analitico, apoiei-me @wores consagrados da critica miti-
ca e arquetipica, como E. M. Meletinski, Northrayef: Mircea Eliade, Erich Neumann e
Joseph Campbell. Entretanto, como minha pesquigaivab estabelecer distincdes entre a
narrativa tradicional e uma nova literatura, queatza a alteridade a partir de diferencas de
géneros presentes no imaginario e na estruturaalexmpunha-se como primeira medida
metodoldgica a identificacdo de dois sistemas dgéns em oposicao, elaborados, cada um,
sobre uma diversa historicidade de ambos os ssijaittropoldgicos: o0 masculino e o femini-
no. Para tanto, parti da teoria do biélogo chilelumberto R. Maturana, que distingue a cul-
tura ocidental entre duas matrizes: a patriar¢atwWada a um imaginério masculino; e a ma-
tristica, pré-patriarcal, marcada por uma espiidade arquetipicamente feminina. Combi-
nando as teorias de Maturana a pesquisas simfabes as diferencas de género no imagina-
rio desenvolvidas por outros autores, em espetiabid® de Beauvoir e Gilbert Durand, iden-
tifiquei tragos de uma narrativa canonica para to mia literatura desenvolvidos sob a socie-
dade patriarcal — alids, a Unica literatura eseritaltivada que nossa civilizagdo conhece. A
partir dessa matriz, foi possivel verificar comoomance de Darcy Ribeiro elabora-se como
uma negacao dessas caracteristicas.

Uma narrativa da alteridade, como pretendo demamgirivilegia aspectos simbdélicos
e arquetipicos do imaginario feminino, ou do quibé&t Durand chama de Regime Noturno
da imagem, em oposicdo ao Regime Diurno, estetesisiicamente ligado a uma cosmovi-
sdo masculina e patriarcal. O Regime Noturno djagrse por um processo de eufemizacao
das imagens sombrias e negativas do imaginari@apatt, atribuidas a uma esséncia femini-
na. Por meio dele, sdo positivadas as manifestaggestipicas do caos e os motivos do cor-
po e da morte.

Para encaminhar a analise de Maira, dividi estede;ao em sete capitulos.

O primeiro apresenta o autor Darcy Ribeiro, segyrep pelo tema da alteridade e pela
preocupacdo com o indigenismo e a géneddaien, que ficcionaliza o problema do Outro.

No segundo capitulo concentrei as teorias metod@sgAli exponho principalmente a
tese de Maturana sobre uma sociedade matristigamafriarcal e suas diferencas para com o
patriarcado que se estabeleceu cerca de cinconwmsl atras. Apoiei-me, também, sobre os
estudos de Gilbert Durand, cuja divisdo do imaginém dois regimes adapta-se bastante

bem a uma analise da imagem com base na expertoxigéneros, para estabelecer a passa-
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gem da cultura a literatura, mostrando como a tiearao ocidente recebeu marcas de um
imaginario masculino, em seu contetdo e em suaafognacas a cultura patriarcal hegemoni-
ca. Numa perspectiva historica, procurei mostranc@ questdo da alteridade evolui para
tornar-se problema privilegiado na alta modernidad@aalmente, constituir tema da literatu-
ra no século XX.

Nos capitulos seguintes, passo a analisar maisnpamente o romance de Darcy Ri-
beiro, tomando como ponto de partida aquilo quéaovpatriarcal confinou como imagens
femininas no mito e na literatura, identificandoeasno as manifestacfes da alteridade no
interior do patriarcado.

Assim, o terceiro capitulo busca identificar umatma do corpo na conduc¢éo do enre-
do deMaira, especialmente através da personagem Alma, qupaeca figura da prostituta
sagrada e habitos cotidianos e ritualisticos po8pdias sociedades matristicas descritas por
Maturana. Essa poética do corpo e da matéria estnd uma imaginacdo assentada no que
Gaston Bachelard definiu como devaneios da Tecaracteriza o estilo de Darcy Ribeiro no
romance.

O quarto capitulo analisa as manifestacdes do @pquéo caos no enredo, especial-
mente por meio de uma estratégia narrativa fundeadama imagem do duplo e do andrégi-
no.

O quinto capitulo desdobra o imaginario do cormmeaos num imaginario da morte,
um dos principais processos vitais negativados @dtara patriarcal, mas que a cultura ma-
tristica, bem como o imaginario presenteMaira, tratam de maneira positiva e pacifica.

No capitulo sexto, exponho a trajetoria do herdintto a literatura, buscando percorrer
sua evolucdo também no interior de uma histéradita do ocidente, para contrapor essa
imagem a fabula d®laira, em que o herdi masculino e solar cede lugar &emdi “femini-
no” e lunar, que inverte também a moral patriadeatonquista e da expansao.

Finalmente, no capitulo sete, mostro como a opgiiauma ficcionalizacdo do Outro
resulta ainda em peculiaridades na voz, no tempom @spaco narrativo, quebrando a lineari-
dade do discurso e instituindo tempo e espaco lowews, marcados por uma narrativa do
retorno e do ciclo.

Juntas, essas caracteristicas apontam para un@rpnéecia do imaginario antropolo-
gico feminino no romance de Darcy Ribeiro e mostcamo uma opg¢ao pelo Outro, no patri-
arcado, nédo pode fugir a modos de ficcionalizarrgggbelecem, por outro lado, uma espécie
de primado da mulher na narrativa.

Num mundo da luz paternilaira nos mostra que falar da sombra € voltar a Mae.



CONSIDERACOES FINAIS

Dux femina facti(Virgilio)

S6 o Outro pode ser emissor de sua propria pal&wrabordar, enMaira, o tema da
alteridade, Darcy Ribeiro ndo escamoteia o problédaaimpossibilidade de falar legitima-
mente no lugar de um terceiro, o antropologo fiuisia cumpre seu projeto denunciando e
revertendo o discurso logocéntrico e unidireciatmbcidente. E que, se existe uma forma de
fazer-se representar o Outro no relato de um sujego sé pode ocorrer na abdicacao da in-
tencao totalitaria e hegemonica de toda palavra desmascaramento das qualidades redu-
cionistas de toda linguagem.

Dessa maneira, se, na narrativa tradicional, orleiinhecia, a principio, um mundo or-
ganizado, cuja ordem seria, em seguida, ameadc&da restituicdo final de uma nova harmo-
nia, emMaira o leitor é atirado, logo ao inicio da trama, acont® uma crise da qual as per-
sonagens buscam elevar-se com um sentido.

As personagens ddaira ndo possuem, como a personagem classica, por dezsm
um projeto narrativo, mas seu projeto € justament®ntrar essa causa, esse motivo para
lancar-se ao mundo incriado. Seu projeto é reordermaundo todo, ndo mais vencé-lo ou
enfrentar os obstaculos que ele impde a sua emifasaa recriacio depois da crise escato-
l6gica. Como tomadas de uma “sindrome de Macunaiemm@érsonagem caminha entregue
aos motivos externos, que ndo sdo nem razfegnegitia acdo, mas a prépria acdo insubor-
dinada a vontade e desviando-a de rumo a todoniestavitando que nela se enforme uma
identidade individual ou um carater. A uma forcarat@ava individual vem substituir orca
da narrativa, do mito, da voz coletiva, em que a nao-lineardadnstréi um relato onde o

préprio corpo mitico se protagoniza. A personagepois, o Um, o caos, 0 grupo.
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Maira € uma narrativa que discorre sobre crises, erloadss, escolhas, ambiglidades.
Os mairuns dividem o mundo em dois, mas nao sabais anqual dos lados atribuir o bem.
Na faléncia do mundo do deus Maira, € o patriarcp@otambém se arruina e ndo encontra
mais seus valores, seja no mundo natural, sejaltwal.

A saida é a visdo matristica. Mau ou bom s6 enamongentido no olhar unilateral do
pensamento patriarcal. A perspectiva nativista@gabs € integradora, como a daqueles po-
VoS que mantém tracos da cosmovisdao matristicalifdeenca, no Nao-Ser, esta a semente
para a nova vida; na negacéao (vale dizer, na ndorteu) esta a fonte da energia vital. A uni-
lateralidade ndo serve mais nesse mundo. O cabaa@stia de valores ou conceitos; nem mal
nem bem, morte mas, por isso mesmo, vida, como, Gentiora da morte para o renascimen-
to. E o lugar onde se redime a culpa original. Té@on&o se pode fugir ao destino do Todo.

Por isso, ao recorrer a imagens e recursos ficianee permitam a manifestacdo do
Outro no discurso, Darcy Ribeiro inevitavelmentstitai a narrativa arquétipos da alteridade,
gue, no sistema patriarcal em que nos criamos,teemao elemento feminino. A mulher € o
Outro que nao pode ser suprimido, pois € ela que dida. No patriarcado, que lutou por
negar a materialidade e a morte em beneficio ditesp de uma imortalidade espiritual e
elevou sua cultura fundamentando-a sobre uma odésmotica e excludente e sobre um sis-
tema de pensamento unilateral e logocéntrico, tudoe ameacava esses valores recebeu a
marca do sombrio e do feminino. Destarte, a0 desanaisa narrativa ocidental do patriarca-
do, a tessitura delaira elabora-se sobre a eufemizacéo do estigma negpte/o patriarcado
concedeu aos motivos do corpo e da morte e aotgrqud caos. Essa eufemizacado constitui
0 trago caracteristico do que Gilbert Durand denomio Regime Noturno da imagem.

A concentracdo da trama no imaginariocdopo resultou no predominio dos devaneios
da intimidade identificados por Gaston Bachelarsl sizas investigacdes sobre a imaginacao
da matéria terrestre, o elemento que, segundooo, anais se presta as imaginacdes que en-
volvem tensdes entre sujeito e objeto, entre ure Eon Outro. Esses devaneios, por sua vez,
conduzem a uma estrutura dialética, que vimosrsardas qualidades estilisticasMaira.

A tematizacdo danorteno romance, por sua vez, inverte a axiologia deatiea patri-
arcal, que se caracterizava pelo conflito entra @anorte, um herdéi solar e seus antagonistas
ctbnicos e negativos. A morte, évtaira, convertida no feminino benfazejo, ndo aparece co-
mo oposicao a vontade humana, mas como o repougenti@ da M&e, um retorno a intimi-
dade da matéria e a vida inconsciente e resta@aaddnarmonia entre o sujeito e o mundo.

Finalmente, a op¢do petmoscontra a ordem ocidental desestabiliza uma direg&o
cursiva e reverte paradigmas de voz, tempo e espacativos. A narracdo distribui-se por
um corpo coletivo de personagens, através da madégoz ou focalizacdo e por meio de
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recursos narrativos como o discurso indireto livkeordem temporal é circular e o enredo

caracteriza-se por uma vontaderdrno, com Isaias voltando aos mairuns, Maira e Micura
voltando ao mundo, Nonato voltando aos fatos passpdra investigar a morte de Alma, a

propria direcdo analéptica da narracao voltanda paatar uma anterioridade de um presente
que, contudo, ndo se explica e, portanto, ndo terniiinalmente, o espaco narrativo também
€ marcado por uma dindmica do regresso, com o @s$gdicionalmente hostil da selva ser-

vindo agora de abrigo e refagio para a alma desadde pelo lugar da cultura e da civiliza-

cao.

O Regime Noturno da imagem e as inversdes na @strdé narrativa classica propéem
formas de representacgédo ficcional que se aproxis@mma cosmovisao pré-patriarcal, que
Humberto Maturana denominou sistema matristico. &sm, nota-se que, do ponto de vista
arquetipico e antropoldgico, existe uma sexualidpde é textual, e ndo se confunde com o
sexo do autor. Uma narrativa da alteridade, coretepdi mostrar, exibe-se num texto mati-
zado por qualidades de um imaginario que néo é onaédriarcal classico.

Certamente nada disso autoriza a afirmar que o engtditeratura pudessem constituir-
se de outra forma se os papéis historicos dos ge€fessem inversos. A jornada do heroi é
expressao do combate criativo e, se fosse da maolleminio cultural nos dltimos cinco mil
anos, € ainda bem possivel — e até provavel — gjwalores exaltados fossem igualmente os
da acdo e da coragem, da luz e do espirito, mée ks como atributos do feminino. N&o se
pode, portanto, afirmar, com os dados que temqgsgcseria a literatura tradicional se elabo-
rada a partir da experiéncia historica femininasiademos declarar com certeza que trazer,
na literatura, os elementos do imaginario femirdogrimeiro plano é fazer uma literatura da
alteridade bem como, no sentido oposto, tematizadteadade implica urdir a narrativa a par-
tir daquele imaginario.

Também né&o se pode afirmar que essa narrativaadeapelo imaginario antropolégico
feminino e constituinte, pois, de um discurso dar@lade arquetipica, afirme-se como uma
literatura “feminina”. Nao sabemos o que isto sey@s, até o século XX, a mulher ainda ndo
tinha se afirmado como sujeito da cultura, mesne $@fos, Maries de France e outras bus-
cassem fazer valer uma presenca feminina na tagdegiarcal.

O autor estudado por esta pesquisa é um repretedtagénero masculino. Entretanto,
como espero ter demonstrado, seu texto é peculdencaracterizado por qualidades arqueti-
picas relacionadas a um modo “feminino” ou, ameatristico, de representar o mundo. Tal-
vez fosse interessante, nesse sentido, distingtéioeima literatura feminina de uma literatu-

ra ginecocéntrica, uma literatura escrita por nmglh@ uma literatura de imaginario antropo-
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l6gico feminino; entéo talvez notdssemos que exises “feminino” em Darcy Ribeiro do
gque em Madame de Lafayette.

Todavia, se a mulher se expressa na literatura co@®utro, quando ela traz para as re-
presentacdes literarias suas verdades, sera qeeepadir-se de elabora-los numa tradicao
literaria que é patriarcal? Talvez s6 uma pragraatits géneros na literatura pudesse libertar
uma arte feminina de sua imanéncia na tradicacapadt. Apenas quando soubermos em que
medida os meios de producao e representacaoibt@@mduziam e conduzem uma literatura
feminina, talvez possamos identificar o que é gemente signo da mulher na literatura.

Por outro lado, por que néo acreditar que 0 sufeitinino possa se expressar justa-
mente a partir daqueles papéis e valores que dittdrasn historicamente como o Outro?
N&o vira justamente dai sua forca ontologica? @datterem sido relegados ao segundo pla-
no da alteridade nao significa que esses papéaoeeg ndo possam elevar-se ao primeiro
plano de uma afirmacao autbnoma de identidadeaPBpata isso, ndo defini-los com relagéo
a um anterior primeiro. E pela auto-afirmacéo quebjeto se torna sujeito, ja que o Outro
supera sua condicdo de alteridade. Negar o imagidaralteridade é negar duplamente sua
possibilidade de ascender ao centro da culturaai8 oma vez valorizar o discurso do Eu
hegemonico. Transcender a alteridade ndo € nedgstaa cultura hegemonica ja o faz. Pelo
contrério, é afirma-la como bem e negar nela apemaal que a histdria Ihe conferiu.

Se existe, pois, uma literatura hegemonica e phtréarcal, qualquer subversao de seus
signos ndo apenas renova seus padrdes, mas padar r@vmatrilinearidade dos novos. O
N&o-Ser é o Outro, e o Outro do patriarcado é @enuPortanto, talvez ndo seja absoluta-
mente coincidéncia uma desestabilizacdo dos padé@eativos ocorrer historicamente no
momento de ascensao das mulheres ao espaco sadifi@l no ocidente. Sabemos que a
literatura acompanha os movimentos sociais e avag@o dos mitos. Como o mito androcén-
trico conferiu @ mulher as esferas do caos e déemé@iinevitavel que a emergéncia do femi-
nino na cultura patriarcal sera qualificada por wmergéncia da desordem e das forgas cao-
ticas. A primeira manifestacdo do feminino numaeordque o expulsou como indesejavel
alienigena serd um movimento de desestabilizacaesttatificado e de inversdo da ordem
reinante. E o preco da marginalizacéo para asresltuegemonicas: o retorno do marginal é
sempre um encontro com a morte.

As mulheres estdo modificando o mito, e a liteeturesmo nas méos de autores mas-
culinos, ndo escapa a este novo tempo. Os mitasofjtque esse novo movimento e esta
nova ficcdo estao construindo, ainda sdo obscum@sgconsciéncia, mas é certo que neles o
imaginario androcéntrico estara talvez para semmrgrometido.

A Mée retorna e sua letra ensinara a homens e nesliena poesia talvez nunca vista.
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