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RESUMO

Com o apoio tedrico da hermenéutica historica e da estética da recepcdo —
reconstruindo a historia como conhecimento adjuvante da leitura critica do texto literario, e
enfatizando o leitor como o polo dinamizador da leitura-interpretagdo —, esta dissertagdo
constroi aproximagdes entre a lenda de Sansdo e Dalila (do livro biblico Juizes 13-16) e o
romance [racema, de José de Alencar.

Entendendo que a producao desses textos se comportou seletivamente quanto aos
eventos historicos que tematizam, busca-se nos respectivos contextos redacionais a
compreensdo para certas marcas auto-referenciais que as obras portam.

Aceitando que também a leitura dos textos faz escolhas de alguns indices textuais,
preterindo outros, discutem-se as questoes da identidade nacional e da violéncia.

A aproximacdo entre as duas obras permite apontar para a imprecisao dos limites
entre o discurso literdrio e o religioso. Teologia e literatura apresentam-se como discursos
sobre a experiéncia humana, que se situam entre os limites da imagina¢do e das

institui¢oes, da historia e da ficgao.

PALAVRAS — CHAVE:

Recepgao literaria e teologica
Literatura brasileira (lracema)

Biblia (Juizes)



Tudo é Biblias. Tudo é Grande Sertao.
(Adélia Prado)



INTRODUCAO

Literatura se nutre de literatura. O simples fato de existir uma ciéncia literaria que se
autodenomina “literatura comparada” atesta o indissolivel namoro entre o ontem e o hoje,
entre o 14 e o aqui, entre o que diz o outro e o que eu digo. “A fantasia ¢ memoria ou
dilatada ou composta”, diz Bosi; e sua frase ja serviria a esta introdu¢do como epigrafe —
esse anel de noivado que, aposto a “pagina anular”, fala significativamente daquele idilio.
Assim, continua Bosi, no final do século XVIII, “Virgilio ¢ Horacio matizaram de flores
silvestres a varzea tropical do ribeirdo do Carmo que os nossos arcades cantavam em sua
lira.” (1992, p. 36) Os exemplos sdo incontaveis.

Esse modo de fazer-se da literatura, sempre sedenta e bebendo nas fontes proprias ou
alheias, estende-se também a Biblia. Certos temas, como Moisés e o Exodo, atravessam
reiteradamente todo o Velho Testamento. E continuam recorrentes na literatura crista.
Pode-se dizer — invejando Bosi na expressao — que a Tord e os Nebiim judaicos adubam o
terreno fértil do qual brotam as flores dos evangelhos. Nao h4 qualquer duvida, por
exemplo, de que o Magnificat do evangelho de Lucas (1,46-55) seja a retomada do Cantico
de Ana de /Samuel (2,1-10). Do mesmo modo, a fuga da sagrada familia para o Egito e seu
retorno constituem, no evangelho de Mateus (2,13-23), um modo de colocar Jesus no cerne

das experiéncias fundantes do Israel biblico, a escravidao no Egito e o éxodo.



1. Correlacdes pela superficie

As correlagdes entre Biblia e literatura dao-se, primeiro, no processo da propria
formacdo da Biblia, quando ela bebe de fontes fenicias, egipcias, assiro-babilonicas e
helenisticas. Uma vez acabada e constituindo-se representadora de uma das matrizes da
cultura ocidental, a Biblia vem alimentando ndo somente a producgdo teoldgica mas a
literatura em geral. Ora se oferece na superficie de seus textos, ora se deixa penetrar de
modo mais profundo e abrangente.

O imaginario biblico presente na literatura ¢, algumas vezes, sutil ou pouco evidente.
Mas, quem ndo reconheceria a presenga da Biblia em Vozes d’Africa, quando aquele

continente desposa Cam, o filho amaldigoado de Noé?

“Foi depois do dilavio... Um viandante,
Negro, sombrio, palido, arquejante,
Descia do Arara...
E eu disse ao peregrino fulminado:
‘Cam... serds meu esposo bem amado:
Serei tua Eloa...””
(CASTRO ALVES, 1972, p. 205)

Quem ndo enxergaria a expressa referéncia a Biblia — a comecar do titulo — no
romance Esau e Jaco de Machado de Assis? Nele, os conflitos entre liberais e
conservadores, ou entre monarquistas e republicanos (ou quigé, os conflitos existenciais
gerados pela necessidade de fazer escolhas), acham-se gostosamente representados pelos
gémeos biblicos que brigavam ainda no ventre da mae. As rivalidades entre os gémeos, que
no romance se chamam Pedro e Paulo, sdo explicadas (no capitulo XV) por originalissima
e livre exegese de Gdlatas 2,11. Na passagem biblica, Paulo lembra as dissensdes que
existiram de fato entre ele e o apostolo Pedro. Dai obtém Machado ndo s6 o nome para
seus personagens, como também a explicacdo para a rivalidade entre eles; mais: através do
personagem Plécido, até os algarismos da cita biblica sdo alegorizados para aludir aos dois
(de capitulo 2) gémeos (de versiculo 11 = 1 e 1). Mais adiante, ao capitulo XLVII
Machado da o titulo: “Sao Mateus IV,1-10”; ai, o personagem Baptista, discutindo com sua
mulher e ansiando despejar sobre ela um “vai-te, Satanas”, ¢ salvo pela chegada da filha
Flora, para o que lembra-se entdo o “e eis que chegaram os anjos e o serviram.”

Esse tipo de paralelismo, no ambito do que aflora a superficie do texto, constitui, até

um certo limite, graciosas metaforas entre o passado e o presente. Foi a propdsito dessas



semelhancas de nivel superficial que se esbogou o primeiro croqui deste trabalho, com o
objetivo geral de analisar sob um enfoque critico o romance Iracema, de José de Alencar,
em paralelo com a lenda biblica de Sansdo e Dalila.

A partir dos indices textuais, encontram-se varios elementos que permitem
estabelecer o paralelismo entre as duas obras. Alguns, mais centrais: 0 amor entre oS
jovens ¢ marcado, em ambos os casos, pela seducdo do distinto, pelo confronto com o
estrangeiro. Martim e Sansdo, estrangeiros, sentem-se atraidos pela mulher de outro povo
e, por causa dela, sdo bem recebidos. A aceitacdo de que gozam, sendo estrangeiros, ndo
encobre entretanto a tensdo que sua presencga provoca. Nas duas narrativas ha também o
carisma dos personagens centrais (Iracema e Sansdo), expresso pelo voto, em vista da
guarda de um segredo que implica na garantia de vida para a na¢do. Iracema, virgem de
Tupa, guarda o segredo da jurema, a bebida doce e amarga de sua nagdo. Sansdo, nazireu,
ndo pode tomar vinho nem ter os cabelos cortados, e dai lhe vem a forca para salvar Israel
das maos dos inimigos filisteus. Nos dois casos, a infidelidade ao carisma da consagracao,
marcada pela traicdo do segredo, traz conseqlientes perdas para a nacdo. Mais: Iracema e
Sansdo morrem na condi¢do de exilados, longe dos seus, em terra que ndo ¢ a sua.

O primeiro nivel de correlagdes se pode explicar pela recorréncia de certos temas na
literatura de todos os tempos e de todos os povos, assuntos da experiéncia humana
universal: amor e oOdio, alianca e traicdo, divida e esperanca, dominag¢do e rebeldia.
Poderiam ser incluidas, nesse nivel, também aquelas comparagdes que se voltam para os
eventos historicos fundantes, tomados como assunto pelos textos literarios cotejados.
Assim, entre Sansdo e Dalila e o romance Iracema, podem-se ainda comparar os polos
indio-portugués da historia do Brasil com os pdlos israelita-filisteu da historia do povo da
Biblia.

Permanecer, todavia, no trabalho de buscar semelhangas tematicas entre Biblia e
literatura, por mais curiosa que seja a tarefa, seria tratar parcialmente a questdo. No
momento de comegar este trabalho, a escolha de Iracema e Sansdo e Dalila respondia
(superficialmente) ao proposito de construir pontes entre literatura “religiosa” (Biblia) e
literatura “profana” (Alencar). O trabalho de pesquisa demonstrou, logo em seguida, que
se poderia ndo sé escapar do paralelismo dbvio e expresso (aqui, nem tanto), mas discutir
questdes bem mais interessantes.

A justificativa fundamental para a proposta, assim como as “questdes de fundo”
(abaixo) que constituem a problematica central da dissertacdo, vém de um interesse

profissional. Tenho trabalhado, h4 mais de vinte anos, com a Biblia, tanto no sentido de
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produzir subsidios que facilitem o acesso do povo a uma leitura critica e sistematica da
mesma, quanto na academia, como professor de Exegese. Em ambos os espacos, sempre
partilhei da idéia segundo a qual a leitura de um texto antigo (o da Biblia, no caso)
encontra seu sentido na medida em que tem, na realidade de hoje ou na experiéncia de vida
do leitor, seu ponto de partida ou de chegada. Trata-se de uma perspectiva religiosa de ler
a Biblia a partir do hoje, ou de ler o hoje a luz da Biblia.

Ao exigir a leitura de obras da literatura de lingua portuguesa sob o foco critico das
ciéncias literarias, o mestrado ofereceu-me também uma melhor compreensao e adequagao

da minha leitura dos textos biblicos.

2. Questodes de fundo — a problematica

Hé um segundo nivel, em que se podem estabelecer aproximacdes entre lracema e
Sansdo e Dalila, muito além dos paralelismos tematicos, abrangendo uma problematica
mais ampla. Esse nivel diz respeito, em primeiro lugar, as circunstancias histdricas sob as
quais foram produzidos os textos objeto de comparagao. Interessa, sob esse aspecto, nao
apenas buscar semelhangas entre os contextos redacionais das duas obras; mas, por eles e
além deles, afirmar para elas seu carater comum de releitura dos eventos historicos que
cada uma tematiza. O segundo nivel configura, em segundo lugar, as circunstancias, os
modos, os sistemas de valores, os interesses € intengdes sob os quais o leitor atual faz a
leitura daqueles textos.

Na produgdo do texto (entendendo que ele ¢, de alguma maneira, leitura da historia)
e na sua recepg¢do atual conforma-se, neste nivel mais avancado, a problematica ampla
que dirige o foco para o leitor no processo de construgdo de sentido; ou, expressa de outro
modo, a que compreende toda leitura como interpretacdo. Sdo muitas as perguntas relativas
a problematica (das ciéncias biblicas e literarias) que coloca o leitor no centro de interesse
da discussdo hermenéutica. Nao se pretende responder a todas. Aquelas que sdo discutidas
neste trabalho servem sobretudo para ilustrar seu ponto de partida e a perspectiva que
oferece a linha metodoldgica mestra da constru¢do de seu arcabouco. Quais sdo essas
perguntas?

a) [Iracema, de José de Alencar, ¢ uma obra “canonica” da literatura brasileira.

Mesmo que algumas obras de teoria literaria afirmem que nao ha mais espaco para os
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chamados romances de fundag¢dao, mesmo que nossa tradi¢cdo critica — como aponta
BOECHAT (1997, p. 178) — interprete nosso romantismo como conservador e comportado,
mesmo que seja discutivel o interesse tematico do indianismo, que pouco se leiam nas
escolas romances do século XIX, ou que se hierarquize uma literatura em obras maiores e
menores, /racema ocupa lugar de destaque no canone da literatura brasileira. A lenda
biblica de Sansdo e Dalila, por sua vez, faz parte do secular cAnone da Biblia. Integra uma
extensa obra historiografica (num sentido bem amplo do termo), lida j4 como escrito
autorizado hé pelo menos 2 mil e 400 anos. Mas que sentido tem ler hoje essas obras do
passado? De onde lhes vem a canonicidade? Como se pode fazer hoje sua leitura?

b) A autoridade de que € revestido um texto candnico, resultante do dialogo entre
texto e leitor, ndo evita contudo o uso arbitrario do texto como argumento de autoridade ou
como “tabula rasa” na qual o leitor projeta seus sentimentos. Serd que a leitura atual ndo
acaba submetendo ao seu proprio interesse o horizonte historico do passado? Que
“controles” existiriam para evitar um “excesso de significagdo” que o leitor poderia impor
sobre o texto?

c) Nesta dissertacdo, um dos interesses sera destacar, pela constru¢do de um
horizonte histérico do passado, as correlagdes que certamente existem entre o texto e seus
contextos fundantes (aqueles relativos aos temas e aqueles do momento redacional). O
horizonte historico do passado, nele incluidas as marcas textuais, delimita as possibilidade
de leitura, no sentido de que ndo se poderia fazer para um determinado texto uma qualquer
afirmacdo; assim como ndo se poderia estabelecer, entre determinados textos, uma
correlagdo arbitraria qualquer. Mas, sendo a construgcdo desse horizonte histérico uma
reconstrucdo a partir do presente, que pressupostos se levariam em consideragdo para ndo
cair no historicismo hermético? Até que ponto a reconstru¢do dos contextos fundantes de
Iracema e de Sansdo e Dalila, pela pesquisa historica, poderia funcionar como “controle
de leitura™?

d) A contextualizacdo de Sansdo e Dalila e do romance [racema, pelas vias da
contextualizagdo historica, pode funcionar como coadjuvante da leitura critica, mas ndo
abre todas as portas da historia a que se auto-referem. Nova pergunta emerge da proposta
de fazer uma leitura em paralelo das duas obras: Quais as conexdes possiveis entre o

literario e o teoldgico?

A leitura simultanea de Iracema e de Sansdo e Dalila, esbarra, logo de principio,

numa imprecisdo dos limites entre o discurso literario, objeto da critica literaria, e o
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discurso religioso, representado pelo texto biblico, objeto da teologia. Seria possivel,
diante de tal imprecisdo, pensar a leitura de /racema sob um enfoque teologico? Ou,
inversamente, tratar o texto biblico como literatura?

Teologia e literatura constroem, igualmente, discursos sobre a experiéncia humana.
Situam-se, ambas, entre os limites da imaginacdo e das institui¢des, corporificando-se ao
mesmo tempo em agdo e representacdo, historia e ficgdo, vivéncia e simbolismo. Sob esse
aspecto, [Iracema pode interessar a teologia, enquanto sua leitura critica permite, por
exemplo, enxergar a colonizagdo do Brasil como um fato ambiguo, para o que a
instituicdo religiosa desempenhou relevante papel — a marca guerreira da cristandade
colonial prova isso. Uma possibilidade vantajosa dessa abordagem reside no fato de a
literatura ndo se deixar aprisionar pela teologia.

Também o texto biblico ndo se reduz a mero objeto de estudo da teologia. Sua
producdo e sua compreensao literarias antecedem a sistematizagao conceitual da teologia.
Antes de ser interpretado como palavra de Deus, o texto biblico se entende como mito,
saga, lenda, canto... ficcdo, enfim. O carater de ficcionalidade do qual a Biblia participa
ndo se opde ao seu valor histérico. Todo texto, por maior valor que possua enquanto
documento do seu momento histdérico, porta uma interpretacdo simbolica da realidade.
Enquanto discurso literario, sua comunicacao ultrapassa a propria realidade de referéncia

que o configura.

3. A arquitetonica da proposta — metodologia e arcabouco

Esta dissertacdo propde-se como uma pratica de leitura que aproxima as narrativas
biblicas de Sansdo e Dalila e o romance Iracema. Chama-se aqui “pratica de leitura” ao
processo, € ao seu resultado, de construgdao do paralelismo entre as duas obras. Buscando
fugir de todo fundamentalismo e de qualquer manipulagdo injustificada, a explicitagdo dos
indices textuais e do contexto das obras constitui no entanto a maior parte deste trabalho,
por demarcar aspectos metodologicos importantes na leitura em paralelo das duas obras.

Sem discutir, mas apresentando em suas grandes linhas, os aportes tedricos que
justificam tal pratica, pretendeu-se, j4 no modo como a dita pratica de leitura foi aqui
estruturada, introduzir, sendo pelo menos remeter, a problematica central da hermenéutica,

aquela da leitura como interpretagdo. Mesmo que tal problematica se tenha colocado de
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forma sistematica primeiro no ambito da interpretacdo da Biblia, ndo ha como negar que ai
se encontram os fundamentos sobre os quais algumas teorias estéticas e literarias
contemporaneas levantaram suas proprias construgdes. Assim — como se vera no primeiro
capitulo —, a arquitetonica da estética da recepcao esbogou-se a partir do entorno delineado
pela hermenéutica histérica de Gadamer.

Diante disso, mesmo que algumas questdes, expressas neste trabalho, se
correlacionem com o interesse pela Biblia, pretende-se no entanto apontar, pela
comparagdo entre [racema e Sansdo e Dalila, o carater de construgdo ficcional da obra
literaria e do texto biblico. Indo além do interesse pelo paralelismo tematico, ¢ em primeiro
lugar pela condi¢do comum de ficcionalidade que se podem estabelecer justificadamente
correlagdes entre as duas obras.

O interesse, portanto, deste trabalho ndo se dirige a constru¢do de um método, que
explicite passo a passo como realizar a leitura da Biblia em cotejo com a da obra literaria;
mas a apresentacao de seu resultado acabado, entendo-o como uma leitura critica possivel,
cujo processo carrega marcas de perguntas e interesses atuais do leitor.

A hipotese deste trabalho se pode, pois, formular resumidamente nestes termos:
desde que entendidas sob seu carater de ficcionalidade, Iracema e Sansdo e Dalila podem
ser comparadas em vista de perguntas atuais. E os aportes teoricos da hermenéutica
historica e da estética da recepgdo tornam-se adequados na justificativa de tal proposta.

A pesquisa foi bibliografica e se realizou mediante um procedimento critico-
analitico, em dois tipos de textos: a) literarios, representados pelas duas obras basicas que
compdem o corpus deste trabalho: o romance lracema e a lenda biblica de Sansdo e
Dalila, do livro biblico de Juizes 13-16, além de outras obras da literatura brasileira e da
Biblia, as quais aqui e acola se aludiu; b) teoricos, representados por quatro vertentes de
interesse distintas: a vertente da hermenéutica (incluindo a estética da recepgdo), que
serviu para fundamentar a estruturacao do trabalho como um todo; a da histéria do Brasil,
para contextualizar o encontro entre o portugués e o indio e 0 momento do romantismo; a
da histéria de Israel, para situar a época tribal de Sansdo e o momento redacional dos
deuteronomistas; e a de outros textos tedricos diversos, auxiliares na discussdo dos “temas
atuais”.

Buscou-se adotar uma postura meta-critica com relagao aos textos tedricos e as obras
de Alencar e da Biblia. Aparece, contudo, neste trabalho um volume relativamente grande
de informacdes sobre a hermenéutica do século XX , assim como sobre a histéria de Israel

e a historia do Brasil. Isso se tornou necessario para caracterizar mais adequadamente o
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carater de “construcao” sob o qual se deu nossa pratica de leitura. Nao se perdeu de vista, a
todo o tempo, que também a busca da teoria e dos horizontes histéricos do passado se
constituia para nés como recep¢ao.

A critica ao historicismo e as tentativas de adaptacdo dos procedimentos
metodologicos das ciéncias da natureza as chamadas ciéncias humanas e do espirito
coloca-se na base da reviravolta hermenéutica que traz a questdo da linguagem para o
centro de muitas discussoes teoricas do século XX. Filosofia, lingiiistica, teoria literaria,
hermenéutica religiosa, psicandlise transpdem os limites de seus respectivos objetos e se
afinam na busca por compreender a linguagem. Alcangam em comum a constatacdo de
que, pela linguagem, a auto-compreensao humana no mundo apresenta-se como um
formidével conflito de interpretacdes.

A afirmacdo do carater estruturalmente dindmico da linguagem mostra-se, pois,
como uma das marcas mais relevantes das modernas ciéncias literarias. Dentre estas
destaca-se, certamente, a estética da recepcdo — a qual se apela, neste trabalho, para
justificar a busca de intertextualidade entre Sansdo e Dalila e Iracema, particularmente
porque essa teoria permite compreender tal busca como uma construgdo do leitor.

No intuito de explicitar, de forma mais adequadamente situada, as linhas basicas
dessa teoria, buscou-se primeiro sua “pré-historia”. Apresentam-se, assim, no primeiro
capitulo deste trabalho, as linhas mestras da hermenéutica de Gadamer, da teoria da
interpretacdo de Ricoeur e da estética da recepcdo de Jauss e Iser. Discutem-se, em
seguida, em didlogo com essas linhas teoricas, algumas questdes que conformam a
problemadtica central deste trabalho, nao apenas em relacao a compreensao de /racema e de
Sansdo e Dalila, como também ao modo como se estruturou tal compreensao.

O segundo capitulo apresenta, em justaposicao construida, alguns recortes historicos.
Na primeira se¢do do capitulo, colocam-se em paralelo informagdes historicas do Israel
biblico tribal, o tempo de Sansdo, e do Brasil colonial, quando o portugués se confronta
com o nativo brasileiro. Na segunda se¢do, formula-se o paralelismo entre 0 momento do
romantismo no qual Alencar escreve Iracema e aquele em que se redige a historiografia
deuteronomista, da qual faz parte o ciclo narrativo de Sansdo e Dalila.

Nas duas segdes, sobrepdem-se, através dos recortes, dois planos de leitura: o
primeiro, o da propria realidade historica, cuja reconstrugdo pelas vias da pesquisa
historica permite reconhecer — ao se cotejar a realidade historica com o texto literario — o
carater ficcional das obras analisadas. O contexto redacional das obras, longe de pretender

objetivar as intenc¢des autorais, permite, no entanto, atestar um determinado grau de
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consciéncia possivel, sob a qual a ficcionalizagdo da histéria tomada como tema fez
redundar em certas caracteristicas do texto literario.

O outro plano de leitura, que se justifica como uma possibilidade de interagir com o
vazio dos textos, ¢ o da reconstru¢do propositalmente paralela, como forma de aproximar,
ja pelo interesse historico, as duas obras objeto desta pesquisa. Ainda no segundo capitulo,
a leitura que compara [racema e Sansdo e Dalila pelo caminho da contextualizagdo
historica aponta, finalmente, para uma situacdo comum de perda, de exilio e de busca de
identidade.

Pressupondo o carater ficcional das lendas de lracema e de Sansdo e Dalila, o
ultimo capitulo aborda, em correlagdo com as informacgdes historicas e a partir de marcas
textuais que as obras oferecem, duas questdes de interesse atual: a da identidade cultural e
a da violéncia. As perguntas atuais do leitor atualizam as obras do passado. Com a
permissao da ficcionalidade, a leitura atual das obras realimenta sua canonicidade.

Sob o0s mesmos pressupostos, formulam-se, nas consideragdes finais, algumas

questdes acerca das conexdes entre literatura e teologia e de sua pratica de leitura.
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CAPITULO 1
A BUSCA DE FUNDAMENTOS COMO PRATICA DE LEITURA

O ser, que pode ser compreendido, é linguagem.
(Gadamer)

A hermenéutica comega onde o dialogo acaba.
(Ricoeur)

Este primeiro capitulo visa a, primeiro, situar a hermenéutica contemporanea,
representada por dois de seus maiores expoentes' -- Hans-Georg Gadamer e Paul Ricoeur
--, em relacdo a discussao dos séculos XVIII e XIX acerca da validade epistemoldgica das
ciéncias humanas. Naquela época, o historicismo pretendeu validar-se pelos métodos das
ciéncias da natureza; e esbarrou numa contradig¢@o légica: como interpretar objetivamente a

historia se o intérprete participa do objeto interpretado?

! Segundo GRONDIN (1999, p. 24), a hermenéutica filosofica, “no sentido mais restrito e usual, designa a
posicao filosofica de Hans-Georg GADAMER e, eventualmente, também a de Paul RICOEUR”. A critica da
ideologia de Habermas e o desconstrutivismo de Derrida ndo representam sendo elaboracgdes criticas
dependentes e “ndo podem ser registradas” como “formulacdes realmente inovadoras no campo da
hermenéutica”.
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A essa pretensao e ao seu impasse, Gadamer, seguindo Heidegger, afirmou o
compreender ndo mais como um método de conhecimento, mas como modo de ser no
mundo, um modo de ser que se constitui fundamentalmente como linguagem. “O ser que
pode ser compreendido ¢ linguagem” (GADAMER, 1997, p. 687) — serd uma de suas
afirmagOes mais comentadas.

Apresentando-se também ele como anti-historicista, e aproximando-se de Gadamer
nas idéias de fusdo de horizontes entre o passado e o presente e de compreensdo como
modo de ser pela linguagem, Ricoeur preocupou-se contudo mais com o texto € com a
multiplicidade de suas interpretagdes.

Na mesma esteira da hermenéutica gadameriana, um grupo de teoricos da
Universidade de Konstanz (Alemanha) sistematizou, em relagdo as ciéncias literdrias, uma
perspectiva tedrica que, na atualizacdo do discurso literario, privilegia a fun¢do dos
receptores. £ a chamada “estética da recep¢io”. Contra a metafisica e o historicismo e,
mais proximamente, desviando-se de aspectos do marxismo e do formalismo, Hans Robert
Jauss propds a constru¢do de uma teoria da literatura pelas vias do investigar a recepgao
historica das obras. Wolfgang Iser, outro expoente da estética da recepcdo, concentrou-se
no efeito que causa a conex@o que se estabelece entre um texto literario, com seus vazios, e
o leitor.

Vale adiantar que, até este ponto, ndo se propde a reconstituicdo de uma historia
teleoldgica, no sentido de enxergar, por exemplo, a hermenéutica de Gadamer como um
estagio mais avangado em relagdo aos métodos historicos de Dilthey; ou a estética da
recepcdo como o desenvolvimento progressivo do pensamento gadameriano. Seria
contrariar na propria base a teoria que orienta este trabalho. Em favor da teoria, importa
destacar que se trata de uma leitura dela; uma reconstrucdo dialdgica em que o interesse
em justificar certa pratica de leitura marca a escolha de determinados aspectos teoricos,
deixando outros de lado. Corre-se o risco de escorregar entre o aquém e o além do que
disseram aqueles teodricos. Mais que o interesse pela reconstituicdo de algumas linhas
mestras daquelas teorias, explanam-se essas linhas em vista de formular mais
adequadamente as questdes que dirigem este trabalho enquanto uma pratica de leitura, em
paralelo, de Iracema e de Sansdo e Dalila.

Em conexdo com as teorias, discute-se, num segundo momento do capitulo, um
conjunto de questdes que configuram o interesse primordial do trabalho: estabelecer
justificadamente ligagdes entre aquelas obras. Que sentido tem ler hoje obras do passado?

Que proveito teria, em contraposicao a um tipo de leitura em que o leitor apenas projeta no
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texto suas identificacdes, a pesquisa sobre o contexto historico originario dos textos? O
que permite e que possibilidades pode gerar a leitura que constrdi pontes entre um texto
sagrado e um texto profano?

Ao discutir tais perguntas, no interior do capitulo, expressam-se as justificativas
também para o modo como se configurara, nos capitulos seguintes, a leitura de lracema e

de Sansao e Dalila.

1.1. Hermenéutica — quando o leitor compreende e se compreende

Até o século XVII, quando ainda ndo recebia este nome”, a hermenéutica estava
voltada tdo somente para a interpretacdo das escrituras, dos textos juridicos ou de outros
textos antigos. Era a arte para “a correta interpretacao de discursos e escritos racionais.”
(Chlaudenius. A4pud GRONDIN, 1999, p. 99)

Com Schleiermacher (1768-1834), a hermenéutica tornou-se universal, no sentido de
buscar um fundamento geral para as “ciéncias do espirito”. Reduzia-se, no entanto —
conforme analisa JAUSS (cf. 1994, p. 9-14) --, a busca por um método adequado de
vincular o passado ao presente, submetida a uma visdo teleoldgica da histdria universal, na
tentativa de pensar juntos o ideal e o historico.

Ao pressuposto racionalista do século XVIII, de que era possivel reconhecer, pela
razdo, a constru¢do logica do mundo, Kant (1724-1804) ja& tinha contraposto a sua critica
da razdo. A racionalizagdo do mundo, postulava Kant, vale apenas para o mundo dos
fenomenos que difere do mundo em si. Com base nessa distin¢ao kantiana, Schleiermacher
direcionou sua tarefa hermenéutica a reconstruir o sentido, do modo como ele se
manifesta como fendomeno. Se o acesso ao mundo se dd como interpretacdo, parecer
subjetivo, torna-se entdo necessario iniciar a busca por esse sujeito. Schleiermacher
procurou, assim, através do texto, o sentido do ponto de vista do autor. Sua hermenéutica
abrangera a arte da compreensdo, “a arte de entender corretamente o discurso alheio,
sobretudo o escrito.” (Scheleirmacher. 4pud GRONDIN, 1999, p. 133) Ao considerar a
operacdo hermenéutica determinada ndo pelo objeto-mundo referenciado, mas pelas

condicdes de sua efetivacdo em relacdo ao discurso de um outro, Schleiermacher ja

% Se a problematica da interpretagio jé era mais antiga, deve-se no entanto a DANHAUER o emprego, pela
primeira vez (em 1629), do termo hermenéutica para designar sua tarefa (cf. GRONDIN, 1999, p.94-98).
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apontava para o carater dialogico da leitura e para o problema do distanciamento entre um
texto do passado e sua leitura atual — questdes que a hermenéutica posterior tratard de
discutir.

O século XIX se caracterizou também como a era do positivismo e do historicismo.
Conforme RICOEUR (1973, p. 101), cunha-se com o termo historicismo o pressuposto
epistemologico de que “o contetido das obras literarias e, em geral, dos documentos
culturais recebe a inteligibilidade da sua conexdo com as condic¢des sociais da comunidade
que o produziu ou a que se destinava.” Tomando emprestados os métodos das ciéncias da
natureza, o historiador do historicismo pretendia, anulando-se ante seu objeto e abstraindo
do ponto de vista de seu presente (cf. JAUSS, 1994, p. 11), tornar plenamente conhecidos o
valor e o significado de uma época passada, tentando explicar as manifestacdes individuais
a partir do contexto de sua época.

Na busca de um método universalmente valido para as ciéncias do espirito, livre das
influéncias das ciéncias fisico-matematicas, Dilthey (1833-1911), retomando
Schleiermacher, propds ndo uma explicagdo, paradigma das ciéncias naturais, mas uma
compreensdo psicologica dos fendmenos, que se faz pela auto-reflexdo, ou no retorno do
manifestado ao seu espirito interior.

O acirramento da discussao sobre a validade epistemolédgica das ciéncias humanas e
do espirito colocou, particularmente em relagdo ao historicismo, uma pergunta de especial
interesse para a problematica geral da compreensdo e da interpretagdo: como se pode sair
metodologicamente do circulo hermenéutico de nossa historicidade? Podem existir uma
verdade vinculante e uma filosofia conclusiva, no horizonte de um mundo que se sabe
historico? (cf GRONDIN, 1999, p. 38) Na mais simples busca de dados histdricos, ja ndo
estd presente o fendmeno da interpretagdo? Até aqui, a problematica global da
interpretacdo nao dava saltos qualitativos por estar ainda subordinada a uma visdo que
opunha sujeito cognoscente e objeto de conhecimento.

Ao propor que ndo ha fatos mas so interpretagdes, Nietzsche (1844-1889) ocupou a
posicdo de “o primeiro autor moderno que tornou consciente o carater fundamentalmente
interpretativo de nossa experiéncia no mundo.” (Ibid.,p. 41) O perspectivismo nietzscheano
ndo se explicitou, entretanto, como um fundamento filos6fico ultimo para o problema
central da hermenéutica. Nietzsche o compreendeu na linha de uma vontade de poder .

Também os filésofos analiticos da linguagem nao lograram formular amplamente o
problema mais global da interpretacdo. Sua preocupacdo restringiu-se, no inicio, a adequar

as perguntas tradicionais da filosofia a uma nova formulacdo logica. Num segundo
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momento, trataram a linguagem em sua perspectiva mais dindmica, alcancando pelo menos
0 éxito de conduzir o assunto para o centro de interesse das discussdes filosoficas.”

Cabera a Heidegger (1889-1976) “enxertar” — usando a metafora de RICOEUR
(1978, p. 7) — a hermenéutica na fenomenologia, com sua analitica do ser finito, o Dasein.
Diante da problematica metafisica sobre o relativismo histérico, Heidegger inverteu a
pergunta e postulou o compreender ndo mais como um método ou um modo de
conhecimento, mas como um modo de ser. Quais 0s pressupostos para que um sujeito
congnoscente possa compreender a histéria ou um texto? — era a pergunta romantica ou
historicista anterior. No fundo, conforme comenta GRONDIN (cf. 1999, p. 39), a
pretensdo metafisica de uma verdade absoluta vivia de uma rejeicdo da propria
temporalidade. Heidegger deixou de lado o problema do historicismo e ndo respondeu a
pergunta. Substituiu-a por outra: o que ¢ um ser, que se apresenta como finito, cujo ser

consiste em compreender?

1.1.1. “Hermenéutica... isso é coisa de Gadamer” * (1900-2002)

“O que significa, para a compreensao e a existéncia humana, saber-se conduzida por
uma histéria que se articula para ndés como linguagem transmitida?”’ A pergunta, na
formulacdo de GRONDIN (ibid., p. 179), indica o ponto de partida de Gadamer: a
retomada do didlogo com as ciéncias humanas.

Obedecendo a Heidegger, que recomendava nosso estabelecimento radical no nivel
da finitude, para ai elaborar a propria estrutura pré-conceituosa como estrutura positiva e
universal da compreensdo, Gadamer nao se esquiva, contudo, de discutir a velha pergunta
tao realgcada pelo historicismo: De que métodos as ciéncias do espirito deveriam se valer
para alcancar o status de conhecimento universalmente valido?

Gadamer da ouvidos a questdo com o intuito ndo de desenvolver uma metodologia

mas de contrarid-la: “O que faz das ciéncias do espirito uma ciéncia — afirma GADAMER

* Entre os expoentes da Filosofia Analitica destacam-se FREGE, com a distin¢ao entre sentido e referéncia;
WITTGENSTEIN, o das Investiga¢des Filosoficas, com o conceito de linguagem como jogo; e AUSTIN,
com a teoria dos atos da fala. Ricoeur retomard depois alguns desses conceitos, ampliando-lhes as
perspectivas.

* A expressdo (adaptada aqui livremente) é de Heidegger. Embora Gadamer siga de perto a via de Heidegger
de uma ontologia do ser finito, Heidegger constata expressamente que o desenvolvimento desse caminho em
diregdo a uma hermenéutica filoséfica é obra de Gadamer (cf. GRONDIN, 1999, p. 24).
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(1977, p. 59), reportando-se a tradicdo humanista — ¢ mais compreensivel com base na
tradicdo do conceito de formacdo do que na da idéia de método da ciéncia moderna.” A
obra basica de Gadamer, Verdade e Método, editada pela primeira vez em 1960, constitui-
se como uma superacio do interesse metafisico por uma verdade absoluta; e efetua uma
critica fundamental as ciéncias do espirito quanto a sua obsessiva preocupagdo pelo
método. Nessa linha, mais adequadamente seria chama-la, com STEIN, Verdade contra o
método. Segundo este autor (1996, p. 44), o titulo Verdade e Método ¢ também uma
provocagdo. Na arte, na historia e na linguagem, temos “verdades que ndo sdo produzidas
pelo método 16gico-analitico”, caracteristico da tradicdo logico-semantica, na qual “toda
verdade esta ligada ao método.”

Na segunda e na terceira parte de Verdade e Método’, encontram-se os elementos
centrais da hermenéutica filoséfica de Gadamer que mais interessam a esta pesquisa: a
idéia do pré-conceito, a idéia do horizonte, a idéia da historia efeitual, a idéia da dialética
entre pergunta e resposta, a idéia de linguagem como mediagao da experiéncia de mundo e
da propria experiéncia hermenéutica. Ai estd o ponto alto ndo s6 da hermenéutica de
Gadamer, como de toda hermenéutica, “quando se procura explicar esta totalidade da
linguagem que nos envolve e quando nos queremos apropriar dessa totalidade pela
interpretagdao.” (STEIN, 1996, p. 76) Ai se formula a “questdo mais englobante do que ¢
compreender e interpretar” (PALMER, 1969, p. 20) e ndo mais os artificios e técnicas de
explicacdo do texto. Com tais idéias vao se conectar depois, pelo menos em parte, a teoria

da interpretacdo de Ricoeur e a estética da recepcao.

a) O pré-conceito supera a metafisica e o historicismo

Cada sujeito se experimenta, desde seu nascimento, pertencente a uma tradi¢do ou

a um mundo j& constituido de sentidos, que ndo podem ser plenamente objetivados por

> A primeira se¢io de Verdade e Método — que interessa menos a este trabalho — intitula-se “A liberagio da
questdo da verdade desde a experiéncia da arte.” (1997, p. 37-269) Apresenta-se como uma “anti-estética”
(contra Kant) ou, conforme um subtitulo da seg¢do, uma “critica da abstragdo da consciéncia estética.” (p.
157) Gadamer dialoga com a defini¢do de ciéncias do espirito proposta por Helmholz (em 1862), segundo a
qual ndo ha para tais ciéncias leis definidas, mas apenas um sentimento psicoldgico de tato; e responsabiliza a
estetizacdo kantiana de “gosto” — ao qual cabia no humanismo uma fun¢do de conhecimento — por tornar
desacreditado “qualquer outro conhecimento tedrico que néo fosse o da ciéncia da natureza”, forgando assim
“a auto-determinagdo das ciéncias do espirito a apoiar-se na doutrina de método das ciéncias da natureza.”
(GADAMER, 1997, p. 92)
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ele. Constituem, bem mais, o horizonte a partir do qual se da toda compreensdo. A nossa
historicidade ndo se torna, pois, um limite para a compreensao e sim seu principio. Por isso
se fala de um circulo hermenéutico. Cada compreensdo se subordina a uma motivagao
prévia ou a um pré-conceito, que dele parte e a ele retorna.

O principio da circularidade da  compreensdo (ou do pré-conceito como
condicionante da compreensdo) constitui, na hermenéutica gadameriana, o novo universal
filosofico. Ele implica, segundo STEIN (1983, p. 28), ja do ponto de vista metodolégico®,
“arecusa da totalidade da tradi¢ao metafisica (...) e introduz uma idéia de totalidade que se

2

faz no proprio processo (...) € que ndo se finaliza e ndo se completa.” A estrutura pré-
conceitual de toda compreensdo desvela também o carater ilusorio do ideal (iluminista e
historicista) do conhecimento pleno dos acontecimentos historicos, assim como o da
transparéncia plena do proprio sujeito que pretende objetivar o dado da historia. “Na
realidade, diz GADAMER (1997, p. 415), ndo ¢ a histdria que pertence a nds mas nds ¢
que a ela pertencemos.”

Frente a pertenca a uma tradic@o e na busca de compreendé-la, a “tarefa constante da
compreensdo” sera “elaborar os projetos corretos e adequados as coisas, que como projetos
sdo antecipacdes que apenas devem ser confirmados nas coisas.” (Ibid., p. 402) Por mais
que possamos construir identificagdes ou projetar nossos sentimentos sobre um texto, ¢
possivel, segundo Gadamer, ter acesso a alteridade do discurso do outro que o texto
certamente expressa. “Aquele que quer compreender ndo pode se entregar (...) a
casualidade de suas proprias opinides prévias e ignorar (...) a opinido do texto. Quem quer
compreender um texto deve (...) estar disposto a deixar que ele diga alguma coisa”. (Ibid.,
passim, p. 405)

Essa receptividade ndo anula contudo o pré-conceito, mas o real¢a: “O que importa,
diz o autor (ibidem), é dar-se conta das proprias antecipagdes, para que o proprio texto
possa apresentar-se em sua alteridade e obtenha assim a possibilidade de confrontar sua
verdade com as proprias opinides prévias.”

Como identificar, em relagdo ao discurso do outro, o que € meu e o que ¢ do outro?
Como saber que nao o estou submetendo, a tal ponto de confundir o que ele diz com o meu
proprio dizer? Poderia, por outro lado, o texto conduzir minha leitura a tal ponto de ocultar

ou falsear meu pré-conceito?

% No artigo “Dialética e Hermenéutica”, Stein demonstra que “o método dialético, como também o método
hermenéutico, trabalham sobre um plano em que ha propriamente apenas o homem”, eliminando todo ponto
de partida do mundo natural ou do mundo teoldgico (cf. STEIN, 1983, p. 28).
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b) A historia efeitual (Wirkungsgeschichte) como principio de interpretacio

Na medida em que somos determinados por um pré-conceito, niao o conhecemos
nem o pensamos como um juizo. Como poderia entdo ser destacado? Como té-lo a vista,
se estd constantemente em acdo, mesmo que ndo tenhamos consciéncia disso?

Gadamer reconhece que ndo ha critérios seguros, apenas indicios, para responder a
tal questdo. Com o distanciamento historico, contudo, o juizo pode se tornar mais seguro.
“Freqiientemente’ essa distincia de tempo torna possivel resolver a verdadeira questio
critica da hermenéutica.” (GADAMER, 1997, p. 447) O estimulo para atrair ou destacar
nosso pré-conceito, continua, “procede do encontro com a tradi¢do. Pois o que incita a
compreensdo deve ter-se feito valer ja, de algum modo, em sua propria alteridade.”

Dai a importancia da historia efeitual. Desde o século XIX, informa GRONDIN
(1999, p. 190), “historia efeitual” designava, em relacao as ciéncias literarias, “o estudo das
interpretagdes produzidas por uma época ou a historia de suas recepgdes”. E certo que “o
interesse histérico ndo se orienta somente pelos fendmenos histéricos ou pelas obras
transmitidas, mas tem como tematica secundaria o efeito dos mesmos na historia.”
(GADAMER, op. cit., p. 449) Mas nao ¢ esse, entretanto, o aspecto da historia efeitual
que interessa a Gadamer.

Para ele, a histdria efeitual € um principio de interpretagao, intimamente conectado a
condicdo hermenéutica. “A consciéncia historico-efeitual € um momento da realizagdo da
propria compreensdo (...), é consciéncia da situagdo hermenéutica.” (Ibid., p. 451) E, na
expressdo de STEIN (1996, p. 71), o seu contraponto; ou, na de GRONDIN (op. cit., p.
190-1), a “instancia basilar para cada compreensdo, a partir da qual toda a compreensao
continua determinada”, uma espécie de controle que a tradi¢do pode exercer sobre nés, no
sentido de atrair a tona da consciéncia a propria situagdo hermenéutica sob a qual se da
nossa compreensao de um evento histérico ou de um texto.

Mas também a reflexdo ou consciéncia da historia efeitual — do mesmo modo que a
de qualquer outro evento histérico ou a de qualquer texto — “ndo pode ser plenamente

realizada”, comenta GADAMER (op. cit., p. 451), o que ndo ¢ um defeito da reflexdo. A

7 Reconhecendo, mais recentemente (na 5* edigio alemd de Verdade e Método, em 1985), que a distancia
temporal ndo serve para interpretar obras contemporaneas, Gadamer, fiel a seus principios hermenéuticos,
substituiu o “Nada além do que...” da edi¢@o original por este “Freqiientemente...” — que se usou na citagdo
por causa do comentario de GRONDIN (1999, p. 189). A tradugido brasileira (1997), que “segue a 5 edi¢do
alemd” (c¢f. nota, p. 11), mantém todavia o “Nada além do que...” (p. 447).
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consciéncia que temos da historia efeitual ¢, no fim das contas, “mais ser do que
consciéncia.” (GADAMER. Apud OLIVEIRA, 1996, p. 228)

A consciéncia da historia efeitual submete nossa compreensdo da histéria e, ao
mesmo tempo, a sustenta e constitui, possibilitando ao nosso ser-consciéncia transcender-
se, ampliar seu horizonte de compreensdo para novas possibilidades de compreensao.

Neste sentido, compreender ¢ sempre compreender-se.

¢) A compreensio aplicadora — perguntas e respostas que fundem horizontes

Na busca de elaborar nossa situacdo hermenéutica, e seu contraponto na histdria
efeitual que nos carrega, deslocamo-nos ao horizonte historico do passado, a partir do qual
fala a tradigdo. Pergunta GADAMER (cf. 1997, p. 454): existiriam realmente dois
horizontes diferentes, aquele em que vive no presente o que busca compreender € um outro
historico passado em cuja direcdo se pretende deslocar? Nao se pode, responde ele, falar de

cada um desses horizontes como de uma realidade estanque, um a margem do outro.

“O horizonte ¢, antes, algo no qual trilhamos nosso caminho e que
conosco faz o caminho. Os horizontes se deslocam ao passo de
quem se move. Também o horizonte do passado, do qual vive toda
vida humana e que estd ai sob a forma da tradi¢do, pde em
movimento o horizonte abrangente.” (Ibid., p. 455)

Compreender ¢ sempre o processo de fusdo de horizontes. Se se fala em fusdo de
horizontes ¢ porque, de fato, “todo o encontro com a tradi¢do realizado com consciéncia
historica experimenta por si mesmo a relagdo de tensdo entre texto e presente”. O projeto

[3

ou proje¢ao de um horizonte histérico ¢ s6 “uma fase ou momento na realizacdo da
compreensdo”. Consciente de sua propria alteridade em relacdo aquele projeto, a
consciéncia historica “recupera-se no proprio horizonte compreensivo do presente.” (Ibid.,
passim, p. 455-458). Para Gadamer, o problema central da hermenéutica se estriba nessa
tarefa, que ela chama de aplicagdo. A aplicacdo, na tradigdo hermenéutica pietista, referia-
se a um terceiro termo, ao lado da compreensao (a inteligéncia do texto) e da interpretagao
(a explicagdo do texto). Naquele contexto, a aplicagdo dizia respeito a aplicacao edificante,

por exemplo, das escrituras, nos sermdes. Gadamer a toma como principio hermenéutico,

no sentido de que ela €, no processo da propria compreensao, um acontecer.
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Compreender, sob esse principio hermenéutico, ¢ aplicar — fundindo horizontes — um
sentido a nossa situacdo, aos nossos questionamentos. Comenta GRONDIN (1999, p. 194-
195):

“Entender um texto do passado significa traduzi-lo para nossa
situacdo presente, escutando nele uma discursiva resposta para os
questionamentos da nossa era.(...) Um texto s6 se torna falante,
gragas as perguntas que nods hoje lhe dirigimos. Nao existe
nenhuma interpretacdo, nenhuma compreensdo, que nao
respondesse a determinadas interrogagdes que anseiam por
orientacdo.”

Se, de um lado, nossas perguntas atuais ja nos levam consigo para dentro de cada
compreensdo, o fazer-se da aplicag¢do, de outro lado, ndo precisa ser consciente, ja que se
conduz pela histdria efeitual que nos carrega. A realizacdo da compreensao, que é sempre a
“continuagdo de uma conversagdo ja iniciada antes de nods” (ibid.), concretiza-se, de
qualquer maneira, numa dialética entre pergunta e resposta. Nao se reduz a captacdo de um
sentido (como pretendiam o idealismo e o historicismo), mas se faz como coldéquio em que
aceitamos ¢ modificamos, construindo novos sentidos, os projetos de sentido que nos
foram legados e que se fazem presentes em nos. “Um texto ndo nos fala como o faria um
tu. Somos nods, os que compreendemos, os que temos de trazé-lo a fala, a partir de n6s”
(GADAMER, 1997, p.555) — mesmo que seja a resposta latente do texto o que nos
interpela pela tradicao.

E por qual mediagcdo se da esse coloquio? “A fusdo de horizontes que se deu na

compreensio, antecipa GADAMER (ibid.), é o genuino desempenho da linguagem.” ®

d) Linguagem como experiéncia de mundo e como mediacio hermenéutica

Nao existe um mundo humano pré-lingiiistico. CORETH (1973, p. 62) define o
mundo antropologico como ‘“a realidade como nela nos encontramos, como se nos
apresenta, como ¢ experimentada e compreendida por nds, como € importante para a
existéncia humana qual todo de seu espaco vital e horizonte de compreensdo.” Esse mundo
do homem se estrutura como linguagem. A linguagem ndo possui uma origem, como se

fosse um evento particular da historia humana. Desde sempre, constitui o humano. O

¥ Enquanto as questdes relacionadas mais diretamente a problematica da historia sdo analisadas na 2* parte
de Verdade e Método, a 3* segdo € toda voltada para a analise da linguagem.
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homem nasce numa linguagem e, nela, o mundo do homem se apresenta. “A existéncia do
mundo, diz GADAMER (1997, p. 643), estd constituida lingliisticamente.” A linguagem
se compreende, assim, em primeiro lugar, como a propria experiéncia humana de
“mundaneidade”. O humano ¢ a sua propria “lingiiisticidade”. “Ser, que pode ser
compreendido, ¢ linguagem.” (Ibid., p. 687)

Na relacdo com o mundo, o homem — diferentemente dos animais, para os quais o
mundo ¢ apenas meio ambiente — eleva-se ao mundo. Como alteridade autonoma, o
homem atribui nomes as coisas, muda-lhes os nomes, inventa signos, diferencia-se em
linguas e culturas. O algar-se acima do mundo, contudo, ndo possibilita ao homem
objetivar ou isolar plenamente qualquer evento ou o contetido de qualquer enunciado. “A
relacdo fundamental de linguagem e mundo ndo significa (...) que o mundo se torne objeto
da linguagem. (...) A lingiiisticidade da experiéncia humana do mundo como tal ndo inclui
a objetivacao do mundo.” (Ibid., p. 653)

Contra a légica locucional da filosofia do Ocidente, para a qual as sentencas
constituem unidades de sentido auto-suficiente, Gadamer reage: “A linguagem ndo se
realiza em enunciados, porém como conversacdo.” (Gadamer. Apud GRONDIN, 1999, p.

197) A este respeito, GRONDIN comenta que

“a compreensdo da linguagem ndo se reduz a captacao intelectual,
por um sujeito, de um contexto objetivavel e isolado; ela resulta
também, da mesma forma, da pertenga a uma tradicdo em
continuada formacao, isto €, da pertenca a uma conversacao, a
partir da qual, unicamente, o que foi expresso adquire para nos
consisténcia e significado.”

Para Gadamer, a lingiiisticidade da experiéncia hermenéutica apresenta-se absoluta,
como “concre¢do da consciéncia da historia efeitual.” (Op. cit.,, p. 567). E, portanto,
também meio no qual se efetua a conversacdo entre os parceiros do didlogo. O aspecto ¢
assim resumido por OLIVEIRA (1996, p. 233): “Toda compreensao ¢ interpretagdo, e toda
interpretacdo se desenvolve no seio da linguagem.” A tradi¢do, nosso suporte € nossa
parceira na conversacao, ndo se estrutura como residuo do passado, mas como viva entrega
e transmissdo. Na escrita, particularmente, isto se torna pleno porque “sob a forma da
escrita, todo o transmitido estd simultaneamente ai para qualquer presente” (GADAMER,
op. cit., p. 568), alargando seu horizonte e enriquecendo seu mundo com novas dimensdes.
“Na escrita, a linguagem chega a sua verdadeira espiritualidade” (ibid., p. 575), no sentido
de, por ela, a compreensdao poder transpor os horizontes de sentido do autor e do

destinatario de um texto.
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Enquanto experiéncia do mundo e enquanto meio da experiéncia hermenéutica, a
linguagem se faz absoluta. Sua universalidade, contudo, ndo se manifesta na capacidade
potencial de dizer tudo, mas exatamente no fato de tal capacidade ser potencial. A
linguagem poderia dizer tudo, mas ndo diz tudo. Em entrevista a GRONDIN (1999, p. 20),
Gadamer afirma que “a universalidade da linguagem est4 na linguagem interior, no fato de
que ndo se pode dizer tudo”. A idéia de que a linguagem ndo esgota o enunciavel vem de
sua leitura do De Trinitate, de Agostinho. (cf. 1997, p. 611) Dai, toda compreensao se

mostra diversa, dindmica, aberta, inesgotavel. Compreender, ¢ compreender diversamente.

1.1.2. A teoria da interpretacio de Ricoeur

O pensamento de Paul Ricoeur estabelece, desde seu ponto de partida, estreita conexao
com a hermenéutica alema, de Schleiermacher a Gadamer. Esse didlogo baseia-se na sua
posicdo comum contra os pressupostos historicistas que pretendiam uma inteligibilidade
plena do discurso subordinada ao contexto social; e contra a pretensdo das ciéncias
humanas de validarem-se pelos métodos das ciéncias da natureza.

Em oposi¢do ao historicismo e a hermenéutica romantica, Ricoeur postula a
precedéncia da abordagem sincronica, tendendo a um estruturalismo textual, em sentido
bem amplo. Em relagdo a condicdo hermenéutica (a ontologia da compreensdo de
Heidegger, sistematizada por Gadamer em relagdo a arte, a historia e a linguagem),
Ricoeur a retoma ndo mais para discutir o problema do método ou o da historia, mas para
enfatizar os leitores atuais na sua relacdo com o discurso enquanto texto auténomo.
Interessa-lhe sobretudo o modo como se da a interpretagdo do discurso e o conflito das

interpretacdes.

a) Para além da hermenéutica romantica

Ricoeur concorda com Schleiermacher no que diz respeito ao carater dialdgico do
discurso. Para Ricoeur, no entanto, o polo de interesse desse didlogo ndo é mais o da

intencionalidade autoral. Em Schleiermacher, a tarefa da interpretacao se reduz a “arte da



28

compreensdo correta do discurso de um outro” (SCHLEIERMACHER, 1999, p. 15), onde
se entende a compreensdo como o reconhecimento da intengdo do autor, em relagdo ao
contexto original do discurso e aos seus primeiros destinatarios. Em Ricoeur, o problema
da interpretagdo direciona-se a perguntar sobre como se da a interpretagdo, ou seja, a
relagdo dialogica entre o leitor atual e o texto ja desvinculado de suas intengdes primeiras.

RICOEUR (1978, p. 7) retoma a problematica de Schleiermacher:

“O problema hermenéutico foi colocado, em primeiro lugar, nos
limites da exegese, vale dizer, no contexto de uma disciplina que se
propde a compreender um texto, a compreendé-lo a partir de sua
inten¢do, baseando-se no fundamento daquilo que ele pretende
dizer.”

Se a exegese suscitou um problema hermenéutico, € porque

“toda leitura de texto, por mais ligada que ela esteja ao ‘quid’, ao
‘aquilo em vista de que’ ele foi escrito, sempre € feita no interior de
uma comunidade, de uma tradicdo ou de uma corrente de
pensamento vivo, que desenvolveu pressupostos e exigéncias.”

Na hermenéutica romantica, havia uma dicotomia entre compreensao e explicagdo.
Partia-se do pressuposto de que o sentido verbal do texto coincide com a inteng¢ao do autor.
Compreender era entdo a tarefa inicial de reconhecer, pela analise do texto, a inten¢do do
autor. Explicar era, depois, repetir a compreensdo num outro evento semelhante.
Interpretar, naquele contexto, referia-se apenas a uma tarefa particular da compreensao.

Ricoeur chama de interpretagcdo a dialética entre compreensdo e explicagdo, onde a
compreensdo tem lugar ndo mais num espago psicoldgico, mas semantico, que o texto
revela, ao tornar-se independente em relacdo a quem o escreveu. Compreender, em direcao
a um explicar, ¢ o movimento de “gerar um novo acontecimento, que comega com o texto
em que o evento inicial se objectivou.” (Idem, 1973, p. 87) Como a intencao do autor
subtrai-se ao nosso alcance, qualquer sentido que possamos construir a partir daquele
movimento serd necessariamente uma conjectura. Mas, como validar as conjecturas que
fazemos ao ler um texto? — A questdo da validagdo da conjectura sera retomada adiante, ao
se discutir a importancia da contextualizacao historica das obras literarias.

A interpretacdo tem também um outro movimento, da explicagdo a compreensao. Se,
no primeiro, “os textos literarios implicam horizontes potenciais de sentido que podem

atualizar-se de diversos modos” (ibid., p. 89), no segundo movimento, a intengao
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referencial ¢ suspensa. Como leitores, podemos tratar o texto como uma espécie de
entidade sem mundo, permanecendo no estado de suspensdo; ou podemos atualizar
potenciais referéncias ndo ostensivas do texto, em conexdo com outras referéncias de
mundo do leitor, criando e recriando novas referéncias.

Qualquer que seja o0 movimento da interpretacdo, o sentido, sempre construido, nao

esta por detras do texto, algo a ser descoberto, mas sempre a frente do leitor.

“O que importa — resume RICOEUR (1973, p. 99) — ndo ¢ a
situagdo inicial do discurso, mas o que aponta para um mundo
possivel, gracas a referéncia ndo ostensiva do texto. A
compreensdo tem menos do que nunca a ver com o autor € a sua
situacdo. Procura apreender as posi¢des de mundo descortinadas
pela referéncia do texto. Compreender um texto ¢ seguir o seu
movimento do sentido para a referéncia: do que ele diz para aquilo
de que fala. (...) O texto fala de um mundo possivel e de um modo
possivel de alguém nele se orientar.”

b) Fusao de horizontes, no cadinho do texto

Ricoeur se filia a Heidegger e a Gadamer ao postular que “o sujeito que se interpreta,
interpretando os signos, ndo € mais o cogito: ¢ um existente que descobre, pela exegese de
sua vida, que ¢ posto no ser antes mesmo que se ponha ou se possua.” (Idem, 1978, p. 14)
Antes da objetividade hé o horizonte do mundo, no qual o compreender ¢ antes modo de
ser.

Contra a “via curta” de Heidegger, pergunta: Como resolver o problema da
inteligéncia dos textos? Sobre que fundamentos assentar as ci€ncias historicas? Sob quais
critérios arbitrar o conflito das interpretacdes? Nao seria, entdo, exatamente na linguagem
que deveriamos buscar a indica¢do de que a compreensao se faz como modo de ser?

Para Ricoeur, assim como para Gadamer, o problema central da hermenéutica se
coloca na distanciagdo entre o ontem e o hoje. A possibilidade de aproximar o passado e o
presente se verifica no fato de ambos os horizontes se constituirem como linguagem,
particularmente quando o passado se apresenta como escrita. A tarefa da hermenéutica
configura-se, por isso mesmo, como conversagao, didlogo.

Se os dois teoricos podem, assim, situar-se na mesma trilha, ndo enfatizam, contudo

0os mesmos aspectos da linguagem. Em Gadamer, o enigma da linguagem interior,
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condi¢do da incomunicabilidade plena do ser, abre as portas para a diversidade do
compreender. Em Ricoeur, o enigma se posta exatamente na comunica¢do, na capacidade
de ultrapassar a soliddo fundamental de cada ser humano, transferindo ao outro a
significagdo de sua experiéncia. Gadamer compreende a linguagem como um absoluto,
universal, modo de ser no mundo. Sem romper com esse aspecto, Ricoeur a enxerga
contudo ndo como um mundo préprio, mas na sua condi¢cdo fundamentalmente referencial.

Se caminham, ambos, numa mesma dire¢cdo — aquela de finalmente afirmar o texto
aberto sempre a novas construgdes de sentido —, este tedrico se concentra no entanto em
verificar como se dao tais construcdes. Por isso, para ele, o parceiro do passado, mais que
tradicdo, ¢ o proprio texto. A partir da autonomia do texto, tece a explicagdo para a
diversidade de interpretagdes: “Faz parte da significacdo de um texto estar aberto a um
nimero indefinido de leitores e, por conseguinte, de interpretacdes. Esta oportunidade de
multiplas leituras ¢ a contrapartida dialética da autonomia semantica do texto.”
(RICOEUR, 1973, p. 43)

Enquanto discurso (sob a forma de inscri¢do), o texto escrito mantém a mesma
estrutura dialdgica da fala. Na enunciagdo oral, como evento da linguagem, o discurso
realiza-se temporalmente, tem uma auto-referéncia (ao seu locutor e ao mundo referido).
Também enquanto texto, o discurso mantém o carater dialogico da comunicagdo: dirige-se
a alguém, ha outro falante que ¢ o enderecado do discurso. A presenca do par, locutor e
ouvinte, constitui a linguagem como comunicagao.

Em sua teoria dos atos da fala, Austin tinha estabelecido uma distin¢do entre o ato
locuciondrio (o ato de dizer algo) e o ato ilocuciondrio (o ato ndo lingiiistico ligado a fala
— por exemplo, quando alguém d4 uma ordem ou faz um juramento — que ocorre com a
fala). Searle, seu discipulo, sistematizara a teoria falando ainda de um ato perlocucionario
(o ato que decorre do fato de se dizer algo). Ricoeur completa a simetria de Austin falando
de um ato alocucionario ou interlocucionario — aquele em que, ao falar, o locutor se volta
para alguém.

No evento da fala, pois, transferimos ao outro a significacdo de nossa experiéncia —
ndo a experiéncia, intransferivel, mas sua significagdo. O sentido de cada frase, como algo
“externo” a frase, pode transferir-se. Se, por acaso, o sentido (o “que” imanente ao
discurso) ndo consegue apontar a dire¢do para a referéncia, para o “acerca de que” se esta
falando, a situagao dialdgica pode suprir, no mesmo didlogo, a lacuna ou o mal-entendido.

Na situagdo dialogica da fala, todas as referéncias sdo situacionais.
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No texto escrito, esse fundamento se abala, particularmente quando a obra toma o
lugar da fala sem passar pela fala, que € o caso da literatura. Mais que mudanga de meio,
ocorre ao discurso  humano escrito ser profundamente afetado na sua fungdo
comunicativa.” Na fala, o filtro dos mal-entendidos se da no proprio contexto da fala, no
proprio didlogo. No caso da obra, o dialogo se d4 como recep¢ao — e ai ndo se pode falar
propriamente de mal-entendidos, mas de multiplos entendimentos. O aqui e agora da fala
se substitui pelas marcas textuais, que se tornam outra vez histéricas na atualidade da
leitura interpretadora. O significado autoral torna-se uma dimensdo do texto autonomo. O
leque da referéncia abre-se desmesuradamente, porque no deixar-se ler por cada novo
leitor, o “acerca de que” abrange também o do leitor, e ai a linguagem se transcende a si
mesma construindo novas significacdes. Assim, “a literatura ¢ o uso do discurso em que
varias coisas se especificam ao mesmo tempo e onde o leitor ndo ¢ intimado a entre elas
escolher.” (RICOEUR, 1973, p. 59)

Quando buscamos, pelos textos literarios, uma aproximagao entre o passado e o
presente, ndo se o faz porque esse distanciamento seja quantitativamente um problema.
(Sobre isso, cf. GADAMER, 1997, p. 445). E porque necessitamos e temos interesse em
nos referirmos pela referéncia do outro, apropriarmo-nos da alteridade, vencer a soliddo.
“Se se pode dizer que coincidimos com alguma coisa, diz RICOEUR (op. cit., p. 104), ¢
com o desvelamento de um modo possivel de olhar para as coisas, que ¢ o genuino poder
referencial do texto.”

Se toda interpretagdo se propde a vencer um afastamento, e sendo ela uma tarefa
dinamica, nascerao dai certamente significagdes equivocas. No conflito das interpretagdes,
a equivocidade pode redundar, contudo, em acréscimos de sentido. Somente no dinamismo
do conflito das interpretacdes se mostra o mundo do humano no seu modo de ser como

linguagem.

1.1.3. A estética da recepcao

A abertura do semestre letivo da Universidade de Konstanz (Alemanha), em 1967,

transformou-se em marco historico para as ciéncias literarias. Hans Robert Jauss ministrou,

? Para distinguir entre o discurso falado e o discurso escrito, relativamente & fungio que o contexto exerce
sobre cada caso, Ricoeur utiliza o esquema das seis fungdes da linguagem formulado por Jakobson.
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entdo, a aula inaugural cujo titulo, plagiando Schiller'’, era: “O que é e com que fim se
estuda historia da literatura?” Em sua palestra, Jauss comeca descrevendo os sintomas da
“existéncia nada mais que miseravel” (1994, p. 5) da histdria da literatura no cendrio da
vida intelectual. Faz em seguida um percurso historico falando de alguns “movimentos” (o
marxismo e o formalismo), cujas perspectivas compreenderam o fato historico da
literatura “encerrado no circulo fechado de uma estética da produ¢do e da representagdo.”
(Ibid., p. 22) Explicita entdo a proposta de reabilitar a histéria da literatura levando em
conta sua recepgao e os efeitos que a literatura ocasiona.

As teses de Jauss se tornardo verdadeiras provocagdes a teoria literaria — sua palestra
serd publicada com o titulo de “Literaturgeschichte al Provokation der
Literaturwissenschaft” (Konstanz, 1967). Inicia-se, entdo, o movimento de reflexdo
académica cuja sistematizagdo sera conhecida como “estética da recepcdo”. A estética da
recepgao filia-se a tradicdo alema da hermenéutica, como teoria da compreensdo. Propde-
se o desafio de, como em Gadamer, vencer o distanciamento entre o passado, que se
apresenta a nos como texto literario, expressao da tradi¢do, e o presente do intérprete, que
de algum modo se vincula aquele horizonte.

Além de contrapor-se a era do Aufkildrung historico e ao positivismo historicista, a
estética da recepgao coloca-se na esteira de Gadamer também na acepcao sob a qual usa
certos termos como ‘“horizonte”, “historia efeitual” (Wirkungsgeschichte), “leitor” (em
paralelo com o gadameriano “intérprete”), “conversacdo”. Poder-se-ia dizer que se
formula, em boa dose, como adaptacdo da hermenéutica gadameriana as ciéncias da
literatura. Fiel as suas raizes, ndo se constitui por isso mesmo como método de leitura da
historia literaria, mas como teoria ampla, na qual o leitor ocupa lugar privilegiado.

A tradicdo hermenéutica alema ndo €, contudo, a Uinica parceira de didlgo da estética
da recepcdo. Foi a partir da tensdo mais recente entre imanentismo, representado pelo
formalismo russo, pelo new criticism e pelo estruturalismo francés, e vinculagao, expresso
por correntes tedricas ligadas ao marxismo, que a estética da recepcao buscou folego para
colocar-se em cena nos debates literarios.

Seus dois maiores tedricos, Hans Robert Jauss e Wolfgang Iser ndo partilham,
entretanto, posi¢des homologas. Jauss, em vista de seu interesse pela histoéria da literatura,
dialoga mais com Gadamer e com as teorias vinculantes. Uma de suas grandes parceiras de

conversacdo serd a teoria estética da negatividade de Adorno. Contra o dogmatismo da

' Schiller tinha proferido, em 1789, na Universidade de Jena, uma aula inaugural em que perguntava: “O

que significa e com que propdsito estuda-se histdria universal?” (Cf. JAUSS, 1994, p. 9).
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ontologia e do positivismo, Theodor Adorno (1903-1969), da Escola de Frankfurt, propds a
“dialética negativa”, cuja légica se pode comparar com a arte, que ndo pode
conceptualizar definitivamente nada sobre a realidade. Iser, por sua vez, estd mais perto de

Ricoeur e das teorias imanentistas. Resume COSTA LIMA (1979, p. 25):

“Jauss esta interessado na recepcao da obra, na maneira como ela ¢
(ou deveria ser) recebida. Iser concentra-se no efeito (Wirkung) que
causa, o que vale dizer, na ponte que se estabelece entre um texto
possuidor de tais propriedades — o texto literario, com sua énfase
nos vazios, dotado pois de um horizonte aberto — e o leitor. (...)Um
e outro, entretanto, remetem, se bem que de modos distintos, a
figura do leitor.”

a) Ponto de partida — um desafio em aberto

Filiando-se expressamente a Gadamer, Jauss posiciona-se contra a visdo iluminista
da histéria como progresso e contra a perspectiva positivista de histéria como painel de
época. Também o formalismo e o marxismo, antes de Jauss, jd tinham renunciado ao
empirismo cego do positivismo e a metafisica estética da historia do espirito. Os esforcos
do formalismo e do marxismo ndo conseguiram, contudo, superar o abismo entre o
conhecimento histdrico e o estético. Este torna-se o ponto de partida de Jauss.

Uma tendéncia vulgarizada do marxismo entendeu a multiplicidade dos fendmenos
literarios em subordinagdo direta a determinados fatores da infra-estrutura socio-
econdmica. Outra tendéncia pensou a literatura menos como produto das relagdes sociais
de producao e bem mais como fator ativo constitutivo da sociedade. Nesta direcdo se pde,
por exemplo, a teoria da literatura de Lukdcs, expressa e criticamente retomada por Sodré
em sua Historia da Literatura Brasileira (cf. 1976, p. 7).

A teoria marxista da literatura ndo respondeu entretanto a muitas perguntas: Como
explicar, entre leitores de uma mesma classe social, os efeitos variados que uma obra
produz num mesmo momento? Qual o grau de importancia de uma obra literaria, enquanto
“literatura engajada”, como forca testemunhal e ativa no processo social? Que categorias
estéticas extrair da forga testemunhal de uma obra, sem passar pelos critérios classicos
aprioristicos?

O formalismo, em dire¢cdo oposta ao marxismo, desvinculou a obra literdria de todas

as condicionantes historicas, caracterizando-a a partir da idéia de um estranhamento,
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proprio da linguagem poética, em oposi¢do a linguagem pratica. Autores como Roman
Jakobson, Vitor Chklovski e Iuri Tynianov , no entanto, reconduziram a teoria formalista
as questoes historicas em relagdo a literatura, sob o principio da evolugao dialética do fluxo
da tradi¢do. Reconheceram que este ndo caminha de modo pacifico e gradual, mas que
todo sistema (sincronico) encerra também rupturas e conflitos entre escolas e géneros.
Cerceiam, portanto, a questdo ao interior da historia da literatura. Tal percepgdo sera
ampliada por Jauss, ao contemplar a obra de arte na historia, “no horizonte histérico de
seu nascimento, fun¢do social e efeito historico.” (JAUSS, 1994, p. 20)

Frente ao dilema comum do marxismo ¢ do formalismo, JAUSS (ibid.) abre caminho

para sua proposta, perguntando:

“Se, por um lado, se pode compreender a evolugao historica a partir
da sucessdo histérica de sistemas e, por outro, a histéria geral a
partir do encadeamento dindmico de situagdes sociais, ndo havera
de ser possivel também colocar-se a “série literaria” e a “ndo-
literaria” numa conexdo que abranja a relagdo entre literatura e
historia, sem com isso obrigar-se a primeira a, abandonando seu
carater artistico, encaixar-se numa fun¢ao meramente mimética ou
ilustrativa?”

Para Jauss, se 0 marxismo e¢ o formalismo nao superam o abismo entre literatura e
historia ¢ porque ambos os métodos ‘“ignoram o leitor em seu papel genuino,
imprescindivel tanto para o conhecimento estético quanto para o historico: o papel do

destinatario a quem, primordialmente, a obra literaria visa.” (Ibid., p. 23)

b) O papel primordial do leitor na historicidade da obra

A premissa basica, sobre a qual Jauss desenvolve suas teses, considera tanto o
carater artistico quanto a historicidade da obra condicionados fundamentalmente por uma
relacdo dinamica entre literatura e leitor. “A historicidade da literatura, postula (ibid., p.
24), repousa no experimentar dindmico da obra literdria por parte de seus leitores.”
Também a histéria da literatura se apdia no mesmo pressuposto, pois “antes de ser capaz
de compreender e classificar uma obra, o historiador da literatura tem sempre de

novamente fazer-se, ele proprio, leitor.”
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Para caracterizar a experiéncia estética estruturada na relacao entre o leitor € a obra,
o autor retoma as trés categorias fundamentais da tradi¢do aristotélica: poiesis, aisthesis e
katharsis (cf. JAUSS, 1979, p. 63-82). A poiesis ¢ a conduta do prazer estético enquanto
consciéncia produtora. Diz respeito a experiéncia do autor ante sua propria obra, sua
criacdo de mundo, antecipando-se ele mesmo, como um primeiro leitor, na fruicdo que
outros leitores poderdo depois experimentar. Na poiesis, o autor coloca-se frente a outros
leitores como alteridade, mesmo que, logo, a recepcdo de sua obra escape de sua
subordinagao.

A aisthesis refere-se ao ver cognitivo, atividade propria da consciéncia receptora,
que pode sempre renovar sua percep¢ao. Nessa funcao, a conduta do prazer liberta-se do
horizonte de origem da obra e libera-se para a multiplicidade de significados. Na aisthesis,
a mesma critica ou saber filologico serd sempre, também ela, interpretacdo, isto &,
continuada confronta¢do com a obra de arte, que reflete e descreve a “a consumacao de seu
conhecimento como momento de uma nova compreensao.” (JAUSS, 1994, p. 25)

A katharsis diz respeito a experiéncia comunicativa basica, aquela em que o leitor
participa da obra; nela, a conduta do prazer estético se faz como didlogo intersubjetivo,
onde a obra aponta mundos ¢ normas e o leitor obedece, contraria, julga, constrdéi novos
mundos.

Frente ao dinamismo dessas fun¢des da experiéncia estética, a obra literaria nao
pode ser compreendida como um objeto fechado em si mesmo, oferecendo-se a cada leitor
de qualquer época sob um mesmo aspecto. Uma obra se faz historica ndo apenas porque foi
produzida em tal época, referindo-se a tal assunto; mas sobretudo porque lida e novamente
relida e criticada, tornando-se viva e historica na sua recepg¢do, tornando-se atual a cada
nova leitura, sem contudo com isso esgotar-se. Produzir histéria da literatura iguala-se a
buscar a leitura das obras. Nao hé canonicidade sem leitores.

O leitor apresenta, em relagdo a obra, um horizonte de expectativas ou sistema de
referéncia que ¢ anterior (ndo no sentido apenas temporal, mas fundante) a sua recepgao e
ao efeito que a obra pode gerar. O saber prévio (ou pré-conceito, na expressao de
Gadamer), que se origina de uma determinada pertenga ao mundo, incluindo nela o
conjunto de outras recep¢des (da mesma ou de varias outras obras), permite ao leitor
comparar, avaliar, acatar, recusar, receber, enfim, de determinada maneira a obra literaria.
O horizonte de expectativas do leitor, também ele continuamente reconstruido, pode ser
satisfeito, em maior ou menor grau, ou desfeito. A “distancia estética” entre esse horizonte

do leitor e o surgimento de uma determinada obra permite determinar o carater artistico da
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obra. Como o horizonte do leitor ndo ¢ estatico, a partir de seu movimento pode-se pensar
uma historia da literatura “escrita pelo leitor”.

Na medida em que se pode reconstruir (com a participagdo do presente)
determinados horizontes de leituras do passado (os modos pelos quais se recebeu, em
outras ¢épocas, determinada obra), constata-se que o valor poético nao se encontra
cristalizado nela de modo atemporal. De qualquer modo, ¢ ainda o leitor de hoje quem
abarca, com seu horizonte atual, com sua pergunta atual, o horizonte das leituras do
passado.

O projeto estético de uma historia da literatura, estabelecido sob a 6tica da recepgao
que os leitores fazem da obra, permite considerar a historicidade das obras sob trés
aspectos: Diacronicamente, a evolugdo literaria ¢ marcada pela recepcdo; importa ndo a
série fechada das obras produzidas num determinado momento, mas as suas leituras.
Sincronicamente, pode-se classificar a multiplicidade heterogénea de obras
contemporaneas. Finalmente, na relacdo entre o desenvolvimento literario € o processo
histérico mais amplo, logra-se alcancar ndo apenas uma compreensdo da obra como
representacdo (tipificada ou idealizada ou satirica) da sociedade que a produziu, mas

sobretudo cumpre-se a funcao de permitir ao leitor uma leitura de seu préprio mundo.

¢) Os vazios do texto e a interacido entre texto e leitor

Como se percebe, a abordagem de Jauss concentrou-se no interesse de construir uma
historia da literatura a partir da recep¢ao que o leitor faz da obra. Apontou assim os polos
do processo de conversacdo: o texto e o leitor. Mas como se da a interagao entre texto e
leitor? Cabera a Iser responder a tal pergunta. Para este, nenhum texto, e nao s6 o ficcional,
¢ uma entidade plena e transparente ao leitor. O texto constitui-se de vazios, cabendo ao
leitor continuamente preenché-los pela interpretacdo. Mesmo que o leitor ndo possa
alcangar a certeza de que sua compreensdao do texto ¢ adequada, acontece, de qualquer
maneira, uma interacdo. “Sao os vazios, a assimetria fundamental entre texto e leitor, que
originam a comunicag¢ao no processo da leitura.” (ISER, 1979, p. 88)

Na falta de um parceiro diadico de conversacdo, que existe nas relagdes humanas, na
leitura o preenchimento dos vazios se faz pelas proje¢oes do leitor. Assim, em lugar de

pensar a interacao em termos de “o que o autor Fulano disse” (j& que ele nao esta presente),
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melhor formular: “o que o texto me diz” ou, melhor ainda: “o que, pelo texto, eu me
digo”. Mas o que poderd ocorrer se esse “pelo texto” ficar encoberto pelo excesso de

projecdes do leitor? Responde COSTA LIMA (1979, p. 23), comentando Iser:

“A comunicagdo entre o texto e o leitor fracassard quando tais
projecdes se impuserem independentes do texto, fomentadas que
serdo pela propria fantasia ou pelas expectativas estereotipadas do
leitor. Ao invés, a comunicagdo de éxito dependerd de o texto
forcar o leitor a mudanca de suas representacdes projetivas
habituais.”

Por causa de seu alto grau de indeterminagdo, o texto ficcional estd aberto a
multiplas possibilidades de comunica¢do. Num primeiro momento de sua teorizagdo, Iser
defende que o éxito da comunicagdo depende de o texto conter certos “complexos de
controle” (ISER, 1979, p. 89) que orientem o leitor. Esses meios de controle sao
basicamente os vazios, aquilo que o texto ndo diz, e as negacdes. Nao sdo, entretanto,
entidades positivas que expulsam o leitor; antes exigem sua participacdo. Por eles, o leitor
preenche o indeterminado com o determinado.

A partir do embate com o tedrico polonés R. Ingarden, de quem se confessa devedor,
Iser amplia o conceito de vazio, onde o ndo dito e as negacdes ndo sdo apenas lacunas que
o leitor preenche. Ingarden ja tinha postulado os vazios do texto, no sentido de que o leitor
¢ convocado por eles a formar uma imagem (algo como a mimesis na arte classica). Em
relagdo aos objetos reais (determinados) e ideais (constituidos), Ingarden caracteriza a
literatura como um objeto intencional, que ndo se submete a uma determinagdo. Para ele, o
que se faz no processo da leitura € uma concretizacao, isto €, uma “atualizagdo de aspectos
potencialmente contidos no texto.” (Ibid., p. 95) Para Iser, a concretizagdo nao ¢ o mesmo
que interagdo, pois apenas entende a “boa leitura” em consonancia com as qualidades da
propria obra.

O vazio agora ¢ entendido como estrutura de comunicagdo. Essa estrutura se
constitui a partir da ndo identidade da ficc¢do com o mundo e da ficcdo com o receptor. A
ficcdo ndo pode ser igualada a realidade, quanto ao seu carater de objeto. A ficg¢do seria,

sob tal critério, uma mentira. Explica o autor:

“O texto ficcional adquire sua fun¢do, ndo pela comparagao ruinosa
com a realidade, mas sim pela mediacdo de uma realidade que se
organiza por ela. Por isso a ficcdo mente quando a julgamos do
ponto de vista da realidade dada; mas oferece caminhos de entrada
para a realidade que finge, quando a julgamos do ponto de vista de
sua funcdo: ou seja, comunicar. Como estrutura de comunicagao,
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ndo ¢ idéntica nem com a realidade a que se refere, nem com o
repertorio de disposicdes de seu possivel receptor.” (ISER, 1979, p.
105)

Neste sentido, a ficcdo virtualiza as realidades, formula o nao dito, transcende o mundo a
que se refere.

Para acentuar que a “situacdo” de vazio que caracteriza o texto ficcional ndo ¢ uma
propriedade do texto, mas constitui a dindmica de interacdo entre este e o leitor, Iser

insiste que,

“na melhor das hipdteses, [o texto ficcional] ‘fala’ para situagdes
vazias e, em sentido estrito, o leitor se encontra na leitura em uma
situacdo que lhe ¢ estranha, pois a validade do familiar parece
suspensa. Na relacdo dialdgica entre texto e leitor, esse vazio,
contudo, atua como energia que provoca a producdo de condi¢des
de comunicagdo.” (Idem, 1996 a, p. 123-4)

No texto expositivo ou pragmatico, a conectabilidade entre o sentido (o que se diz) e
a referéncia (o acerca de que se diz) ¢ dirigida pela organizagdo interna progressiva do
texto, com finalidade prépria, enderecado a leitores que, por suposto, participam do mesmo
universo de interesse do falante. Na literatura, isso ndo ocorre. Nela, a organizagcdo dos
segmentos ndo forma uma seqiiéncia previsivel, o que exige do leitor intensificar suas
atividades imaginativas e perceptivas, obrigando-se a diferenciar suas proprias atitudes em
realacdo ao texto. (Cf. ibid., p. 16)

O vazio estrutural faculta ao leitor ora realgar elementos do texto, que se tornam
entdo como que temas centrais, em relacdo aos quais os outros se pdem como horizonte de
entorno; ora alternar essas posicdes. Assim, ¢ a estrutura de vazio do texto que possibilita
ao leitor — pela continua colisdo, interrup¢do, deslocamento, substitui¢do, rompimento,
interacdo de imagens, tudo articulado em tltimo caso pelo texto — estabelecer as conexdes
potenciais entre o que o texto diz e para onde “pode” estar apontando, referéncia da qual
participa intensamente o leitor.

As continuas relagdes suspensivas, que caracterizam o vazio enquanto estrutura
comunicativa, provocam assim no leitor a organizagado, igualmente dindmica, de sucessivos
“campos de ponto de vista de leitor.” (Idem, 1979, p. 130) Ao mesmo tempo que “induz
e guia a atividade do leitor”, o vazio também “possibilita a participagdo do leitor na
realizacdo do texto.” (Ibid., p. 131) A essa interagdo dinamica entre leitor e texto se chama

“efeito estético” — algo que ndo existe, mas que se faz ao mesmo tempo como estrutura
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verbal e como estrutura afetiva. Na interagcdo, conclui ISER (1996a, p. 51), “o leitor
‘recebe’ o sentido do texto ao construi-lo.”
A partir desses pressupostos tedricos, serdo apontadas algumas interacdes

concernentes a leitura que se quer encaminhar dos textos literario e biblico.

1.2. Questdes de hermenéutica para a leitura de Sansao e Dalila e Iracema

Nesta se¢do do capitulo discutem-se, em conexdo com a teoria acima exposta, as
perguntas que constituem a problematica mais ampla de nossa pratica de leitura. Dizem
respeito, como ja se apontou desde a introdugdo, a leitura atual de obras do passado, ao
papel do leitor nessa leitura, a necessidade (ou nao) de realizar a leitura em relacao aos
contextos que deram origem a obra, a possibilidade de correlacionar entre si um texto

sagrado e um outro profano.

a) Que sentido tem ler hoje uma obra do passado?

Nosso interesse em ler hoje Sansdo e Dalila e o romance Iracema vem de nossa
pertenga a cultura ocidental. Fala-se de um mundo globalizado, em que as barreiras
culturais sdo transpostas pela economia e pela comunicagdo. Ler, no entanto, a Biblia ndo ¢
para nos ocidentais o mesmo que ler o Veda dos hinduistas. Propala-se a idéia de que ndo
ha mais limites para a identidade nacional. A leitura de Iracema, contudo, tem para nds
brasileiros uma dimensao diversa do que a do Don Quijote dos espanhdis.

Esse carater diverso da leitura de determinadas obras, em relacao a outras, constitui-
se 0 modo de nos compreendermos a nds mesmos, dentro de uma determinada cultura.
Toda compreensao, afirmam Gadamer e Ricoeur, ¢ uma auto-compreensao, e compreender
¢ compreender diversamente. Temos perguntas a respeito de nés mesmos, que uma obra do
passado ajuda a responder. Esse pode ser o primeiro “efeito” que a leitura de Sansdo e

Dalila e de Iracema nos propicia: situarmo-nos dentro de uma tradigao.
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Ocorre que estamos diante de duas obras ja canonizadas, obras “classicas”, como se
costuma chamar em literatura. E ndo foi propriamente de nés que dependeu sua
canonizac¢do. Mas ¢ de nossa leitura, entretanto, que depende sua continua historicidade e
atualidade. RICOEUR (2002, p. 23) fala dessa questao hermenéutica em relagdo a Biblia,

como a de

“uma espécie de circulo, que poderia ser vicioso, mas que deve ser
vivo, entre uma comunidade que aceitou ou escolheu, nao sei,
interpretar-se por meio de um certo ‘corpus’, o corpus biblico, e, no
entanto, um corpus biblico que s6 ¢ preservado historicamente
porque hd uma comunidade que, a0 mesmo tempo, o interpreta e
vive dele.”

O mesmo acontece em relagdo a Iracema: representa — como se vera mais
detalhadamente adiante — o imaginario de setores da sociedade brasileira do século XIX; e,
por tipificar certo imaginario nacional, serd atualizada em sucessivas leituras posteriores,
representando, todavia, mesmo que em conexdo com aquele imagindrio, outros anseios.

Afirmar a canonicidade de uma obra significa dizer que ela estd inserida nos
processos da tradicao cultural que conforma um determinado corpus literario. Mas, como
aponta BORNHEIM (cf. 1987, p. 29), ndo se pode debater o tema da tradicdo sem
considerar sua imagem espelhada de ruptura. A canonicidade ndo pode, portanto, ser
compreendida como o resultado de uma recepgao ja encerrada.

Assim, por paradoxal que possa parecer, a canonicidade de uma obra literaria ndo a
enclausura. Pelo contrario, pode tornar-se chave de leitura para a compreensdo do
momento histdrico de sua elaboragdo. Mais: expressa a autoridade que a obra adquiriu na
sua recep¢do. Ainda mais: continua aberta a novas leituras. Tal foi a direcdo que JAUSS

(1994, p. 25) encaminhou em sua teoria da historia da literatura a partir da recepgao:

“A historia da literatura ¢ um processo de recep¢do e produgdo
estética que se realiza na atualizagdo dos textos literarios por parte
do leitor que os recebe, do escritor, que se faz novamente produtor,
e do critico, que sobre eles reflete.”

A autoridade dessas obras candnicas supde a confluéncia de dois fatores
fundamentais: o fato de representar qualitativamente, no momento de sua construgao,
projetos e anseios do movimento histérico do qual faz parte; a possibilidade de balizar,
mesmo que em outra Otica e em perspectiva critica posterior, as reflexdes sobre temas ou

processos que o texto literario e seu contexto abordam.
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Em relagdo ao primeiro fator, aquele relativo ao momento em que a obra surgiu, se
poderiam levantar as questdes: Sendo a lenda biblica de Sansdo e Dalila oriunda da
tradicdo oral israelita e redigida somente cerca de seis séculos depois dos “acontecimentos”
a que se refere, como se explicaria sua manuten¢do na memoria do povo e qual o interesse
de falar deles, no momento de sua redacdo? Na mesma linha, quais as razdes para falar do
indio brasileiro e da colonizacdo de seu territdrio pelos portugueses (tematica de Iracema),
trezentos anos depois desses acontecimentos?

Em relacdo a atualidade da obra, pergunta-se: Que atracdo teria ler hoje, a partir de
questdes atuais, Iracema ou a lenda de Sansdo e Dalila? Em seu conjunto, essas questdes
sugerem que determinados eventos, assim como os textos que deles falam (e sdao estes que
nos interessam aqui), por mais representativos que sejam de um momento ou movimento
historico, s6 vao adquirindo sua compreensdo cada vez mais plena, alcangando cada vez
maior autoridade, na medida de suas sucessivas releituras. Essas releituras, em sucessivos
processos, atualizam os vazios oferecidos pelo texto e nunca preenchidos. Dai, sua
continua capacidade de didlogo.

“Nao existe nenhum enunciado, lembra Gadamer (apud GRONDIN, 1999, p. 198),
que se possa conceber unicamente pelo conteido que ele propde, caso se queira capta-lo
em sua verdade. (...) Cada enunciado tem pressupostos que ele ndo expressa”’. SO a
pergunta atual se torna por isso capaz de construir, na sua relagdo com os horizontes de
Iracema e de Sansdo e Dalila, alguma significacdo para o leitor de hoje. “O que ¢
enunciado ndo ¢ tudo, afirma GRONDIN (ibid., p. 199). Somente o inexpresso transforma
o que ¢ dito em palavras que nos podem alcangar.” A construcao do sentido canonico e de
autoridade de um texto se faz assim na rela¢do dialdgica entre, de um lado, a dimensao
fundante oferecida pelo proprio texto e por aquilo a que ele faz referéncia; e de outro, pelo
processo da leitura e pelos interesses e ideologias epocais a ela subordinados.

Na impossibilidade de dizer tudo, Sansao e Dalila, e da mesma forma Iracema, nao
tém, em si mesmas, um sentido construido no passado que o leitor atual deve desvendar. O
sentido dessas obras se constroi na relagdo dindmica entre o horizonte do presente, daquele
que 1€, e aqueles do passado, nos quais aquelas obras foram produzidas e recebidas. A
partir dessa perspectiva, formula-se a pergunta inicial de nova maneira: que sentido produz

minha leitura de Iracema ou de Sansdo e Dalila?
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b) E quando o leitor se sobrepde ao texto?

Na leitura de Iracema e de Sansdo e Dalila, bem como na de qualquer outra obra
literaria, a construcao de sentido se pretende numa fusao de horizontes entre o presente € o
passado. A propria tradi¢do j4 nos oferece um critério para entender a canonicidade das
obras. Afirma expressamente JAUSS (1994, p. 31): “A maneira pela qual uma obra
literaria, no momento historico de sua apari¢do, atende, supera, decepciona ou contraria as
expectativas de seu publico inicial oferece-nos claramente um critério para a determinagao
de seu valor estético.”

De um lado, Iracema e Sansdo e Dalila ocupam lugar privilegiado em canones que
nos antecederam. O valor dessas obras e sua compreensao no presente vém, de outro lado,
de nossa participagdo numa corrente de tradicdo em que o passado daquelas obras se
mistura com nosso presente. Mas, por mais que sejam “nossas”, Iracema e Sansao e Dalila
sdo também estranhas. Esse “estranho” ndo diz respeito, em primeira mao, ao passado a
que essas obras pertencem, que de algum modo se pode superar, mas as proprias obras,
liberadas de sua tutela autoral. Apropriar-se desse estranho “permanece, conforme
RICOEUR (1973, p. 103), o objetivo ultimo de toda hermenéutica.”

Mas, na fusdo de horizontes que implica a interpretacdo, sera que o horizonte do
leitor ndo abarca excessivamente o horizonte do texto, a tal ponto de fazer dele apenas
“tabula rasa” para suas identificagdes? De fato, a autoridade de que se reveste um texto
canodnico, resultante do didlogo entre o horizonte da tradi¢do e o da leitura atual, ndo evita
contudo certo “excesso de significacdo” (a expressdo ¢ de Ricoeur) que resulta em uso
arbitrario do texto como argumento de autoridade. Esse “pecado” da leitura, muito
freqliente em relagdo a Biblia, se mostra sob dois aspectos: a historicizagdo ¢ a idealizagdo
do texto — ambos, fundamentalismo literalista, manipulador, enfim, autoritario.

No primeiro aspecto, julga-se ser o texto o unico condutor da leitura. Quando ndo se
toma o texto ja ao pé da letra, parte-se do pressuposto romantico de que € possivel a
objetivacdo plena dos eventos que o fundaram; ou de que ¢ possivel a reconstitui¢ao
completa das intengdes dos autores. Ao dar-se conta de que a leitura ao pé da letra redunda
limitada, o leitor comum, que ndo detém as informacgdes histéricas dos especialistas,
esbarra na desagradavel sensagcdo de que ndo sabe ler ou que o texto € dificil. Dai, ao invés

de se pensar em novas significagdes possiveis, que se constroem pela leitura, falar-se-ia
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entdo de uma revelagao do sentido do texto, dependente neste caso da autoridade que
detém sobre ele o saber.

No segundo aspecto, o da idealizagdo do texto, ocorre grande subordinagdo do texto
ao leitor. Inconscientemente ou ndo, manipula-se o texto e até as informagdes historicas, no
sentido de acomoda-los aos interesses do leitor. Reveste-se texto com a autoridade de
quem o manipula, o qual expressa entdo o que a autoridade interessa que ele diga.

Em relacdo a leitura da Biblia, apesar das freqlientes marcas de autoritarismo, a
conexao entre o ontem dos textos e o hoje dos leitores vem se fazendo, por outro lado,
através de experiéncias satisfatorias, quer no ambito de comunidades confessionais, através
dos circulos biblicos, quer no contexto da academia, como também no grande volume de
publicacdes que prestigiam tal conexdo.'' Ao final, qual seria o caminho para superar o
autoritarismo do leitor?

No momento em que apareceram, o sucesso literario de lracema e de Sansdo e
Dalila veio certamente de uma certa identificagdo entre aquilo que seu publico especifico
esperava € 0 que essas obras representaram, realizando — na linguagem de Jauss — uma
conduta estética de katharsis. Se, conforme Jauss, essa recep¢do oferece um critério para
determinar o valor daquelas obras, isso ndo esgota todavia as possibilidades de leitura de
Iracema e de Sansdo e Dalila. Qualquer obra se apresenta inesgotavel, desde obviamente
que seja lida. Mas, por outro lado, nenhuma obra escapa do risco de ser “mal lida”, a tal
ponto de o leitor, mesmo referindo-se a ela expressamente, fazer afirmagdes anddinas,
inteiramente desvinculadas dos temas e dos horizontes que as obras propdem ou, quando
muito, conectadas a elas apenas por algum fragil gancho de superficie. Como romper com
o excesso de projecdo? Como deixar que o texto apresente sua alteridade e diga, ele

mesmo, alguma coisa?

" “Circulo biblico” refere-se a reunido de um pequeno grupo de pessoas na qual, desde uma 6tica religiosa,
se reflete sobre as experiéncias de vida a luz da Biblia e se 1€ a Biblia a partir do hoje. A experiéncia dos
circulos biblicos, que ja do ponto de vista do método implica numa leitura da Bilbia em estreita ligagio com a
realidade dos leitores, tem lhes oferecido, em medidas variadas, a possibilidade de se tornarem autdnomos
em relagdo a interpretacdo dos textos biblicos. No opusculo O método das parabolas de Jesus hoje (Paulinas,
1985), o biblista francés Jacques Dupont enxerga no método dos circulos biblicos um modo atual do método
parabolico de Jesus (cf. p. 23-26).

Um exemplo de publicacdo que sugere tal ligagdo pode ser encontrado em O tempo que se chama hoje,
de Wolfgang GRUEN (Paulinas, 1978), que ja pelo titulo conduz ao liame entre a historia da formagdo do
Israel biblico, com suas instituicdes e sua literatura, e o tempo atual dos leitores. Além da informacao
historica que desvela o mundo do Antigo Testamento, Gruen incita o leitor ndo s6 a apropriar-se do texto
biblico como também a pensar sua (do leitor) propria historia. Constrdi, dessa maneira, muito além do
interesse historico puramente académico, verdadeira catequese, partilhando uma perspectiva de leitura da
Biblia e da vida que, exatamente porque em aberto, tudo tem de religiosa e nada da ingénua.
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¢) Por que, ao ler um texto candnico, torna-se importante sua contextualizacio?

Ao afirmar o “vazio” do texto e sua plenificagdo no processo de leitura, ndo se quer
dizer que a autoridade do texto se constroi apenas na sua recepcao. O texto impoe certos
limites ao leitor, que pode fazer dele um leque amplo de interpretacdes, mas ndo ao
infinito. A leitura que fazemos de um texto, assim como a propria escolha deste ou daquele
texto dentre quaisquer outros, estdo subordinadas aos nossos interesses. Esses interesses
podem, por sua vez, determinar modos de ler com suas conseqiientes interpretagoes.

Superficialmente, o texto pode ser uma espécie de “tabula rasa” no qual projetamos
nossos sentimentos, desejos, perdas, limites. Mas, lido com o minimo de critica, logo
apresenta limites ao leque de suas interpretagdes. Tais limites se revelam de especial
importancia no texto candnico. A canonicidade constrdi-se, como ja foi afirmado, a partir
de uma relagdo dinamica entre texto e leitores sucessivos, cuja leitura garante sua
perenidade e tradicdo. Mas qual ¢ o caminho pelo qual se chega a uma leitura critica?

Na literatura, lembram Ricoeur e Iser, falta o po6lo diddico da conversagdo, de tal
modo que todas as referéncias sdo construidas pelo leitor a partir das marcas textuais
oferecidas pelo texto. O primeiro passo em direcdo a uma leitura critica €, entdao, buscar
essas marcas imanentes ao proprio texto. Elas ndo devem contudo ser compreendidas como
um limite que impossibilita a livre leitura. Na linha de Gadamer, esses “limitadores
textuais” sdo condicdo positiva da realizagdo da interpretagdo. Na leitura de um texto
cabem, por isso, muitas interpretagdes, mas nao qualquer interpretagao.

Os limites a possibilidade de se fazer de um texto interpretacdes ao infinito sdo, pois
marcados pelos proprios indices textuais. Assim, quando leio que Sansdo passou a noite na
casa de uma prostituta, ndo se pode ironicamente imaginar que ele esteve la fazendo algum
trabalho pastoral com mulheres marginalizadas. Seria uma interpretacdo de anacronismo
obvio. Do mesmo modo, quando Alencar d4 ao filho da india Iracema e do colonizador
branco portugués o nome de Moacir, filho do sofrimento, o indicador textual limita as
possibilidades de identificar de outra forma o brasileiro. Alencar chama Martim de
guerreiro branco, cristdo, estrangeiro, em contraposi¢ao ao indio, moreno e filho das
florestas. A partir desses indicadores textuais pode-se, sem correr o risco de afirmagdes

baseadas apenas em bom senso de leitor, discutir a questdo da identidade cultural. Fugiria,
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por outro lado, de qualquer bom senso, a leitura que, a partir daquelas diferengas étnicas e
culturais, caminhasse em diregdo a falar, por exemplo, de alienigenas extra-terrestres. '*
Vale lembrar, porém, que um texto ndo conduz sozinho a leitura. A construcdo de
significagdes se faz sempre como tarefa dialdgica, na qual o leitor desempenha, em relagao
ao texto, papel primordial.

As marcas textuais sdo, contudo, polissémicas. Dai a importancia de outra instancia
critica que ¢ a contextualizagdo. “A funcdo contextual do discurso, afirma RICOEUR
(1973, p. 28) retomando Jakobson, é, por assim dizer, filtrar a polissemia de nossas
palavras e reduzir a pluralidade das interpretagdes possiveis, a ambigiiidade do discurso
que resulta da polissemia nao filtrada das palavras.”

A contextualizagdo diz respeito, em primeiro lugar, a mesma leitura de um texto
como um todo. Referindo-se ao uso proverbial de frases fora de seu contexto,

SCHLEIERMACHER (1999, p. 48) ja apontava para o problema dos recortes

inadequados:

“Assim como a palavra ¢ um elemento e uma parte da frase, assim
também ¢ a frase no contexto mais vasto do discurso. Por causa
disso ¢ que acontece, tdo facilmente, de representagcdes
inteiramente falsas serem associadas a frases isoladas de um
escritor, quando se retira as frases de seu contexto original para
incorpora-las, como testemunho ou prova, a outro contexto.”

Em relacdo a Biblia, a falta dessa contextualizagdo interna ao texto se torna
especialmente problematica por causa de uma tradicdo (inclusive na liturgia) acostumada a
leitura isolada de pericopes, tomadas em geral como argumento para homilias. A leitura da
pericope, sem estabelecer qualquer relacdo entre ela e o texto mais amplo do qual faz parte,
no mais das vezes serve apenas para ilustrar superficialmente pregagdes moralizantes.
Podendo estas, por si mesmas, ser artefatos de bom senso e de interesse do publico, perdem
contudo a oportunidade de uma reflexdo mais ampla, que a conexdo da pericope com o
todo da obra certamente ajudaria a construir.

No momento em que surgiu, /racema foi publicado no género de folhetim. A leitura
de cada pequeno capitulo era feita entdo isoladamente, dia apds dia. Mas foi ao
acompanhar a publicagdo de cada cena que seu publico logrou construir, em relagdo ao seu

proprio horizonte de expectativas, uma certa totalidade de significagdo. Do mesmo modo,

12 Foi apenas por desviar-se de indicadores textuais que Erich von Daniken conseguiu produzir tantas e tdo
curiosas asneiras em relacdo a Biblia, em seu Eram os deuses astronautas? 47.ed. Sdo Paulo,
Melhoramentos, 2000.
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se podemos ler isoladamente uma parcela da lenda de Sansdo e Dalila, por exemplo aquela
que fala do voto do nazireato (Juizes 13,2-7), na leitura de todos os capitulos, contudo,
alcangaremos a unidade viva de que fala Iser.

Em sua teoria do efeito estético, Iser dedicou-se a explicitar, passo a passo, o
processo pelo qual o leitor preenche o vazio do texto em direcdo a um todo contextual.

Resume ISER (1979, p. 132):

“A funcdo do vazio consiste em provocar no leitor operagdes
estruturadas. Sua realizagdo transmite a consciéncia a interacao
reciproca das posi¢des textuais. A mudanga de lugar do vazio ¢
responsdvel por uma seqiiéncia de imagens conflitantes, que
mutuamente se condicionam no fluxo temporal da leitura. A
imagem afastada se imprime na que lhe sucede, mesmo se supomos
que esta resolve as deficiéncias da anterior. Neste sentido, as
imagens permanecem unidas em uma seqiiéncia e ¢ por esta
seqiiéncia que o significado do texto se torna vivo na consciéncia
imaginante do leitor.”

Ao se referir a construgdo de sentido como conjectura, RICOUER (cf. 1973, p. 88-89)
afirma que ndo hé regras para fazer boas conjecturas, mas ha métodos para valida-las. A
primeira instancia metodica para validar conjecturas ¢ a construg¢do do sentido verbal como
um todo e enquanto totalidade singular. “A estrutura especifica da obra, diz, ndo se pode
derivar na de frases singulares.” “Se a referéncia do texto ¢ o projeto de um mundo —
continua (idem, p. 106) —, entdo ndo ¢ o leitor que primeiramente se projeta. O leitor €
antes alargado na sua capacidade de autoprojecdo, ao receber do proprio texto um novo
modo de ser.”

Um nivel de contextualizacao ainda mais amplo se refere a leitura que correlaciona a
obra com a “série” historica da qual faz parte. Quando nasceu Iracema, O Guarani ja
passeava pela floresta de leitores do Rio de Janeiro do século XIX. E muito provéavel que a
leitura anterior dO Guarani tenha criado nos leitores um certo horizonte de expectativas
em relacao a novidade de [racema. Também hoje: a leitura atual de lracema que ndo perde
de vista outras abordagens indianistas de Alencar (em O Guarani ou em Ubirajara),
alcangard certamente um resultado mais rico. Da mesma forma, o conhecimento da
historiografia deuteronomista como um todo possibilitard na leitura de Sansdo e Dalila um
alcance consideravelmente mais ampliado. Pelo menos a experiéncia o tem demonstrado.

Fala-se, até este ponto, de um modo de contextualizacdo relativo aos elementos
imanentes ao proprio texto. Isso nos remete a questdo ainda mais ampla da leitura que diz

respeito a vinculagdo da obra com determinada realidade historica. Pressupomos que a



47

compreensdo de determinada obra literaria ¢ certamente favorecida pelo estudo dos
movimentos sociais ou momentos historicos em que ela se insere. Assim, situar lracema
no ambito do Romatismo brasileiro do século XIX facilitard a compreensdo, dentre outras
coisas, de seus motivos indigenistas e de sua concep¢do de nagdo. Da mesma forma,
pensar a lenda de Sansdo e Dalila no contexto em que o povo judeu do inicio do século
VI a.C. perdeu suas grandes instituicdes nacionais e teve parcela de sua populagdo exilada,
permitird com certeza um leque de compreensao dessa narrativa bem mais adequado.

Se “o sentido de um texto estd aberto a quem quer que o possa ler” — conforme
propdem GADAMER (1997, p. 105) e os outros teoricos aqui adotados —, esse “poder ler”
implica um tipo de conhecimento ou um horizonte de expectativas de leitor que pode ser
construido por outros caminhos, por exemplo, o da pesquisa historica. O fato de
pertencermos a uma determinada tradi¢do, j4 nos coloca numa relagdo com ela que ¢
anterior (no sentido de fundante) a nossa leitura de qualquer obra — sem excluir que a
consciéncia dessa pertenga possa vir da leitura de textos.

“E arbitrariedade pensar, diz GRONDIN (1999, p. 40), que um ser mergulhado no
tempo nao disponha de nenhum meio de critica.” Mas, onde mais buscar essa instancia
critica? Concordamos com PALMER (1989, p. 189) quando, apontando entretanto as
ressalvas de Gadamer, afirma: “E certo que a reconstru¢io do mundo a partir do qual a
obra emergiu, bem como a reconstru¢do da origem de arte sdo necessdrias para a
compreensdo.” Por mais formalizada que seja sua construgdo, qualquer obra literaria
vincula-se, em alguma medida, a uma histéria de produgdo. Mesmo ndo sendo a
representacdo de uma realidade de mundo, mas a proje¢ao de um mundo, a obra nao se
compreende como objeto hipostatico, um mundo a parte da realidade historica na qual foi
produzida. Seria cair na “falacia do texto absoluto”, na linguagem de RICOEUR (1973, p.
43), pensar a obra como uma entidade sem mundo e sem autor.

Certas obras (¢ o caso de [racema e de Sansdo e Dalila), ao projetar o seu proprio
mundo historico, projetam ainda um outro mundo de realidades historicas que lhes sdo
distantes. Sansdo e Dalila tematiza um momento da historia tribal do Israel biblico. O
encontro do portugués com o indio aparece como assunto de lracema. Se o projeto de
mundo construido no momento redacional, assim como a realidade historica tematizada,
podem ser buscados ndo so6 pela leitura das obras, mas também pelas vias do conhecimento
historico, torna-se razoavel pensar que as informagdes dai obtidas possam colaborar na
formagao do horizonte historico do leitor. Na interacdo com o texto, a informacao historica

funciona como um “nao dito”, que controla o processo da leitura.
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Pressupondo, pois, que a contextualizagcdo historica (dos eventos tematizados pelos
textos e dos autores que produziram os textos) constitui uma possibilidade para a leitura
atual mais ampliada e dindmica, pergunta-se: Como construir esse horizonte sem cair no
historicismo hermético, sem se prender ao interesse “cientifico” pela histéria e sem
perseguir a quimera da objetivagdo plena dos eventos fundantes e das intengdes autorais?

Para que o conhecimento histérico funcione como instancia critica auxiliar no
processo da leitura, deve-se considerar que estamos lidando com textos e documentos, e
ndo diretamente com a realidade historica (como faria, por exemplo, um antrop6logo da
cultura). Em relagdo ao texto literario, vale lembrar, com Ricoeur: a obra nos transmite nao
a experiéncia histérica, mas sua significacao. O contexto dialogal se da, pois, na recepcao
da obra. Tomada como documento da realidade historica tematizada, o texto ficcional
mente — observa Iser.

Em relagdo a “reconstruc¢ao” histérica do momento de origem da obra e, quando ¢é o
caso, dos “eventos fundantes” tematizados pela obra, se insistira que também ela se
estrutura como constru¢do. Nas palavras de GRONDIN (1999, p. 27): “A histéria €, como
qualquer histdria, uma historiografia a partir do depois, e portanto, uma construcdo.”
Mesmo as constru¢des textuais mais originarias, como sdo os documentos, apresentam-se
de algum modo como perspectivas sobre a realidade historica a que se referem. A este
respeito, opina Chlaudenius: “Como os homens ndo podem abranger tudo com sua visdo,
assim suas palavras, discursos e escritos podem significar algo que eles proprios nao
tiveram a inten¢do de dizer ou de escrever.” (Apud GADAMER, 1997, p. 287) E o
mesmo GADAMER (id., p 503): “Jamais existira um leitor ante o qual se encontre
simplesmente aberto o grande livro da histéria do mundo.”

Se a obra de Alencar pode ser uma chave de interpretacdio do momento do
romantismo brasileiro, ela ndo abre automaticamente todas as portas da época. Ela pode ser
fruida sem tal perspectiva. Isso nos remete de novo ao pdlo que, em ultimo caso, inicia e
completa o circulo da interpretacdo: o leitor. Importa, por isso, ressaltar que também o
leitor tem um contexto, seu horizonte de expectativas, que marca sua leitura, a comecar das
obras que escolhe ler. Nao existird nunca “um leitor que, com um texto ante seus olhos,
leia simplesmente o que esta nele.” (Ibid.)

A leitura de Sansdo e Dalila e de Iracema, em relacdo aos seus contextos (o
tematizado e o redacional), permite destacar diversos aspectos de interesse. Vale de novo
observar que eles sdo destacados em relacdo a um interesse de leitor, em vista do

paralelismo que se pretende construir. Entre outros: a marca religiosa como elemento
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identificador das diferencas sociais e étnicas — € expressivo o papel da religido na
demarcagao das diferengas entre o indio e o branco, entre o israelita e o filisteu. Outro: o
desfecho metaforico que aponta para a perda das raizes e a busca da identidade, em
contexto de exilio. Moacir, o filho de Iracema, metaforiza o brasileiro da identidade
desterrada; mais que isso: da identidade nova que se constroi com a destrui¢dao das nagdes
indigenas, simbolizada pela morte de Iracema. Da mesma forma, a morte de Sansdo,
intencionalmente ou ndo, se faz metafora do Israel que perde sua terra e suas instituicdes
nacionais, do Israel que experimenta o exilio, a partir do qual buscara sua nova identidade

COmo nagao.

d) Quais as conexdes possiveis entre o literario e o teolégico?

Considerando, da posi¢do de leitor, o carater de constru¢do que tem esta nossa pratica
de leitura, interessa apontar uma questdo que nasce a partir do modo como a construgao se
realiza: a da correlagdo entre /racema, como texto profano, e Sansdo e Dalila, como texto
sagrado.

Tem-se assistido, nas ultimas décadas, & publicacdo de titulos como “Guia literario
da Biblia”, “A Biblia como literatura”, “Introdugdo socioliteraria a Biblia Hebraica” e
outros com a marca do adjetivo “literario” — respectivamente de Alter, Gabel e Gottwald
(cf. Referéncias Bibliograficas). Isso sugere tacitamente a existéncia autonoma e
diferenciada de cada um dos campos e a possibilidade de estabelecer entre eles certas
conexoes.

O cerne da questdo, no entanto, se localiza, mais que no reconhecimento das
diferencgas, nas tentativas de aproximacgao. O carater de sagrado de que a Biblia se reveste a
distingue de outras literaturas em geral. Tal carater, contudo, ndo resulta de um passe de
magica. O cinone biblico é fruto de lento e complexo processo de formagéo e recepgdo. “E
a titulo de Lei e Profecia, diz CAZELLES (1986, p.17), que a Biblia foi coletada e
transmitida tanto na sinagoga como na Igreja” — e recebida como tal, se pode acrescentar.
As cartas de Paulo, lembra Gadamer, ndo sdo menos dirigidas a mim do que aos romanos,
aos galatas, aos corintios...

A recepgdo critico-literaria desses textos candnicos (que ocorre, por exemplo,

quando se reconhecem sua historicidade, seus géneros literarios, sua ficcionalidade)
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colocam, entretanto, em cheque a verdade da Biblia. Ao analisar as dificuldades para a

consideracdo literaria da Biblia, TOSAUS (2000, 20-21) considera que

“para algumas pessoas, o estudo literario da Biblia ¢ uma tentativa
de solapar a historicidade das passagens biblicas. Com isso, a
analise literaria acabaria pondo em duvida a verdade das Escrituras
Sagradas. (...) Também pode ocorrer que alguém ache que admitir
que certas partes da Biblia foram escritas como fic¢do enfraquece
ou questiona sua inspiragdo. (...) Para certas pessoas, o estudo
literario parece abandonar o essencial da Biblia, seu carater divino,
e reduzir a palavra de Deus a pura ‘literatura’ humana.”

Considerando a existéncia de dois distintos interesses (o religioso e o literario) pelos
quais se recebe o texto biblico, falar-se-ia, por causa do “risco” que o segundo poderia
impor sobre o primeiro, de uma leitura certa e de una leitura errada da Biblia? A leitura
religiosa e a leitura literaria da Biblia seriam irreconciliaveis? Entendendo que Biblia e
literatura ndo sdo campos estanques, mas reconhecendo uma diferencia¢ao entre a Biblia e
qualquer outra literatura, qual o interesse de aproxima-las? Como fazer isso superando o
uso da literatura — “metaforas graciosas” -- como mero recurso didatico para ilustrar temas
biblicos?

No esfor¢o de colocar-se em dia com os avangos das pesquisas biblicas e antevendo
“riscos” que a recepgao critico-literaria da Biblia poderia acarretar aos cristdos, o Concilio
Vaticano II, na década de 60, deu para a questdo uma resposta conciliadora. Depois de
estabelecer “o fato da inspiracdo e da verdade da Sagrada Escritura”, a constitui¢ao

dogmatica Dei Verbum" volta-se para o problema de sua interpretacio:

“Para descobrir a intencdo dos hagidgrafos, devem-se levar em
conta, entre outras coisas, também os “géneros literarios”. Pois a
verdade ¢ apresentada e expressa de maneiras diferentes nos textos
que sdo de varios modos histéricos, ou proféticos ou poéticos, ou
nos demais géneros de expressdo. Ora, ¢ preciso que o intérprete
pesquise o sentido que, em determinadas circunstancias, o
hagiografo, conforme a situacdo de seu tempo e de seu cultura, quis
exprimir e exprimiu por meio de géneros literarios entdo em uso.”
(DEI VERBUM, n. 181)

> Dentre os documentos produzidos pelo Concilio Vaticano II, as “constitui¢des dogmaticas” sdo aqueles

que tratam das questdes mais centrais da fé. Sob tal perspectiva, a Dei Verbum gira em torno do tema
teologico da revelagdo divina, estabelecida como fato, e do modo como ela se da nas escrituras; dai o
interesse pelo problema de sua interpretagao.
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Em favor do interesse critico, o documento (mesmo que filho da hermeméutica
romantica), abre perspectivas ao se referir a “intencdo dos hagidgrafos”, aos “géneros
literarios”, aos “varios modos de expressdo”; nele, ao leitor se chama “intérprete”; mas
fecha em seguida o cerco com um enfatico “o sentido”. Ora, o simples fato de a recepgao
religiosa dos textos sagrados apresentar resultados tao diversos faz concluir, por si s6, que
eles ndo tém um, mas constituem, na leitura sempre interpretadora, multiplos e dindmicos
sentidos. Mais que resolver, a Dei Verbum aponta o problema: o do leitor como intérprete.

A perspectiva religiosa de ler a Biblia a partir do hoje, ou de ler o hoje a luz da
Biblia, assim como o propdsito de construir pontes entre Biblia, como literatura
“religiosa”, e literatura “profana”, esbarram, entretanto, num problema ao qual o texto
biblico sozinho nao da resposta: o do limite ou da distingdo entre o profano e o sagrado.
Atitudes belicosas, xendfobas, machistas, encontradas em paginas e paginas da Biblia, nao
poderiam, por si, ser consideradas religiosas. Para evitar a solugdo simplista de se criar um
canone novo dentro do canone biblico, escolhendo, por exemplo, textos considerados mais
bonitos e interessantes, admite-se que somente na sua recep¢do um texto assim ‘“‘nao-
libertador” poderia construir um sentido libertador.

Causa estranheza, ao leitor acostumado a leitura religiosa da Biblia, quando dela se
extraem motivos para qualquer uso que pareca escuso, por exemplo, para contar piadas.
Que juizo tal leitor faria da exegese machadiana de Gdlatas 2,11 — aquela que, com a
caracteristica liberdade da literatura, embrulha Pedro e Paulo, os da Biblia e os do
romance, Esai e Jacd, monarquistas e republicanos, tudo (inclusive os algarismos da
citagdo) num mesmo pacote?

No entanto, ndo deveria causar maior constrangimento a qualquer leitor, a

manipulacdo que Vieira faz de textos biblicos contra os quilombolas de Palmares?

“Do cabedal da memoria — ironiza Bosi, referindo-se a Vieira —
saca o grande advogado armas para o escravo ou para o capital.”
E conclui: “O passado ajuda a compor as aparéncias do presente,
mas ¢ o presente que escolhe na arca as roupas velhas ou novas.”
(BOSI, 1992, p. 35)

Ou serd que o tom religioso do discurso de Vieira amenizaria seu desprezo a resisténcia
dos escravos? Qual atitude seria mais profundamente religiosa: a de Machado, com sua
liberdade em brincar com o texto biblico, ou a de Vieira? E quais critérios poderiam ser
reivindicados para esse julgamento? A boa teologia se constrdi necessariamente por um

discurso expressamente religioso?
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Esses aspectos — o de ler um texto antigo a partir de hoje e o de atribuir sentido
religioso a texto expressamente anti-religioso — permitem pensar a construcdo teologica a
partir do profano. Em relacdo a muitos textos da propria Biblia ja se poderia perguntar:
Como garimpar teologia onde aparentemente s6 ha cascalho? Em relagdo a lracema,
podemos levantar a questao: Como ler, sob o foco de uma teologia de base biblica, uma
obra literaria sem pretensdes teoldgicas? Como fazer teologia, discutindo uma questdo da
atualidade, por exemplo, a questdo da identidade ou a da violéncia, a partir de Iracema?
Ou, invertendo a perspectiva: Como ler Sansdo e Dalila a partir de Iracema, considerando
o texto biblico em sua feicdo literaria, em sua ficcionalidade? Também por esse caminho
evidencia-se a posi¢ao, central ou primordial, do leitor no processo da leitura-
interpretacao.

A pergunta a partir da qual se reconstréi o horizonte historico do passado e a partir
da qual se conectam Biblia e literatura, constitui-se sempre como pergunta do leitor,
sempre do presente. Mesmo o historicismo do século XVIII, que pretendeu objetivar o
passado com seus métodos historico-criticos, ndo fazia mais que responder a pergunta
positivista de seu presente, sobre a possibilidade de aplicar os métodos quantitativos das
ciéncias da natureza aos processos histéricos. Porque a pergunta do leitor concerne a
atualidade, a obra adquire, conforme expressao de Ricoeur, um “carater irremediavelmente
incompleto.” Esse dinamismo textual se verifica, pela agdo interativa do leitor com o
texto, na possibilidade de sempre novos sentidos, inclusive aqueles que provém da uma
intertextualidade construida — construgdo que se tentard empreender no préximo capitulo
ao situar [racema e Sansdo e Dalila em relagao aos seus respectivos temas € a0 momento

de sua redagao.
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CAPITULO 2
DA HISTORIA A FICCAO

Se a memoria se dissolve, o homem se dissolve.
(Octavio Paz)

A historia é objeto de uma construgdo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio,
mas um tempo saturado de agoras.

(Walter Benjamim)

Este segundo capitulo visa a uma aproximagdo entre os contextos das narrativas
biblicas de Sansdo e Dalila e do romance Iracema, de Alencar; e a contraposicao entre os
“eventos fundantes” tematizados pelas obras e seus respectivos contextos redacionais.

Na primeira se¢do do capitulo, apresentam-se, lado a lado, dois recortes de tecidos
historicos: o primeiro estabelece um panorama da histéria do Israel biblico desde suas
origens ndomades e seminOmades até a fase da organizacao tribal, momento de conflito com
os vizinhos filisteus; a relacdo tumultuosa entre israelitas e filisteus constitui os “eventos
fundantes” de Sansdo e Dalila. Ao lado desse, coloca-se outro, propositalmente justaposto:
o das raizes indigenas do Brasil até a primeira fase da colonizagdo portuguesa, momento

também ai de conflitos entre os primeiros donos da terra e os conquistadores europeus.
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Em relacdo ao interesse pelo carater ficcional da posterior literatura, cada um dos
recortes constitui sua referéncia, pelo menos em termos de assunto ou tema. Assim, o
assunto de Sansdo e Dalila versa, em ultima instancia, sobre o contexto tribal de Israel. Da
mesma forma, o indio indicia o tema de Iracema.

Na segunda se¢ao do capitulo, apresentam-se outros dois recortes de tecidos
historicos: o primeiro percorre a historia nacional do Israel biblico, desde o fim da liga
tribal at¢ o momento do exilio babilonico; o panorama enfatiza 0 momento em que se
escreveu a chamada historiografia deuteronomista, de fortes cores nacionalistas, da qual
fazem parte as narrativas de Sansdo e Dalila. Justaposto ao primeiro, um outro recorte faz
o percurso da historia do Brasil desde a crise colonial ao momento pos-independéncia;
momento romantico, também respirando ares nacionalistas, que faz do indianismo um de
seus temas prediletos.

E possivel empreender, isoladamente, uma leitura em seqiiéncia dos recortes que
constituem a historia do Israel biblico e dos que dizem respeito ao Brasil. Mas esse modo
de ler ndo interessa a este trabalho. Também ndo interessa a continuidade que existe entre
uma secdo e outra, entre cada “evento fundante” e seu respectivo contexto autoral,
entendida como mera extensdo de informagdes historicas. Constroi-se propositalmente a
continuidade para que os relatos dos processos historicos alcancem o momento redacional.
Pretende-se contrapor aos eventos fundantes os contextos redacionais, para demonstrar que
o novo horizonte histdrico ¢ interpretador daqueles acontecimentos anteriores.

O resultado pretende ser a somatdria de multiplos enfoques: o indio, anotado por
Caminhas e Nobregas, ficcionalizado por Alencar, revisitados (todos: indio, Caminhas e
Alencar) pela critica especializada de Ribeiros, Sodrés e Bosis — que sdo agora escolhidos,
por conta de outras tantas influéncias, para o escopo deste trabalho. O mesmo se da em
relacdo aos eventos da Biblia. Nao se perde de vista, finalmente, o fato de que tudo se

agrupa na construcao de um leitor que se torna, também ele, parte do tecido que costura.

2.1. Os eventos fundantes de Sansdo e Dalila e de Iracema

As narrativas biblicas sobre Sansdo, mesmo que de uma Gtica posterior, apontam para
conflitos entre duas nagdes vizinhas: israelitas e filisteus. Esses conflitos se dao,

historicamente, pela ocupacao simultanea, por parte desses dois povos, de praticamente um
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mesmo territdério; € manifestam-se nas reciprocas incursdes militares, na disputa pelo
controle politico da regido; e expressam-se ainda na cosmovisdo religiosa que entende a
luta pela posse da terra como guerra entre divindades. O choque entre filisteus e israelitas
estende-se por mais de um século; e torna-se mais bem compreendido no bojo do
complexo e diversificado processo de ocupagao de Canaa.

O romance [racema, de José de Alencar, apresenta, desde uma Otica posterior, o
encontro de duas identidades culturais total e geograficamente distintas e distantes: aquela
do nativo americano, representada pela india Iracema, com a do colonizador portugués, na
pessoa de Martim.

Iniciada no bojo da expansdo maritima e comercial ibérica, a colonizacdo do
continente sul americano trard vultosos lucros para varios estados europeus. Para as nacgdes
indigenas, entretanto, constituira violento e continuo processo de perdas, cuja continuidade
e cujas marcas se fazem presentes até hoje. Dessa empresa genocida faz parte a conquista
lusitana do Ceara, nos inicios do século XVII, regido disputada também por interesses
franceses. E o cenario de Iracema. Desde o choque inicial entre nativos e colonizadores,
conforme o diz, de outro angulo, uma leitura critica da obra de Alencar, o indio estad

marcado para morrer.

2.1.1. Raizes de israelitas e filisteus

Canad ¢ o nome com que se designa, de modo genérico e para os tempos anteriores a
sua ocupacdo pelos israelitas, a regido compreendida entre o vale do Rio Jordao, a leste, e
o Mar Mediteraneo, a oeste; e entre o deserto do Neguev, ao sul, e a regido montanhosa do
Libano, ao norte. Mais especificamente, “Canad” se refere as terras baixas dessa regiao: a
planicie costeira e a planicie de Esdrelon, terras ocupadas por nucleos cananeus, antigos
senhores da regido, organizados em torno de pequenas cidades-estado. De qualquer
maneira, a regido sera conhecida por diversos nomes de povos que a ocuparam: Huru,

Canaa, Emor, Israel, Palestina.'*

" “Huru” refere-se aos hurritas, populagdo ndo semita proveniente do Caucaso. “Emor”, conforme

designag@o genérica da Biblia, refere-se aos amoritas, populagdo semita do oeste (segundo documentos
babilonicos), habitantes da regido montanhosa (segundo documentos egipcios), que precederam aos israelitas.
“Israel” indica, a partir do século XI a.C., o povo da Biblia. “Palestina”, relativo aos filisteus, habitantes da
regido costeira, ¢ mais conhecido desde o olhar dos navegadores do Mediterrdneo e foi definitivamente
imposto a toda a regido a partir da dominagéo romana.
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Canaa ¢ lugar de passagem obrigatdria para tropas militares e caravanas comerciais
entre o Egito e a Mesopotdmia. Sua posi¢do estratégica, aliada a fertilidade das planicies
setentrionais, atraird o interesse de variados e sucessivos grupos étnicos: semitas, indo-
arianos, hurritas (caucasianos). Tribos ndmades e semindmades gravitam como “hdspedes”
em torno de pequenas capitais. Na complexidade e lentidao desse mudar de povos que dura
séculos, situa-se a migracdo de grupos arameus — oriundos do alto Eufrates, entre os
séculos XVIII e XIV a. C. —, em cujo seio se encontram os patriarcas ancestrais de Israel.

Nos séculos XVII e XVI a.C. um movimento migratério de hicsos (“chefes
estrangeiros”), provavelmente semitas do noroeste, ou amoritas, estende-se até o Egito e
domina a regido. Muitos biblistas relacionam a esse movimento a presenca de ancestrais de
Israel no Egito — a historia de José do Egito (em Génesis 37-50) refere-se ao Egito
administrado por um estrangeiro. Em meados do século XVI a.C., os hicsos sdo expulsos e
o império egipcio da 18" Dinastia estende sua hegemonia, por mais de dois séculos, até a
Siria. Canaa torna-se agora uma provincia do Egito. As cidades cananéias pagam tributos
ao Fara6. No periodo de Amarna' (segunda metade do século XIV a.C.) ¢ no século
seguinte (da 19? Dinastia, dos Ramsés), o Egito estd metido num convulsivo jogo de forgas
que envolve todo o Crescente Fértil: rivalidades e aliancas com o reino de Mitanni'®;
desgastante guerra com o império hitita, no comeco do século XIII a.C., disputando o
controle da Asia Ocidental; crescente ameaca da Assiria, que desponta como nova poténcia
internacional; rebelido de vassalos cananeus; migragdes e coalizdes de povos egeus na Asia
Ocidental.

Numerosos textos egipcios dessa época fazem referéncia aos Hapiru. Nao ¢ possivel
definir sua origem étnica ou sua natureza enquanto grupo. Os documentos egipcios 0s
identificam com grupos vassalos da provincia de Canad ou, sob Ramsés I, com escravos
do estado na reconstrugdo de Avaris (a antiga capital dos hicsos, agora a “casa de

Ramsés”). De um modo genérico, os Hapiru podem ser descritos como

“uma classe de pessoas sem cidadania, que viviam meio & margem
da estrutura social existente, sem raizes ou lugar fixo. Levando as
vezes uma existéncia semindmade, vivendo em paz ou fazendo
incursdes, e, quando se ofereceu a ocasido, se estabeleceram nas
cidades.” (BRIGHT, 1978, p. 120-1)

5 Refere-se a Tell el-Amarna (ou Akhetaten), capital do império sob Amenofis IV (Akhenaten)

(1364/1347a.C.).
' Estado que alcangou seu apogeu em meados do século V a.C., de populagdo hurriana e indo-ariana,
estendendo-se do Tigre ao norte da Siria.
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Nao ¢ possivel, sem mais, identificar os Hapiru dos documentos egipcios com o
termo “hebreus” com que a Biblia designa o Israel ancestral.'” De qualquer maneira,
também o modo de vida dos ancestrais de Israel caracteriza-se pela existéncia ndmade e
seminomade, “hdspedes” em terra alheia, estrangeiros, gente sem terra e sem lugar
definido. A presenga semita no Egito, desde o tempo dos hicsos, e, mais recentemente, de
escravos canaanitas, assim como noticias sobre fugas de escravos, aparecem, nos textos
egipcios, relacionadas aos Hapiru. Da mesma forma, a destruicdo violenta de cidades, nos
séculos XIII e XII a.C., em grande area da regido central da Palestina, assim como o
controle politico da regido, parecem estar ligados a hordas Hapiru. A esses acontecimentos
se podem correlacionar dois dos mais importantes eventos da fundagdo de Israel: o éxodo
(o “subir do pais do Egito”, da casa da serviddo — descrito no livro do Exodo) e a ocupagdo
da terra de Canad (a que fazem eco as narrativas do livro de Josué). Um século e meio
depois desses eventos, Israel'® estard definitivamente instalado, como nagéo, no territério

de Canaa.

Paralelamente aqueles acontecimentos, desde o final do século XIII e durante o século
XII a.C., a costa do Egito e toda a costa oriental do Mediterraneo tornam-se alvo de
constantes assaltos por grupos migratérios provenientes das terras do Mar Egeu. Esses
“Povos do Mar” (conforme sdo chamados nos documentos egipcios), dos quais fazem parte
os filisteus, tentam se instalar primeiro no Egito (final do século XIII); sdo repelidos.
Irrompem depois na costa siro-fenicia; migram em direcdo ao sul, ocupando o litoral da
Palestina. Por volta de 1180 a.C., o poder egipcio vence os Povos do Mar, que se fixam
entdo na faixa costeira, como vassalos de Farad. Com o enfraquecimento do poder imperial
do Egito, tornam-se independentes e ampliam seu dominio por toda a costa e alcancam a
planicie de Esdrelon. A partir de 1100 a.C. os filisteus se tornardo os principais inimigos de

Israel.

17" A discussdo sobre isso entre os estudiosos da Biblia foi exaustiva. Na Biblia, o termo “hebreus” é usado
para designar os ancestrais de Israel, na sua fase tribal. “Hebreus”, exceto rarissimas excessdes, ¢ quase
sempre posto na boca de estrangeiros para chamar Israel, ou na boca de um israelita ao apresentar-se como
estrangeiro (cf. BRIGHT, 1978, p. 118-121).

'8 A referéncia mais antiga a Israel enquanto grupo, em uma inscri¢do contemporanea, ¢ de 1220 a.C., no
mondlito de Marniptah (filho de Ramsés II).
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2.1.2. Raizes indigenas do Brasil

A éarea continental que constitui hoje o Brasil ¢ habitada por grupos humanos pelo
menos ha 12 mil anos. A arqueologia situa os povoamentos brasileiros no chamado
periodo Arcaico (entre 4 mil e 12 mil anos); ha todavia vestigios humanos (em Raimundo
Nonato, no Piaui) avaliados com a idade de 40 mil anos.

Antes de ser Brasil, essa terra ¢ Pindorama, para alguns de seus habitantes;
Piratininga, para outros; ou quaisquer outros nomes atribuidos por diferentes grupos
tribais, as diversas areas possuidas por cada grupo. Contrariamente a no¢ado comum que
compreende o “indio” sob representagdes generalizadoras, estaciondrias e univocas, 0s
habitantes de Pindorama tém, de fato, modos de vida diversos, com grandes diferencas
culturais entre os muitos povos. Constituem unidades ecoldgico-cultural-geograficas
diversas, dinamicas, formadas por povos que partilham no entanto certos tragos socio-
culturais comuns.

Sao muitos os povos do Brasil ancestral: Tupiniquim, Tupind, Goitaca, Goiana,
Carijo, Caeté, Tabajara, Kariri, Potiguar e inimeros outros nao lembrados. Sao muitas as
linguas: cerca de 900, para toda a América do século XVI. Quantos sdo, em toda a
América Latina? Os estudos “classicos” falam algo em torno de 8 milhdes (2 milhdes para
o Brasil), desconsiderando todavia o testemunho de Bartolomeu de las Casas, que culpa os
espanhois pelo genocidio de 40 milhdes de americanos, em apenas 60 anos.

Aos limites que se impdem a antropologia para demonstrar de modo especifico a
diversidade dos povos indigenas do Brasil-Pindorama, acrescenta-se outra dificuldade: ao
indio, a comegar pelo proprio termo, se refere com nogdes criadas pelos colonizadores. Na
pouca documentagdo disponivel, o indio é quase sempre apresentado pela oOtica do
colonizador e subordinado a seu projeto. Mesmo a visdo do indio pelo indio, através de
seus mitos e lendas, ndo revela uma pureza originaria, mas carrega as marcas de sua
dominagdo pelo europeu — até porque os géneros mito e lenda, de tradi¢do oral, se
constroem sempre como atualizagdo da ancestralidade.

Um mapa genérico, combinando critérios de pertenca a familia lingliistica e de
distribui¢do geografica, permite identificar alguns “troncos” ou grupos tribais mais
importantes: os troncos Aruak e Karib, dos povos da floresta tropical; o tronco Jé, dos
habitantes dos cerrados e sertdes, com alguns grupos incrustrados no litoral — chamados

genericamente de “tapuia”, de vida social complexa e cultura material mais simples; o
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grupo Tupi-Guarani, dos habitantes do litoral, de vida seminomade, de cagadores e
coletores tornados depois agricultores, movimentando-se em grandes areas. Desse ltimo
tronco fazem parte os grupos Tupi, chamados pelo nome genérico de Tupinamba; dos
Tupinamba faz parte o povo Tupiniquim, que descobriu os portugueses em suas aguas.

Desconsiderando a diversidade de costumes, técnicas e organizacao dos diferentes
grupos, pode-se no entanto descrevé-los, de modo geral, no modo de vida ndmade ou
semindmade, vivendo da coleta, da pesca, da caga ou da agricultura simples. O regime
econdmico ¢ o de “comunidade primitiva”: ndo existe concep¢ao de individuo, mas de
coletividade; ndo ha nogdo de propriedade da terra, mas de posse; ndo ha classes sociais
nem acumulagdo. Organizam-se comunitariamente em pequenas unidades econdmica e
politicamente autonomas, as aldeias, cuja reunido constitui a tribo.

Esporadicamente, uma tribo pode, por razdes diversas, unir-se a outra, estabelecendo
com ela relagdes de parentesco, através de casamentos inter-tribais. Por outro lado, guerras
violentas sdo deflagradas entre grupos, motivadas por ocupagdo simultinea de uma mesma
area, pilhagem de caga ou colheita ou rapto. Essas guerras, sempre com carater de
vingan¢a, terminam no mais das vezes com apresamento de membros do grupo inimigo.
Em meio a festividades, os prisioneiros sdo entdo comidos num ritual antropofagico, pelo
qual os vencedores acreditam ingerir as qualidades de bravura do inimigo. Assim o

r... 19 . \ .
descreve Jean de Léry ~, em sua “Viagem a terra do Brasil™:

“(...) Quando vao a guerra, ou quando matam com solenidade um
prisioneiro para comé-lo, os selvagens brasileiros enfeitam-se com
vestes, mascaras, braceletes e outros ornatos de penas verdes,
encarnadas ou azuis, de incomparavel beleza natural, a fim de
mostrar-se mais belos e mais bravos.

(...) Logo depois de chegarem (os prisioneiros) sdo ndo somente
bem alimentados mas ainda lhes concedem mulheres (...), ndo
hesitando os vencedores em oferecer a propria filha ou irma em
casamento (...).

(...) Todas as aldeias circunvizinhas s3ao avisadas do dia da
execucdo e breve comegam a chegar de todos os lados homens,
mulheres e meninos. Dangam (...). O préprio prisioneiro (...)
enfeita-se todo de penas e salta e bebe como um dos mais alegres
convivas (...) anda orgulhoso pela aldeia, gabando-se de seus feitos
passados.” (LERY, apud VALADAO, 1991, p. 15)

1 Jean de Léry, calvinista francés que esteve no Brasil em 1556, escreve em Viagem a terra do Brasil, seu
olhar sobre o indio, de admiracdo e benevoléncia, se comparado a visdo catolico-jesuitica da época.
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O antropofagismo ritual sera constantemente evocado pelos colonizadores como
justificativa para impor catequese e “guerra justa” ao indio.

Entre os indigenas, a autoridade ¢ exercida por chefes e pajés que sdo, conforme a
circunstancia, conselheiros ¢ comandantes da guerra, sabios conhecedores de praticas
espirituais ¢ medicinais. Através dos mitos e ritos religiosos, os pajés € os homens mais
velhos transmitem oralmente a cultura, o significado de seus modos de vida. Dentre os
inimeros mitos indigenas, destaca-se o da “terra sem males”, dos Guarani-Apapocuva,
recolhido por Curt Nimuendaju, no inicio do século XX.** Entre os povos Tupi-guarani,
acredita-se que no interior do sertdo ou além do mar existe uma “terra sem males”, de
fartura e felicidade, onde os homens ndo sofrem nem morrem. Talvez essa crenga possa
explicar, pelo menos em parte, o espirito migratorio desses grupos e sua recente presencga

na costa brasileira quando da chegada dos portugueses.

Enquanto, por aqui, de modo honroso, os indios se comem mutuamente as virtudes,
do outro lado do Atlantico gafanhotos®' genoveses e ibéricos se associam para devorar
Africa e Oriente. A conquista da Africa mediterranea e atlantica e a busca de uma rota
exclusiva de comércio com as Indias fazem parte do grande projeto de expansdo maritima
da nobreza feudal decadente e da nascente burguesia comercial. Tal projeto objetiva suprir
a escassez de cereais no estado lusitano, ampliar sua lavoura de agucar, ter acesso aos
metais preciosos da Africa e aos artigos de luxo e especiarias do Oriente.

Os “sinais seguros da existéncia de terras”, de que fala Vasco da Gama as vésperas
do século XVI, a chegada de Colombo a América em 1492, a reparticdo das novas terras
entre Portugal e Espanha, pelo Tratado de Tordesilhas (1494), j4 dio mostras de que o

projeto da jovem burguesia comercial ira muito longe — talvez longe demais.

2.1.3. O periodo tribal de Israel — conflito com os filisteus

A instalacao de Israel, como nag¢do, nas terras de Canaa ¢ resultado de um longo e
diversificado processo de colonizacdo. As “tribos” de Israel constituem, nas suas origens,

unidades autonomas. A tribo ja é resultado de fusdo de clas, parentelas. Abrado, Isaque,

20 Cf. apéndice 1.
I Metafora usada pelo profeta Joel para falar da dominagdo babilonica.
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Israel, Jac6 — nome dos patriarcas ancestrais — ndo constituem, sendo na reconstrucao
posterior, uma genealogia linear. Mesmo que tenha existido para algumas delas um tronco
ancestral comum, falta por outro lado a unidade territorial e politica. A planicie de
Esdrelon, dominada por nucleos cananeus e depois por filisteus, separa os grupos
(israelitas) setentrionais daqueles da regido montanhosa central.

Algumas tribos carregam antigas marcas da atividade pastoril semindmade. Outras
aparecem aliadas a populacdo sedentaria dos cananeus. Outras vém de migragdes mais
recentes, desde os desertos do sul. As divindades e o culto sdo diversos, como sdo diversas
as experiéncias fundantes de cada tribo. Coalizdo e submissdo, aliangas e rompimentos,
conquistas e perdas, fixagdo e migragdo — ¢ o movimentado cenario em que vive Israel
antes de ser Estado.

As sagas biblicas sobre as 12 tribos constituem um bom retrato, posterior e
retrospectivo, das diferentes situagdes das tribos e dos graus de parentesco entre elas. Os
amores mais ou menos cordiais entre Jaco/Israel e suas quatro esposas falam disso. Assim,
por exemplo, as tribos de Efraim e Manassés (a “casa de José”, originaria do éxodo do
Egito) ocupam uma darea territorial muito extensa; exercem certa lideranga sobre outras
tribos; pertencem aos “filhos de Raquel”, a esposa amada. Os “filhos das escravas” podem
ser referéncia a grupos alienigenas incorporados a Israel. Algumas tribos, na planicie de
Esdrelon, vivem sob o controle cananeu ou filisteu, submetidas a trabalhos for¢cados — sao
0 “burro de carga” na béngdo de Jaco aos seus filhos*. Mais que referindo-se a pessoas, 0s
nomes dos ancestrais das tribos sdo eponimos — nomes que podem falar, a um sé tempo, do
ancestral (mesmo que ficticio), do territdrio e da situagao sociopolitica de cada tribo.

O numero de “12 tribos” sugere a existéncia de uma liga tribal, que se retine em
torno de um templo central (em Silo), em festividades anuais, para celebrar a alianca (berit,
em hebraico) com lahweh e entre as tribos, e para discutir assuntos de comum interesse.

Esse modelo de organizagdo tribal ndo ¢ exclusivo de Israel®

. Assemelha-se, em alguns
aspectos, as posteriores anfictionias gregas e etruscas — um sistema de organizagdo
politico-religiosa em que os membros coligados revezam-se mensalmente na manutencao
dos servicos do templo central. Mesmo que a constituicdo das tribos israelitas em
anfictionia seja uma hipdtese improvavel, o nimero de “12 tribos” jamais se apagara da

memoria de Israel, traduzindo em época posterior talvez apenas a idéia nacionalista de

2 Cf. em Génesis 49,13-15, 0 “quinhdo” reservado a Issacar e Zabulon.
2 Cf., por exemplo, as listas de 12 povos arameus (em Génesis 22,20-24); ismaelitas (Génesis 25,13-16);
edomitas (Génesis 36,10-14) etc
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completude: “todo o Israel estava 1a”, dizem as memorias do éxodo ou da ocupacao de
Canaa.

Os estudiosos do assunto sdo undnimes em reconhecer que a formagdo do Israel
confederado é fruto de complexa gestagdo.”* Tal unidade nacional se pode explicar, em
resumo, pela confluéncia de pelo menos trés movimentos ancestrais distintos: o de grupos
ndmades e semindomades das regides montanhosas da Palestina central; o de comunidades
agricolas ligadas de alguma maneira aos antigos nucleos cananeus; e aquele proveniente da
escraviddo do Egito e do deserto do Sinai. As festas religiosas do Israel posterior
conservardo tragos desse triplo enraizamento. A Pascoa judaica, por exemplo, retne
elementos pastoris (a refeicdo familiar em que se come um cordeiro novo), agricolas (a
oferenda dos primeiros frutos da colheita do trigo) e historicos (a memoria da saida do
Egito).

Em que pesem sua origem heterogénea e a falta de unidade politica central, o Israel
das tribos constitui uma certa identidade como povo — e isso por quase dois séculos e no
calor de seguidos conflitos com cananeus e filisteus. Pelo menos trés fatores, atuando
conjuntamente, favorecem a Israel forjar sua unidade nacional: a situagdo politica
internacional, marcada pela desintegragdo do império egipcio; uma alianga inter-tribal,
selada em nome da divindade do grupo do deserto; uma organizacdo supratribal baseada na
instituicdo dos “juizes”. Vejamos, mais detidamente.

O vazio deixado pela auséncia do poder egipcio em Canaa, apds 1150 a.C., constroi,
conseqiientemente, o enfraquecimento das cidades cananéias vassalas; e favorece a
instalacdo de Povos do Mar. Aproveitando-se da situacao de razodvel liberdade politica,
Israel amplia e fortalece cada vez mais seu dominio em Canaa. A presenca dos filisteus,
por sua vez, obriga as tribos de Israel unir forcas na luta contra as ameacas desses novos
invasores, inimigo comum.

Outro fator de coesdo entre as tribos de Israel ¢ de ordem socio-religiosa. Na base de
sua unidade estd uma certa consciéncia de pertenga étnica (mesmo que por ficgdo

. 4 25 . A e A
juridica™) e de uma mesma origem ndémade e semindmade. Na sua fase ancestral,

* Também a discussdo sobre o periodo tribal foi exaustiva entre os biblistas. Chama a atengdo, por

exemplo, a extensdo da obra de Gottwald, ao construir uma sintese (de 930 paginas!). Refere-se a
GOTTWALD, Norman K. 4s tribos de lahweh: uma sociologia da religido de Israel liberto, 1250-1050 a.C.
Sdo Paulo: Paulinas, 1986.

» Conforme explica CAZELLES (1986, p. 79), “duas tribos vizinhas, ndmades ou seminémades, podem
unir-se solenemente por um laco de Bem 'ameh em torno de uma espada plantada em terra. O grupo se
considera entdo como ‘filhos do tio’ (‘am) um do outro, o que implica em um antepassado comum.” Outro
processo de unido ¢ a adocdo (nascer sobre os joelhos de alguém), quando um grupo alienigena se filia a
outro maior ou mais organizado.
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certamente a religido de Israel ¢ aquela do culto a divindades particulares dos grupos
ndmades autonomos. No processo de sedentarizagdo, tribos semindomades do futuro Israel e
condividem com as populagdes agricolas de Canad a concepgdo religiosa que diviniza o
ciclo agrario. Segundo tal concep¢ao, a transcendéncia da divindade suprema, El, estdo
aliadas as divindades ativas, Baal e Astarté, principios masculino e feminino da
fecundidade e da renovacdo da vida, senhor e senhora da terra e de sua fertilidade. Em
Canad, a religido se subordina ao controle politico das cidades. Mesmo tornando-se
independentes do dominio cananeu, alguns nucleos tribais de Israel preservardo elementos
da concepgao religiosa cosmico-agraria, que serdo acomodados depois a religido nacional.
Diversos lugares e personagens biblicos conservam, na raiz do nome, a referéncia ao culto
cananeu. Em tempos posteriores, varios profetas falardo da infidelidade de Israel a seu
Deus, usando a metafora da prostituicdo — memoria certamente dos rituais de prostituicao
sagrada do culto cananeu.

A religido de Iahweh®® dos grupos tribais provenientes do Egito e do deserto do
Sinai, interligard os componentes diversos do Israel desunido. De que modo a religido do
deserto se impde sobre outras experiéncias tribais ¢ assunto ainda discutido entre os
estudiosos. Por que e como — pergunta CAZELLES (1986, p. 89) — se aceita e se transmite
entre as tribos a primazia de Moisés (o chefe do deserto) sobre outros chefes? Estaria a fé
monoteista em [ahweh enraizada no culto egipcio de Aten (o Disco Solar), que compartilha
com aquele certos titulos e prerrogativas? — pergunta BRIGHT (1978, p. 204). Sao
questdes que continuam sem respostas definitivas. Quaisquer que sejam as solugdes para
tais debates, ¢ certo contudo que Iahweh tornou-se o deus de Israel desde o comeco de sua
historia como tribos confederadas. E ndo ha duvidas sobre o fato de que a adoracdo de
Iahweh Israel a trouxe desde o éxodo do Egito e o deserto do Sinai. Disso falam antigos

credos e pocemas:

“No6s éramos escravos do Fara6 no Egito,
Mas Iahweh nos fez sair do Egito com mao forte.”
(do credo de Deuteronomio 6,20-25)

“Os carros de Fara6 e suas tropas, ao mar ele langou;
A elite dos seus cavaleiros, o mar dos Juncos devorou:
O abismo os recobriu, e cairam fundo, como pedra.”
(do Céntico de Moisés, de Exodo 15,1-18)

% Usa-se o termo “Javismo” para designar a religido israelita, cuja fundagio se atribui a Moisés, da sua fase
tribal até a coloniza¢do babilonica no século VI a.C. Dai em diante, falar-se-4 mais propriamente de
“Judaismo”, a religido refundada por Esdras.
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A memoria da experiéncia historica de “subir da terra do Egito” constitui, portanto,
um dos pilares da unidade tribal israelita. O pacto solene entre as tribos, segundo forma
usual de tratados no Antigo Oriente, ¢ feito em nome de Iahweh, e ndo em nome de
quaisquer outras divindades tribais. (Cf. Josué 24,2-28). Também em nome do deus de
Moisés as tribos atendem ao chamado as armas como exigéncia obrigatoria. Em resumo,
quaisquer que tenham sido as raizes de Israel — e elas sdo vdrias --, o culto a [ahweh as
absorve e unifica a todas.

Um terceiro fator da unidade nacional israelita diz respeito a existéncia de uma
instituicdo conhecida como “juizes”. Usa-se o titulo “juiz” (shophet, em hebraico) para
certos chefes israelitas no periodo do Israel confederado, antes da monarquia. Sua
competéncia de “julgar” ndo tem qualquer alcance juridico, no sentido como entendemos
hoje a atividade de um juiz. Trata-se de uma lideranga com certo poder de decisdo politica,
cuja autoridade depende, no mais das vezes, de suas qualidades pessoais. Os juizes de
Israel exercem sua autoridade sobre uma ou mais tribos, atuando em situagdes de
emergéncia, em geral na convocacdo e no comando militar das tribos para fazer frente as
ameacas impostas por um inimigo comum; sao lideres carismaticos cuja atividade cessa ao
ser vencida a emergéncia.

Paralelamente ao processo da formacao da liga tribal israelita, também os filisteus
se organizam. Dominam o litoral e ocupam pontos estratégicos das planicies setentrionais e
do vale do Jordao. Detém o monopdlio da manufatura do ferro, com que fabricam armas e
os temidos carros de guerra. Cada uma das principais cidades filistéias ¢ governada de
modo auténomo por um tirano. Gaza, Ashkelon, Asdod, Ecron e Gat formam, no entanto,
uma pentapolis, que constitui o centro de decisdes politicas, particularmente para as
situacdes de guerra.

A expansdo dos filisteus para o interior, aliada a sua superioridade militar pelo
dominio do ferro, monta o cenario de constantes e inevitaveis conflitos com as tribos de
Israel. No inicio, os conflitos se restringem a incidentes de fronteira. Cresce depois a
pressao filistéia, desapropriando Israel de algumas de suas possessdes. Finalmente, pouco
depois de 1050 a.C., a terra israelita ¢ quase totalmente ocupada pelos filisteus. Sera
necessario substituir a ordem da liga tribal pelo regime monarquico para que Israel
reconquiste seu territorio — reconquista que se tornara definitiva depois de quase um século
de jugo filisteu.

O cenario dos conflitos entre o juiz Sansdo e os filisteus é ainda aquele dos

incidentes de fronteira, em algum momento entre as ultimas décadas do século XII e as
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primeiras do século XI a.C., talvez pouco antes de a tribo de Dan ter a maior parte de seu

territorio desapropriada pelos filisteus.

2.1.4. A presenca lusitana — conflitos

Em 1500, Cabral chega -- ndo por primeiro, nem por acaso. Como o diz, com fina

ironia, Darcy Ribeiro:

“Quando ja era, afinal, inadidvel, o Rei D. Manuel de Portugal
promoveu o descobrimento do Brasil. O fez com cuidados especiais
de documentag¢do, para que ndo houvesse duvida possivel de que o
Brasil e os Brasis fossem desencantados e descobertos. Acharam-
no onde estava e se sabia. Assim o descobriram apenas no sentido
de levantar os véus com que o encobriam.” (RIBEIRO, D., 1993,
p. 20)

O “achamento” do Brasil ¢, assim, apenas um dentre os tantos episddios do “venturoso”
projeto de expansdo maritima européia, nos inicios do capitalismo. Para os indios, no
entanto, ¢ o comeco da tragica histéria de “sua marginalizagdo progressiva, historica,
geografica e cultural”. (RIBEIRO, B., 1983, p. 17)

O primeiro confronto de olhares ¢ de reciproca admiracdo e estranheza dos
costumes. Na sua carta ao rei de Portugal, Caminha se desfaz em elogios as fei¢des dos
nativos, por sua formosura e asseio, a sua inocéncia, por sua mansiddo e por causa da
nudez e da falta de pejo, e aos seus aderegos de penas, ossos e pinturas. A admiragio,
mistura-se na carta a constante reafirmac¢do do carater de conquista da empresa: “Até agora
ndo pudemos saber se ha ouro ou prata nela, ou outra coisa de metal, ou ferro: nem lha
vimos.” E, ao carater conquistador, a marca da ideologia religiosa: “O melhor fruto que
dela se pode tirar parece que sera salvar esta gente. E esta deve ser a principal semente que
Vossa Alteza em ela deve langar...” (Trechos esparsos da Carta de Pero Vaz de Caminha.
Apud VALADAO, 1991, p. 12).

O olhar do indio sobre o europeu reflete ndo menor estranhamento. O discurso de

um Tupinamb4, anotado por Jean de Léry no Rio de Janeiro, em 1558, o ilustra bem:

“(...) Vbs outros mairs sois grandes loucos, pois atravessais o mar e
sofreis grandes incomodos, como dizeis quando aqui chegais, e
trabalhais tanto para amontoar riquezas para vossos filhos ou para
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aqueles que vos sobrevivem! Nao serd a terra que vos nutriu
suficiente para alimenta-los também? Temos pais, maes e filhos a
quem amamos; mas estamos certos de que, depois de nossa morte,
a terra que nos nutriu também os nutrird. Por isso descansamos sem
maiores cuidados.” (LERY. Viagem a terra do Brasil. Apud
RIBEIRO, 1983, p. 31)

J& na primeira expedi¢do de conquista (1501), os lusitanos arvoram-se em donos da
terra; percorrem (sem licenga) o litoral, do Rio Grande do Norte ao Uruguai, atribuindo aos
diversos acidentes geograficos o nome dos seus santos. Nao encontram ouro nem prata;
nem vislumbram qualquer possibilidade mercantil com a nova terra. Mas ha pau-brasil. Por
trés ou quatro décadas, o Unico interesse portugués na Terra de Santa Cruz sera essa
madeira tintorial, j4 conhecida e usada nas manufaturas téxteis da Itilia, da Franca e de
Flandres.

A empresa “brasileira” consiste basicamente numa atividade extrativista e movel,
utilizando o trabalho indigena para o corte e o transporte da madeira. Em troca, os nativos
recebem ferramentas de metal e adornos. Além dessa pratica de escambo, os comerciantes
do pau-brasil implantam também um sistema de resgate de indios aprisionados, uma parte
dos quais ¢ vendida como escravos.

Enquanto isso, na Europa, novos estados nacionais vao se constituindo. E, aliados as
suas burguesias mercantis, entram também eles na dindmica da concorréncia colonialista.
Assim, os interesses das manufaturas téxteis da Franga e os interesses agucareiros da
Holanda colocam mais esses dois estados no palco das disputas pelo litoral brasileiro. Para
fazer frente aos concorrentes, Portugal implanta as Capitanias Hereditarias, um sistema
colonizador mais bem estruturado, visando garantir sua conquista da terra e organizar uma
atividade produtiva de interesse a metropole. Grandes lavouras de cana-de-agucar, com
seus engenhos, sdo implantadas no litoral nordeste. A sustentagdo desse modelo de
colonizagdo torna-se possivel gracas a escravidao negra. Além de produzir para sustentar
os interesses dos senhores coloniais, o escravo africano ¢ lucrativo também como
mercadoria humana.

Firma-se assim o modelo de organizacdo socio-econdmica do Brasil colonizado e
dependente, o chamado “pacto colonial”: grandes latifindios agro-exportadores, baseados
na monocultura e sustentados pelo trabalho escravo — tudo em beneficio dos senhores
coloniais, da metropole e do comércio europeu.

E os indios? Sao vitimados pela colonizagdo. Na fase dos primeiros povoamentos, as

relagdes com os invasores sdo pacificas, chegando a integrar muitos europeus ao grupo
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tribal, estabelecendo relagdes de parentesco — o chamado “cunhadismo”. Ao estrangeiro se
da em casamento alguma moca da aldeia. E logo ele torna-se cunhado, tio, pai, avo... Tal
institui¢do, interpretada pelos colonizadores como luxtria, origina-se de uma tradigdo
indigena ancestral; baseadas nela se constituem comunidades poliginicas, os primeiros
nucleos civilizatorios do Brasil.

Os indios sdo envolvidos em toda sorte de conflitos. Primeiro, aqueles entre os que
se aliam aos portugueses e os que lhes resistem. Na impossibilidade de enfrentar o poderio
militar do conquistador, resta aos indios resistentes embrenhar-se pelo interior. Serdo
perseguidos, capturados, tornados escravos. Para isso, os portugueses contardo com a ajuda
de tribos “aliadas”. Depois, no confronto entre portugueses € outros europeus invasores,
grupos indigenas estardo presentes nos dois lados da disputa. Assim, em 1612, quando a
expedicao francesa de La Ravandiére desembarca no Maranhao, ¢ favorecida pela ajuda de
grupos Tupinamba. A expulsdo dos franceses, por exemplo, os portugueses a encetam com
a alianca de guerreiros Pitiguar. Para os indigenas, no rastro de seu envolvimento virdo a
submissdo ao europeu, a perda de suas terras e a obriga¢do do trabalho for¢ado, inclusive
na lavoura agucareira. No contexto das disputas entre franceses e portugueses, pelo
dominio da costa do Rio Grande ao Maranhao, enquadra-se a conquista lusitana do Ceara,
cenario de [racema.

Até o fim do século XVI, o dominio lusitano ndo ultrapassa os limites do Rio
Grande. Nao hé interesse pelas terras a oeste e a noroeste — a “pior terra do Brasil”, nas
palavras de Frei Vicente do Salvador (Apud HOLANDA, 1997, Tomo I, V. 1, p. 197). As
terras além do Jaguaribe constituem-se, no entanto, de planicies férteis e de matas. A
regido, demarcada pelo Tratado de Tordesilhas como pertencente a Portugal, vé-se contudo
cobicada e dominada pela Franga. Urge, pois, — conforme o afirmam documentos da época
— descobrir e incorporar aquela area a Coroa Portuguesa®’.

Os primeiros esfor¢os colonizadores (1603), com o aval do governador-geral Diogo
Botelho, sdo empreendidos as proprias custas por Pero Coelho de Souza, morador da
Paraiba, que assume pessoalmente o comando da jornada ao Ceard. Entre os que se
destacam em aplaudir esse projeto estd o sargento-mor Diogo de Campos Moreno.
Convoca ele o cabo Martim Soares Moreno, seu sobrinho, a servir na tropa de Pero Coelho

para que aprenda a lingua e os costumes dos indios daquela regido, fazendo-se “seu mui

" Esse ¢ o tom do Livro que dd Razdo do Estado do Brasil, de autoria de Diogo de Campos Moreno, tio de
Martim Soares Moreno, o “herdi” de Iracema.
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familiar e parente ou compadre.” (Diogo de Campos Moreno. Apud HOLANDA, id., p.
198)

Habitam a regido, entre outros, dois grupos do tronco Tupi, os Tabajara e os
Pitiguara, entre si tradicionais inimigos. A fama de sua hostilidade (certamente fomentada
por franceses) e de sua resisténcia a catequese e ao governo civil portugués obrigam, para a
empreitada de colonizag¢do daquela costa, a sua “pacificacdo”. Dai a importancia da missao
de Martim Soares.

Uma vez empreendido, o projeto de Pero Coelho culmina no entanto em frustragao.
Tampouco obtém resultado a empresa jesuitica, quatro ou cinco anos depois, de
“descobrir” o Ceara pela “conquista espiritual”. Para o fracasso contribuem, conforme
enumera Holanda, além das resisténcias francesa e indigena, a distincia, a escassez de dgua
potavel pelo caminho terrestre, 0 mau regime dos ventos naqueles mares para a navegacao
de cabotagem (cf. HOLANDA, id., p. 201).

Sob o governo-geral de Dom Diogo de Menezes, Diogo Moreno planeja nova
investida contra a Franga Equinocial. Também desse projeto participa, em 1612, Martim
Soares, especialmente incumbido de “espreitar o gentio e estabelecer comunicacdo entre
eles e a gente do Rio Grande do Norte”. (Ibidem, p. 202) No romance /racema, na cena
em que Martim se apresenta ao Pajé, podemos enxergar o aproveitamento que Alencar faz
do dado histoérico, ficcionalizando-o na forma de uma auto-apresentacdo do colonizador ao
indio. As proezas de Martim e o sucesso de sua missdo junto aos indios o colocam no rol
daqueles que figuram — citando livremente Alencar — nas “lendas que embalaram a
infancia da nagdo”. Ele ¢ o fundador de Fortaleza. De Martim Soares se pode dizer que ele
¢ “o Jeronimo de Albuquerque do Ceard” — em referéncia ao que se diz, em outro contexto,
do mameluco fundador de Natal: “Sem indios nao se pode fazer guerra e (...) sem Jerdnimo
de Albuquerque nao temos indios” — palavras de Gaspar de Souza, em carta ao capitdo-mor
Alexandre de Moura, sobre a conquista do Maranhao. (Apud HOLANDA, id., p. 197) Da
mesma forma, sem Martim Soares Moreno ndo se faz o Ceard portugués. A presenca
francesa fica, a partir de entdo, acuada no Maranh3o.

Qual o papel da Igreja em todo esse processo? A Igreja Catolica atua em estreita
ligacdo com os interesses do estado portugués. Respalda-lhe ideologicamente a empresa
colonizadora. No espirito contra-reformista de recuperar fiéis perdidos com o cisma
protestante, os “soldados de Santo Inacio” enxergardo nos indigenas os novos destinatarios

3

de sua missdo. Trata-se agora de “salvar esta gente”, batizar os gentios, licitar os
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amancebamentos, enfim, “evitar pecados e aumentar a populacao no servigo de Deus”, na
expressao de Nobrega.

Nao se pode negar que o zelo jesuitico tenha, de alguma maneira, defendido o indio.
Mas, se a causa ¢ salvar o gentio, por que entdo seu esfor¢o missiondrio ndo se dirige
também ao negro escravizado? Segundo o modo de pensar corrente, construido a base de
uma leitura fundamentalista de textos biblicos sobre a origem dos povos, o negro cumpre
no trabalho escravo a vontade divina. Segundo antiga tradicdo, os negros africanos seriam
descendentes de Cam, filho a quem Noé impde a maldicdo de servir a seus irmaos (cf.
Génesis 9,18-28). Assim, sobre um mito etiolégico da instituicdo do cativeiro, a
modernidade assentou a explicacao para o destino escravo do povo africano.

Conforme o comentario de BOSI (1992, p. 258),

“a referéncia a sina de Cam circulou reiteradamente nos séculos
XVI, XVII e XVIII, quando a teologia catdlica ou protestante se
viu confrontada com a generalizacdo do trabalho for¢ado nas
economias coloniais.”

A explicagdo serve para justificar a escravidao negra, ajustando-se perfeitamente ao projeto
colonizador. Assim, a escravidao indigena s6 ndo ¢ mais violenta porque a do negro lhe
serve de anteparo; por se tratar de trafico interno da coldnia, ndo favorece os interesses da
metropole — o trafico negreiro apresenta-se mais lucrativo. Ademais, faltam aos indigenas a
experiéncia no trato com culturas permanentes (como a da cana-de-agucar) e o
conhecimento da metalurgia.

Nos aldeamentos jesuiticos, respeita-se o modo tribal de a comunidade se organizar.
Didatica e pacientemente, ensinam-se aos indigenas os principios religiosos e os “bons
costumes” europeus, assim como as técnicas agricolas de interesse dos colonizadores. As
“pecas” submetidas sdo particularmente valiosas nas fazendas com escassez ou dificuldade

na aquisi¢do de negros. Ao gentio rebelde se move guerra santa. Para Bosi,

“as flechas do sagrado cruzaram-se. Infelizmente para os nativos, a
religido dos descobridores vinha municiada de cavalos e soldados,
arcabuzes e canhdes. (...) o resultado foi o0 massacre puro e simples,
ou a degradacdo com que o vencedor pdde selar os cultos do
vencido.” (Ibidem, p. 72)

A diminuicdo violenta da populacdo indigena atesta o genocidio encetado pelo
colonizador europeu. Primeiro, pelas guerras de exterminio, pelo apresamento e submissao

ao trabalho servil; se um indio festeja sua propria morte honrada de guerreiro, jamais
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sobrevive incélume a escraviddo. Vem, depois, a dizimacao involuntdria provocada pelas
enfermidades dos brancos (gripe, tuberculose, sarampo, caxumba...). O depoimento de

Nobrega, com certa dose de ingenuidade, ja o atesta:

“Uma coisa nos acontecia que muito nos maravilhou a principio e
foi que quase todos os que batizamos, cairam doentes, quais do
ventre, quais dos olhos, quais de apostema; e tiveram ocasido 0s
seus feiticeiros de dizer que lhes davamos a doenca com a agua do
batismo e, com a doutrina, a morte.” (Apud RIBEIRO, B., 1983, p.
29)

Por fim, o genocidio causado pelo catolicismo guerreiro. Mesmo reconhecendo um

tratamento diverso dado ao indio pelo colono e pelo missionario, e depois de se referir as

guerras de exterminio e a dizimagdo por doencas, Darcy Ribeiro conclui:

“A terceira peste da civilizacdo foi a catequese. Seu furor etnocida
matava os povos em sua alma, ao desmoralizar suas crengas. Os
missionarios, como agentes da europeizagdo, coroaram e
sacramentaram a obra de exterminio através das pestes, das guerras
e da escravidao. Assim, apesar de seus conflitos internos entre
jesuitas e colonos, o homem branco desfez o mundo multiétnico
anterior em seu proprio beneficio.” (RIBEIRO, D., 1993, p. 31)

Durante todo o periodo colonial, serd esse o quadro do confronto entre o indio e o
colonizador europeu. Aos poucos, novos atores entram em cena. Nada de novo, porém, que

apague a marca do indio condenado a morrer.

Tomados isoladamente, os recortes feitos no capitulo sugerem apenas resenhas de
distintos processos historicos. Sua leitura isolada poderia interessar ao historiador,
enquanto sua ciéncia busca no passado a dimensdo do presente e do futuro. Lidos
paralelamente, poderiam despertar o interesse no sentido de, por exemplo, comparar
instituicdes ¢ modos de vida do Israel biblico com os da sociedade brasileira indigena e
colonial.

Uma comparagdo entre os recortes historicos apresentados permite enxergar diversas
semelhancas entre a comunidade tribal israelita e a indigena brasileira. Mesmo que tal
cotejo ndo seja o objetivo deste trabalho, ressaltam-se ainda assim alguns pontos
comparaveis: o regime econdmico de comunidade primitiva, sem perspectiva de
acumulac¢do, assim como o modo de vida ndmade e semindmade, estdo presentes nas duas

sociedades. Também o aspecto politico da autonomia das tribos ¢ comum ao povo biblico
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ancestral e aos nativos brasileiros. Ainda em relagdo a sua organizacao politica, destaca-se
o modo semelhante de estabelecer aliancas; aqui, através do cunhadismo; no Israel antigo,
pela ficcdo juridica que “inventa” um antepassado comum. Seria também comparavel o
carater vindicativo, 14 e aqui, das guerras intertribais. Finalmente, merece atengao o fato de
os conflitos locais (aqui, entre indios e portugueses; 14, entre israelitas e filisteus) terem sua
compreensdo mais ampliada se inseridos no bojo da grande politica internacional.

Importa observar que a leitura da historia que se estd realizando, em consonancia
com as linhas tedricas adotadas, resulta de um conjunto de “escolhas”, constitui-se como
“constru¢do”. Tal constru¢do ndao se faz de forma aleatoria e arbitraria. Os tecidos
histéricos ndo se apresentam aqui em estado bruto. Trata-se de “pedacos™ recortados
segundo um molde e uma medida previamente definidos. Sem negar aqueles interesses da
ciéncia histdrica e da antropologia cultural e, muito pelo contrario, necessitando deles para
a realizacdo deste panorama, quer-se insistir contudo nos processos que alinhavam as
partes: o da construcdo ficcional da obra e, além dela, o de sua recepcao segundo o
interesse do leitor.

Por mais sistemdticos e criticos que sejam os esfor¢os das ciéncias histéricas no
sentido de objetivar os acontecimentos, seus resultados constituirdo sempre uma maneira
de escrever a historia; e esses resultados configuram, a um s6 tempo, a verdade relativa dos
fatos e a perspectiva participante de quem os representa. Revisitar o indio ou o sistema
tribal israelita por outros caminhos que ndo os de sua representacao literaria (em lracema
ou na Biblia), permite ampliar ou pelo menos modificar nossa compreensdo, nao so6

daqueles eventos fundantes, mas das mesmas representagdes. Conforme diz Bosi:

“O uso que geracdes sucessivas de admiradores fazem de um
poema estd longe de exaurir os seus significdos. Em alguns casos
uma s6 descodificagdo, sempre reiterada, deixa na sombra a
verdade de outras conotacdes igualmente validas e capazes de
dialetizar o sentido uniforme que o consenso estabeleceu.” (BOSI,
1992, p. 249)

A compreensdo pré-conceitual de quaisquer fatos histéricos, muitas vezes
cristalizada em literatura, ndo se resume apenas a uma questdo de método ou de
perspectiva a partir da qual se enxerga o mundo. E modo de ser no mundo,
autocompreensdo e pertenca ao mundo narrado. Interessa-lhe um olhar de dentro, sempre
impossibilitado de objetivar plenamente o que olha. Dai o carater constantemente aberto
dos eventos historicos e de suas representagdes. Esse horizonte em aberto possibilitara, por

sua vez, também em relacdo as obras, sempre novas e multiplas interpretacdes.
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Remete-se agora a contextualizacdo do momento redacional de lracema e de Sansdo
e Dalila, o qual, cotejado com as informacdes historicas expostas nesta primeira se¢ao,

permite enxergar o carater ficcional daquelas obras.

2.2. O contexto redacional de Iracema e de Sansdo e Dalila

Em contraposicdo aos “eventos fundantes” tematizados por Sansdo e Dalila e
Iracema — tratados anteriormente — esta se¢ao se volta para o contexto autoral das obras.
Ao referir-se aqueles fatos ancestrais, o contexto autoral posterior faz muito mais que falar
deles; fala de si mesmo. Ao adotar com predile¢do o assunto do encontro entre o indio e o
europeu (assunto de Iracema), o romantismo de Alencar diz bem mais de sua propria
época. Da mesma forma, ao abordar como tema o Israel tribal (de que Sansdo e Dalila taz
parte), os escritores deuteronomistas revelam o seu proprio tempo.

Amplia-se, portanto, no plano da constru¢do ficcional das obras, o interesse pelo
tema do indio e pelo contexto tribal israelita — temas respectivamente de [racema e de
Sansdo e Dalila. Agora, todavia, se quer mostrar como, em que circunstancias, enfim,
porque esses temas foram de interesse respectivamente do romantismo e do
deuteronomismo, a ponto de se construir sobre eles ampla lliteratura.

Em relacdo ao interesse de leitor em “aproximar” Sansdo e Dalila e Iracema, se o
faz mediante a constru¢gdo de um esquema comum aos dois contextos redacionais. O
esquema se apresenta assim: um conjunto de mudangas, determinadas em boa parte pelas
conjunturas da politica e da economia internacionais, configura uma situagao de crise; em
momento de aparente superagao da crise, marcado por clima de nacionalismo exacerbado,
viceja vigorosa literatura, expressando os anseios da nagao.

Desde sua institui¢do como Estado dindstico, sob Salomdo, a queda em 587 a.C., o
Israel monérquico sofreu toda sorte de pressdo frente aos grandes impérios do Crescente
Fértil. No contexto das tensdes internacionais que levam a nagdo a ruina, num momento de
indisfar¢avel nacionalismo, a reforma politico-religiosa do rei Josias mistura elementos de
tradigdes ancestrais com outros da instituigdo monarquica, para fazer uma grande releitura
da historia de Israel. Mesmo com o fracasso da reforma e a queda da nagdo, o trabalho
redacional tem continuidade. A obra literaria dai resultante, conhecida como

“historiografia deuteronomista”, engloba o livro Juizes, do qual fazem parte as narrativas
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sobre Sansdo. Tais narrativas serdo entendidas, portanto, do ponto de vista do contexto
redacional, em conex@o com a histéria de crise que fez Israel desaparecer como Estado
monarquico.

Também a sociedade brasileira, desde a crise do pacto colonial, passando pela
corrida do ouro, até o periodo imperial, vive a mercé das tensdes geradas pela expansao
liberal do capitalismo. Um conjunto de mudangas, nas conjunturas internacional e local,
logra ao Brasil conquistar sua autonomia politica.

A identidade da jovem nacdo brasileira se configura, entretanto, de modo ambiguo:
convivem, a um sé tempo, de um lado, a velha estrutura escravista de produgdo, na qual
dominam as oligarquias fundiarias e, de outro, alteragdes na sociedade caracterizadas pela
urbanizagdo e pelo surgimento de uma camada média.

Fazendo parte dessa configuracdo, firma-se o romantismo, movimento literario que
abrange, junto a transplantacao de valores europeus, o nativismo. Sua produgao especifica,
excluindo o negro, sera o indianismo — a exaltacao do indio como heroi e “tipo” da nacao

livre —, produto estranho a realidade do indio massacrado pela colonizagdo.

2.2.1. Da substituicao do sistema tribal israelita a reforma de Josias

A substituicdo da liga tribal pelo regime mondrquico permite a Israel ndo so
reconquistar seus territorios e se impor aos filisteus, como também alcangar grande
prosperidade econdmica. O século X a. C. destaca-se como a idade de ouro de Israel. Sob
Salomao (961-922 a.C.), a antiga ordem tribal, com suas institui¢des politicas e religiosas,
apaga-se definitivamente sob a for¢a do Estado dinastico, alicerce de toda obrigacao social
para os membros de Israel, inclusive para o servigo militar. A centralizagdo da vida politica
e econOmica israelita em torno da tribo sulista de Juda, tendo Jerusalém como capital, se
respalda na ideologia da centralidade do templo®® e do culto em Jerusalém. Sob Salomao,
os antigos lugares de culto das tribos sdo proibidos ao israelita. SO o templo unico de
Jerusalém pode servir de morada definitiva e oficial de Javé -- e lugar de receber tributos!

O estado dinastico unido, construido por Davi e Salomao, ndo dura muito. Antigas
diferencas tribais e regionais, aliadas a dura politica centralizadora de Salomao e as

pesadas corvéias, fazem ruir a monarquia unida. Logo apds a morte de Salomao (em 922

% Sobre as mudangas internas de Israel e a teologia do estado monérquico, cf. BRIGHT (1978, p. 292-301).
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a.C.), as tribos do norte, sob a lideranca de Jerobodo, proclamam sua independéncia em
relacdo a dinastia davidica. Vemos, dai em diante, por dois séculos, a coexisténcia, lado a
lado, de dois estados rivais, ora em guerra, ora aliados, ambos de pouca importancia no
cenario politico do Crescente Fértil.

Os primeiros cinqiienta anos da histéria do Reino do Norte sdo marcados por guerras
regionais. No segundo quartel do século IX a.C., sob a casa de Omri, o norte conhece
notavel prosperidade — mesmo depois do governo de Omri e de seu filho Acab,
documentos assirios referem-se a Israel como “a casa de Omri”. O mesmo ocorre sob o
reinado de Jerobodao II (786-746 a.C.). No mais, a politica nortista tem a marca da
instabilidade e da anarquia, sem falar da desintegragdao social e religiosa — os profetas
Amos e Oséias que o digam.”” Nem mesmo as aliangas estabelecidas com a vizinha Siria®
serdo suficientes para fortificar o decadente Israel. Em 722 a.C., o Reino do Norte
desaparece do mapa pelas for¢as de Salmanasar V (ou por Sargdo II), da Assiria.

Os séculos de relativo sossego vividos pelas monarquias de Israel e de Juda, assim
como por outros pequenos reinos vizinhos, se devem, em boa parte, a virtual auséncia de
grandes impérios. Com excegdo da tentativa de Susac’' — na época do cisma nortista — de
restabelecer o dominio na Asia, o império egipcio se mantera a razoavel distincia. A
Assiria, por sua vez, desde o final do século XII at¢ meados do século VIII a.C., alterna
periodos de fraqueza e ressurgimento, ndo conseguindo estender seu dominio para além do
Eufrates.

Teglatfalasar III (745-727 a.C.) inaugura, no entanto, um novo periodo da histéria
assiria, um periodo de conquistas permanentes, de ocupagao colonizadora, de incorporacao
dos territorios vencidos, de deportagdo dos rebelados. Incorpora, um apds outro, os
pequenos estados asiaticos. Sob a for¢a desse projeto imperialista, Israel deixa de existir
como nag¢do. Boa parte de sua populacdo ¢ caldeada — a Assiria costumava deportar os
nativos, colonizando suas terras com gente de outras nagoes, dificultando assim qualquer
movimento de resisténcia patridtica. Judd, por ndo ter participado da coalizdo contra a
Assiria, escapa do desastre. Torna-se, no entanto, vassalo da Assiria; perde uma parte de

seu territorio e se submete a pagar pesados tributos.

* Elias e Eliseu (cujo ciclo narrativo encontra-se em /Reis 17 a 2Reis 13), Amos e Oséias (que tém na Biblia
escritos com seu nome) foram profetas que atuaram no Reino do Norte.

3% Destaca-se a chamada “alianga siro-efraimita” — coalizdo de vérios pequenos estados, encabegados por
Israel e Siria, para conter os constantes assaltos assirios a seus territorios.

3! Fundador da 22* Dinastia do Egito. Foi Susac quem deu asilo politico a Jerobodo (fundador do reino do
Norte), quando este foi perseguido por Salomao. Cf [Reis 11,26-40, em particular o v. 40.
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Rebelides de vassalos, em outras partes do império assirio, obrigam Sargao II (721-
705 a.C.) a afastar-se da Palestina. O relativo vazio de poder assirio, aliado ao
ressurgimento do Egito sob o governo etiope de Piankhi, incita os vassalos palestinenses a
rebelido. Para Juda, sob o reinado de Ezequias (715-687 a.C.), o momento ¢é de grande
tensao: c’onfiar no Egito? Manter-se submisso a Assiria? Os profetas Isaias (capitulos 1-
39 do livro) e Miquéias testemunham a crise. A exigéncia de tomar decisdes, no clima
tenso da politica internacional, obriga Ezequias a colocar a casa em ordem; empreende,
entdo, uma ampla reforma administrativa e religiosa no pais, sonhando com a
independéncia de Juda e com a reunificagdo do sul e do que sobrara do Israel do norte sob
a dinastia davidica. As sucessivas campanhas de Senaquerib, no entanto, minam a
resisténcia e os sonhos de Ezequias. Josias (rei de Jerusalém de 640 a 609 a.C.) tera
melhores condigdes para retomar a reforma empreendida por seu bisavo.

Nos ultimos cinqiienta anos de sua existéncia, o império assirio sofre ameagas
externas e internas, a leste e a oeste de seu gigantesco império. Temendo um perigo maior
do novo poderio medo-babilonico, o Egito alia-se a Assiria, que lhe serviria de escudo.
Mesmo com a surpreendente ajuda egipcia, a Assiria ndo resiste. Em 612 a.C., sua capital
Ninive é destruida. Os dirigentes do império neo-babilonico tornam-se agora os novos
comandantes do mundo asiatico..

Enquanto o império assirio, a leste, se debate em agonia, o rei Josias retoma com
vigor o esfor¢o de reorganizar a nagdo. Estd em jogo, sem duvida, a estabilidade do trono
de Davi. O momento se anuncia propicio. No clima do nacionalismo ressurgente, Josias
nao so reintegra os territorios perdidos de Juda, como estende seu dominio politico aos
confins do antigo reino nortista, buscando a unificagdo nacional sonhada por Ezequias.

A explicacdo para a crise nacional, expressa por alguns profetas — como Sofonias e
Jeremias, contemporaneos da reforma —, segundo a qual a nagdo estd sob julgamento
divino, ajuda a criar o clima de conversao necessario a reforma. Outro fator movimenta a
reforma: a exigéncia da centralidade do culto em Jerusalém, segundo a linha da primeira
teologia monarquica. Para isso, além da reforma fisica do templo de Jerusalém, Josias
expurga de modo radical cultos e praticas estrangeiras impostos pelo imperialismo assirio.
Sob Manassés e Amon, antecessores de Josias, tinham sido introduzidos no templo de
Jerusalém diversos cultos e praticas impostos pelos assirios, como sinal de seu dominio.
Mais que simbdlico, o gesto de Josias implica, pois, atitude rebelde, eficaz, de

independéncia e de preservacio da identidade da nagdo.
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Nessa literal faxina do templo, encontra-se o “livro da Lei” — parte central do que ¢
o atual livro biblico do Deuteronémio™ —, um antiqiiq  issimo codigo nortista de leis,
usado para celebrar a aliangca com Ilahweh. Ao entusiasmo nacionalista e as vozes
proféticas exigindo conversdo, soma-se com mais vigor o sentimento de que a salvagdo da
nac¢ao esta na fidelidade a alianca com Iahweh, no retorno as raizes de Israel. Nada
melhor do que as narrativas daquele livro da Lei para expressar tal convic¢do. Josias
acrescenta ao material descoberto uma introdu¢do e uma conclusio; e o promulga como lei
nacional.

Mesmo tendo produzido bons frutos — de mudangas politicas e religiosas, e literarios
— a reforma de Josias emperra cedo. Verticalista, por demais centrada no templo e na
pessoa do rei, iria fatalmente a faléncia quando faltasse qualquer um desses pilares.
Acontece, em 609 a. C.: na tentativa de cercar o exército egipcio de Neko II (que sobe em
socorro de um contingente assirio fugindo do ataque babilonico), Josias morre em
combate. Nao se sabe se o rei se aliara aos babilonios; seu intuito parece ter sido o de
impedir uma possivel vitoria egipcio-assiria, que o colocaria certamente sob o dominio do
Egito. O esfor¢o da reforma, baseado na tese segundo a qual a fidelidade a Iahweh traz
béngaos, sucumbe junto com Josias. E agoniza o entusiasmo nacionalista.

Babilonia avanga, cresce € domina tudo o que antes fizera parte do império assirio.
Duas décadas depois de morte de Josias, Judd cai sob o dominio babilonico de
Nabucodonosor. A cidade de Jerusalém ¢ queimada, seu templo e suas muralhas
destruidos. Uma parcela da populagdo, formada por uma elite de sacerdotes, oficiais
militares e alguns cidaddos eminentes, com suas familias, ¢ deportada para a Babilonia. E o

fim de Juda — tempo de exilio.

32O antigo codigo nortista de celebragio da alianga corresponde aos capitulos 12-26 de Deuteronémio. Os

acréscimos sob Josias constituem os capitulos 4,44-11 e 27-28. O livro receberd posteriormente outros
materiais. Os biblistas sdo unanimes em afirmar o papel positivo desempenhado pelo “livro da Lei” na
reforma de Josias.
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2.2.2. Da crise colonial a independéncia do Brasil

O periodo da descoberta e da colonizacdo do Brasil nos séculos XVI e XVII
corresponde a fase comercial da historia do capitalismo, em que Portugal exerce um papel
de relativo destaque no cenario europeu. A constituigdo de novos estados europeus,
entretanto, ¢ sua entrada na concorréncia mercantilista baseada no colonialismo vao
colocar o estado portugués em posicao secundaria no palco dos disputantes. Franca e
Inglaterra serdo, a partir do século XVIII, os atores principais.

A Inglaterra, vivendo ja sua primeira fase de industrializagdo, comeca a comandar o
mundo europeu. Quer pelas vias da forca, quer pelas agdes diplomaticas dos acordos e
tratados, a Inglaterra ndo s6 expande seu comércio, como assegura para si a hegemonia do
desenvolvimento industrial, permitindo-lhe por longo tempo o dominio dos mercados
mundiais.

Para Portugal, isso implica o pior: o baixo nivel de desenvolvimento de suas forcas
produtivas coloca a economia lusa em posicdo subalterna aos interesses ingleses. A
inferioridade de sua produgdo manufatureira, em comparacdo com o produto
industrializado inglés, e a concorréncia dos produtos de outras metroépoles colonizadoras
tornam o produto portugués pouco competitivo no mercado europeu. Os precos dos
produtos comerciais lusos entram em depressao.

Os reflexos da crise do estado portugués se fazem sentir de modo direto na vida das
colonias. No Brasil, a grande lavoura litoranea de produtos tropicais, particularmente a
monocultura agucareira, voltada para a exportacao, entra em decadéncia. Assim, o dominio
inglés em Portugal conduz também o dominio inglés no Brasil. O desequilibrio da balanga
comercial lusa s6 ndo leva o estado portugués e suas coldnias a bancarrota’ porque o ouro
brasileiro entra na histéria diminuindo a difereng¢a. E 0 modo como se da sua entrada no
mercado mundial, conforme analisa Sodré, ¢ apenas mais um episddio do crescimento

capitalista, representando para este uma func¢ao de primeira ordem:

“(...) qualquer que fosse a procedéncia do ouro, os efeitos seriam
os mesmos — a sua tendéncia inevitavel seria gravitar, uma vez
retirado da terra e langado no mercado, em torno dos fornecedores
de bens de consumo. (...) sendo inegavel que o ouro brasileiro ndo
aproveitou ao Brasil, que aproveitou a Portugal de forma transitoria
e sem significacdo profunda, que transitou para o mercado inglés,
que alicergou a grande capitalizagao posterior .” (1978, p. 34)
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O grande o volume de ouro produzido no Brasil ao longo do século XVIII permite
avaliar sua importancia no desenvolvimento do capitalismo. Os rendimentos arrecadados
pelo fisco portugué€s no periodo, através de diversos sistemas de cobranca (em geral, o
quinto), chegam, somente em Minas Gerais, ao total de 106 toneladas, entre 1700 e 1799;
0 que permite estimar a producdo aurifera das Minas Gerais em cerca de 530 toneladas.*
Os historiadores fazem observar, contudo, que boa parcela do produto das minas nao ¢
apresentado ao fisco, escapando assim ao controle do estado, evadindo-se pelo roubo, pela
propina ou pelo contrabando. O volume da produgdo seria, por isso, bem maior.

Mesmo considerando a riqueza de sua produgdo avultada, o ouro ndo engendra na
colonia brasileira segmentos produtivos ou retencao de excedentes que favorecessem uma
estruturacdo auténoma da coldnia ou sua independéncia como nagdo. Por outro lado, seus
vestigios ndo sdo apenas a “prodigiosa destrui¢ao de recursos naturais”’, conforme o dizer
de PRADO JUNIOR. (1961, p. 166)

Sem negar os rombos (fisicos e econdmicos) que deixa no Brasil, a corrida do ouro
propicia diversas mudancas na vida colonial. Em primeiro lugar, pelo deslocamento de
forcas produtivas do litoral para o interior, o que vai aprofundar a crise da produgdo
acucareira. Depois, pelo grande surto demografico que promove. S6 na primeira metade do
século XVIII, aportam ao Brasil cerca de 600 mil aventureiros, provenientes da metropole.
Entre 1700 e 1800, a populagdo se multiplica por dez, alcancando a cifra dos trés milhdes
de habitantes. A concentragdo populacional nas areas de extracdo, por sua vez, faz
desenvolver a urbanizacdo. A febre do ouro propicia ainda o desenvolvimento paralelo de
uma agricultura de subsisténcia, de uma manufatura incipiente ¢ de um mercado
consumidor interno. Surgem novos grupos sociais, estabelecendo relagdes distintas
daquelas existentes entre senhores de terras e escravos agricultores. Fazendeiros compram
datas e as exploram com seu grupo de escravos. Aventureiros enriquecidos com a extragao
tornam-se senhores de terras. Nas ruas das cidades do ouro passeiam funciondrios do
estado, militares, construtores, profissionais liberais, clérigos, artesdos, comerciantes —
alguns deles ingleses.

A primeira vista, pode parecer que as mudangas ja caracterizam uma razoavel

independéncia da colonia. Puro engano. O estado portugués, mesmo subordinado aos

33 Os dados sdo calculados a partir das tabelas fornecidas por MELLO E SOUZA (1986, p. 43-49). Outras
informagdes permitem ampliar esse total para cerca de 650 toneladas. Dando azo a imaginagdo, para
visualizar esse montante, poder-se-ia formar um comboio de 50 caminhdes, cada um com capacidade de 12
toneladas, carregadinhos de ouro.
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interesses ingleses, continua marcando presenca através das camaras privilegiadas de
comércio, do monopdlio comercial dos reindis, das tributagcdes sobre escravos, do fisco do
ouro. Nisso, alids, consome-se boa parte do ouro produzido no Brasil. O modelo
permanece, em ultima instancia, o mesmo: a riqueza da produgdo (agora extrativista),
baseada também esta no trabalho escravo, vai para fora.

O modelo colonial gera, obviamente, conflitos entre a metrépole e os senhores
territoriais. Para a metrépole, por exemplo, ndo interessa o surgimento na colonia de
manufaturas, teares e fabricas de qualquer espécie; os senhores coloniais, por seu lado,
sentem-se prejudicados pela dominagao metropolitana, particularmente pelo monopolio
comercial dos reinodis. Sintoma desse descontentamento, manifestam-se o0s varios
movimentos reformistas do século XVIII: Revolta dos Beckman, Guerra dos Mascates,
Guerra dos Emboabas, Sedi¢cdo de Vila Rica... No conjunto, tais movimentos expressam as
contradi¢des do sistema colonial. S3o, todavia, apenas movimentos reivindicatorios, junto
ao estado absolutista, de interesses dos senhores de datas e de terras; nenhum deles chega a
formular qualquer projeto de independéncia politica nacional. Evidenciam, de qualquer
modo, a crise do pacto colonial.

Enquanto, por aqui, vdo se esgotando o pacto colonial e as jazidas, outros
acontecimentos mundiais apontam os rumos do capitalismo. Desde 1776, os Estados
Unidos estdo independentes do dominio inglés. Na Franga das Luzes, a palavra de ordem
da burguesia grita pela derrubada da monarquia e da nobreza feudal. Na Inglaterra e em
outras partes, respira-se a ideologia liberal. Por que importar os chapéus de Braga por 50,
propugnaria Adam Smith, se posso comprar cartolas por 30, no comércio — inglés! — do
Rio de Janeiro?

No contexto da passagem do monopolio comercial das colonias ao dominio de
mercados mundiais da-se o confronto anglo-francés, motivador imediato da transferéncia
da corte portuguesa para o Brasil. Na tentativa de bloquear o continente europeu ao
comércio inglés, a Franga de Napoledo fecha os portos — os seus e os de outras nagdes. No
mapa dos esfor¢os napolednicos, Portugal constitui-se entretanto como a area geografica e
politicamente mais vulneravel a penetragdo inglesa. De um lado, a pressdo francesa; de
outro, a subalternidade aos antigos “aliados” ingleses. Dom Jodo VI ndo tem outro remédio
(despejado na boca, em medidas inglesas) sendo embarcar as pressas com sua corte para o
Brasil. Nao conseguindo dominar o mercado europeu, a Inglaterra se volta com mais forca
para a América. Sob pressdo inglesa, implanta-se o estado absolutista luso no Brasil e

proibe-se o trafico negreiro, contrario aos interesses do liberalismo.
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Para os senhores coloniais, a proibicdo do trafico negreiro representa, com certeza,
algum empecilho aos seus processos de producdo. Mas hd compensagdes: ja ndo se torna
mais necessario confrontar-se com um estado centralizador fora da coldnia; ja se pode
conspirar contra a economia especializada e dependente; ndo ha mais monopoélio comercial
de senhores reinois. Afinal, a corte esta aqui, preparando administrativamente a (nao mais)
coldnia para a vida autdbnoma. Respira-se alguma brisa de nacionalidade.

A crise colonial e a autonomia administrativa do Brasil, determinadas em ultima
instancia pela evolucdo do capitalismo, constituem as condi¢cdes bdasicas para a
independéncia politica do Brasil. Seu processo, contudo, ainda vai depender de algumas
mudancgas na conjuntura portuguesa. Seguindo a onda das aliangas entre burguesia e povo
na luta contra o absolutismo, a Revolu¢do do Porto (1820) ndo o faz sendo nas aparéncias
de liberalismo. Na busca de sanar a economia arrasada pela guerra contra Napoledo e pelo
fim do monopdlio comercial com a colonia brasileira, o novo governo “constitucionalista”
portugués exige o retorno da corte “absolutista”. Mais que incoerente, a medida respalda a
politica recolonizadora do novo governo luso. Contra essa tentativa de recolonizacio,
unem-se no Brasil a classe dos senhores de terra e a média burguesia e proclamam, pela
voz do principe regente, a independéncia da colonia.

As décadas que se seguem a independéncia sdao de clima tempestuoso, de desordens
de todo tipo. Aos primeiros esfor¢os pelo reconhecimento da independéncia, seguem-se o
despotismo e os desmandos de Dom Pedro 1. Pipocam as desconfiancas contra o Imperador
e o regime. Estouram as rebelides e, no seu rastro, os fuzilamentos e enforcamentos. A
tormenta politica alterna forcas liberais, tendendo para o regime republicano, e forgas
conservadoras, favoraveis ao trono e a escraviddo. De vez em quando se unem no
compromisso politico de manter a situagdo social vigente e seus interesses e privilégios de
classes dominantes.

Manipulado e ignorante desses interesses, submete-se o povo: milhares de indios,
escravos e outros pobres brancos ou mulatos; sempre trabalhadores. Quando se faz
necessario, lutam como farrapos, cabanos, sabinos ou balaios. Sua efetiva participacdo nas
lutas nacionalistas ndo lhes traz, contudo, maiores ganhos. A na¢do que nasce permanece a
da grande propriedade fundidria nas maos dos senhores, os “homens livres”; a produgado se
conduz pelo carro-chefe da monocultura — agora, do café — visando a’o comércio exterior;
o trabalho continua o do escravo — cada vez mais também branco.

No bojo das mudangas, culminadas nos processos da independéncia nacional e nas

vitorias da burguesia, faz-se presente o romantismo.
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2.2.3. A obra deuteronomista e sua leitura dos eventos ancestrais

No bojo da reforma nacionalista empreendida por Josias, além do livro do
Deuteronomio, déa-se inicio a redagao de uma ampla obra historiografica. Essa obra, que
ficard praticamente pronta no periodo do exilio babilonico, engloba os atuais livros
biblicos de Josué, Juizes, 1-2 Samuel e 1-2 Reis. Havera ainda uma etapa redacional pos-
exilica, fazendo alguns acréscimos a obra, visando a reconstrucdo civil e religiosa da
comunidade judaica. Interessa aqui a etapa exilica, do historiador deuteronomista. Tal
etapa ja cobre o extenso periodo de seis séculos da historia de Israel, que vai da ocupacao
de Canai até o fim da monarquia. Seus autores pertencem a um circulo de sacerdotes e
profetas ligados a reforma de Josias e que permanecem em Judd no tempo do exilio.
Conhecidos apenas como “os deuteronomistas”, assim se chamam em razdo da tese que
perpassa toda a sua obra: na fidelidade ou infidelidade a alianca com Iahweh, expressa na
obediéncia a Lei (do Deuteronomio), o povo encontra bén¢ao ou maldicao, terd sucesso ou
fracasso, permanecerd ou ndo em sua terra.

Aqueles escritores visam com sua obra ndo a mera reconstituigdo dos grandes
eventos da historia nacional. Alids, nem mesmo os modernos historiadores, com seus
métodos criticos, oferecendo “conclusdes de valor cientifico”, reconstroem quaisquer
eventos, sendo a partir de um certo olhar. Ao olhar seu passado nacional, os
deuteronomistas buscam entender a crise na qual a nacao se destruiu. No contexto imediato
da reforma de Josias, a perspectiva sobre o passado alimenta o animo nacionalista, sem
contudo perder o tom de adverténcia profética. No exilio, a voz profética de “cuidado!”,
acrescenta-se o enfoque de avaliagdo, de exame de consciéncia nacional.

Porque tém uma visdo religiosa da vida, os autores constroem uma grande teologia
da historia de Israel. Os fatos sdo evocados a partir do enfoque de que lahweh € senhor da
historia e age em favor de seu povo. A condugdo da historia por ele depende, contudo, da
fidelidade de Israel. O castigo pela infidelidade — os tempos do exilio que o provem — se
efetiva no desenraizamento do povo da “terra boa e vasta, terra que mana leite ¢ mel”
(Exodo 3,8), na deportagdo para a terra estranha, fora do abrigo de Iahweh.

Na composicao de sua obra, os redatores utilizam, como fontes, grande volume de
documentos oficiais provenientes basicamente do ambiente da corte, muitas sagas tribais
(etiologicas, de herodis, de lugares) e muitas lendas cultuais e sobre profetas; em sua maior

parte, sagas e lendas, de origem popular, ja se encontram escritas. Os deuteronomistas
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costuram todo esse material com a linha de sua tese. Sua explicitacao se faz mais evidente
nos grandes discursos recapitulativos e nas reflexdes pessoais dos autores, estabelecendo
nexos entre os diversos ciclos narrativos. (Leiam-se algumas amostras em Josué 21,43-45;
Juizes 2,6-23). A explicitagdo da tese tece, em geral, a memoria do que lahweh fez por
Israel, exorta a fidelidade e previne sobre o castigo.

Em rela¢do ao periodo monarquico (descrito em /-2 Samuel e I-2 Reis), a leitura
deuteronomista se mostra, em geral, pessimista. Ao falar, por exemplo, sobre a transi¢do
do sistema da liga tribal para o regime mondrquico, insiste nos riscos que o novo e
estranho modelo politico poderia trazer para Israel. Sobre isso, vale a pena ler o discurso
de ISamuel 8, em que o juiz aponta os inconvenientes da realeza; ou o apdlogo de Joatao,
em Juizes 9,1-21, em que a monarquia se apresenta como um regime que s tem espinhos a
oferecer. O tema religioso da adoragdo de um “UGnico Deus”, exigéncia constantemente
expressa no codigo deuterondmico (o “livro da Lei” da reforma de Josias), se associa a
teologia monarquica do “Unico templo”, do “Unico rei”. Tal teologia, expressa na primeira
obra sistematica da Biblia34, deve ter servido aos interesses nacionalistas de Josias. Nao
faltam elogios a Davi, Salomdo, Ezequias e Josias, exatamente aqueles reis que lutaram
pela unificacdo nacional. Por outro lado, e com base no mesmo critério da unidade
nacional, o deuteronomista avalia negativamente a monarquia nortista; para cada um de
seus reis, repete o refrdo: “Fez o mal aos olhos de Iahweh, ndo se afastando dos pecados
aos quais Jeroboado, filho de Nabat, havia arrastado Israel®’.

Em relagdo ao periodo de ocupacdo de Canad e da organizacao tribal (descrito no
livio de Josué), as marcas da releitura deuteronomista ndo sao menos evidentes. A
ocupacao de Canad por Israel e sua instalagdo naquela terra descrevem-se como conquista,
mais exatamente como herém, guerra santa em nome de lahweh. A ele se atribuem as
vitorias, uma vez que Israel se mostra fraco, desorganizado, numericamente inferior ao
inimigo. Ilustra o imaginario a cena de Juizes 7,1-8, em que Gededo, utilizando curiosos
critérios, escolhe apenas trezentos homens para derrotar o inimigo, quando dispunha de 30
mil. A conquista da terra se a interpreta como dom, bén¢do de lahweh. Sua distribuigdo
em partes se narra com o mesmo verbo (halag) usado para falar da partilha de despojos de
guerra. Sorteiam-se as terras para cada tribo. O quinhdo ¢, por metonimia, sorte (goral).

Cada lote familiar, heranga (nahalah) recebida de lahweh, concretiza a béngado. Sob essa

3% Trata-se do Livro da Sucessdo Dinastica (que constitui hoje 2Samuel 7; 9-20; 1Reis 1-2), do século Xa.C.,
narrando contemporaneamente o processo de sucessdo de Davi por seu filho Saloméo.

3 Cf., por exemplo, 2Reis 15,9.18.24.28.
Jerobodo, filho de Nabat — aquele que liderou a independéncia nortista.



83

oOtica se compreende, por exemplo, a narrativa de / Reis 21: diante da proposta do rei
Acab de comprar-lhe o terreno ou dar-lhe em troca outra terra melhor, o agricultor Nabot
se recusa: “lahweh me livre de ceder-te a heranca de meus pais.” Alienar a terra significa,
pois, alijar a béngao de lahweh. Estar longe da terra, ou perdé-la para um inimigo, redunda
em colocar-se fora do lugar da béngao.

O tema da guerra santa deve ter ganhado especial interesse nos tempos de Ezequias e
Josias, momentos de rebelido contra o dominio assirio. Também a concepgao de que a terra
¢ dom de Deus, mesmo que anterior ao deuteronomista — a idéia ja aparece no Cantico de
Moisés (Exodo 15), provavalmente do século XII a.C. —, recebe grande destaque,
particularmente no tempo do exilio, quando Judé acaba de perder a sua.

O livro de Juizes delineia os anseios deuteronomistas e sua reconstru¢ao historica
sob diversas facetas: pelos temas que aborda, pelo esquema teologico que enquadra as
diversas narrativas, pela ampliagdo do interesse sobre personagens locais, pelas marcas
textuais caracteristicas.

Juizes refere-se a Israel enquanto liga tribal; ndo o das tribos desunidas da fase da
conquista; nem do Israel dinéstico, cismatico e decadente. Nao que o livro se volte
expressamente ao processo da confederagdo, que aparece de modo mais enfatico no
fechamento do livro de Josué. Em Juizes, que lhe da continuidade, as tribos confederadas
expressam um pressuposto, mais que politico, teoldgico: o do Israel organizado sob o signo
da alianca com lahweh. Em relagdo ao interesse pela liga tribal, julga-se significativo que
Juizes comece com uma “narrativa sumaria da instalagio em Canai” *° — chegando assim
com certa pressa a uma segunda introdugdo que explicita a tese deuteronomista, passando
em seguida as narrativas sobre os feitos dos diversos juizes.

Outro aspecto de especial relevo do livro de Juizes se mostra na estrutura teologica
que envolve as narrativas. O esquema caracteristico, que nao aparece de modo completo
em todas as narrativas, se organiza em quatro momentos. O primeiro aponta o pecado ou
idolatria de Israel, através das formulas: “os israelitas fizeram o que era mau aos olhos de
Iahweh”, “deixaram a Iahweh, o Deus de seus pais”, “seguiram a outros deuses”. O
segundo refere-se a punigdo: “a ira de lahweh se inflamou contra Israel”, “e os abandonou
aos saqueadores”. Depois se expressam o arrependimento e a suplica de Israel: “os
israelitas clamaram a Iahweh”. Por fim, “lahweh lhes suscitou um salvador que os

libertou” das maos dos inimigos, seguindo-se um periodo de paz, que emoldura cada

36 Titulo da Biblia de Jerusalém para a introdugdo que constitui os capitulos 1-2,5 de Juizes.
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narrativa num quadro cronolédgico artificial. O esquema, comum a literatura profética,
sugere a presenga de profetas escritores na elaboragdo da obra deuteronomista.

Outra faceta de Juizes, marca do interesse deuteronomista pela unidade nacional,
revela-se na nacionalizagdo de lideres locais. Os juizes de Israel seriam, enquanto pessoas
histéricas, lideres locais, chefes militares ocasionais. Episddios concretos de sua
existéncia, ou aspectos pitorescos e marcantes de sua pessoa servirdo de base para que se
tornem herdis tribais. Sobre eles o povo cria sagas e lendas, realgando tragos anedoéticos,
acrescentando-lhes outros. Finalmente, a mao deuteronomista os tratara como herois
nacionais, cuja obra salva “todo o Israel” das maos dos inimigos. Para tanto, langa mao de
alguma coletanea de sagas de herdis tribais e de uma lista fragmentaria de juizes. E
organiza tudo segundo um esquema de 12 juizes, oriundos de diversas tribos de Israel. Isso
se encontra no conjunto narrativo de Juizes 3,7 a 16,31.

Logo depois da introducdo que constitui a “narrativa sumdaria da instalagdo em
Canad” (Juizes 1-2,5), e antes de narrar com maior ou menor extensdo os feitos de cada
juiz, o escritor deuteronomista constrdi uma segunda introdugdo (Juizes 2,6-3,6) em que
tece consideragdes gerais sobre aquele periodo ancestral. Trata-se de uma visdo teoldgica
de conjunto, que ird emoldurar depois, reiteradamente, a atividade dos diversos juizes. Na

segunda introducao aparece de modo explicito a explicacdo para a crise da nagao:

“Entdo os israelitas fizeram o que era mau aos olhos de Iahweh, e
serviram aos baais. Deixaram a lahweh, o Deus de seus pais, que os
tinha feito sair da terra do Egito, e seguiram a outros deuses dentre
os dos povos ao seu redor. Prostraram-se ante eles, e irritaram a
Iahweh (...). Entdo a ira de lahweh se acendeu contra Israel. E os
abandonou aos saqueadores que os espoliaram, € 0s entregou aos
inimigos que os cercavam, € ndao puderam mais oferecer-lhes
resisténcia.” (Juizes 2,11-12.14)

O tom nacionalista da teologia da reforma transparece, em Juizes, no uso reiterado
do verbo “salvar”; o verbo, que se coloca no cerne mesmo do momento redacional, se
repete 17 vezes no livro, estabelecendo o sentido da atividade dos juizes, do modo como a
compreendem os deuteronomistas. Com essa voz profética contou o rei Josias para seu
esforco reformador. Seu projeto, no entanto frustrado, sera relido, pouco tempo depois, no
tom de um exame de consciéncia nacional. No contexto da derrocada da nacgdo, os

redatores deuteronomistas poderdo muito bem se lembrar de Josias dizendo:

“Entao Iahweh lhes suscitou juizes que os livrassem das maos dos
que os pilhavam. Mas ndo escutavam nem mesmo aos seus juizes, e
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se prostituiram a outros deuses, e se prostraram diante deles. A ira
de Iahweh se inflamou entdo contra Israel...” (Juizes 2,16-17.20)

Porque assim os deuteronomistas entendem a crise da na¢do, culminada naquele
fatidico 587 a.C. com a conquista babilonica, Sansdo, o herdi vilipendiado, pode,

metaforicamente, encarnar a imagem do fracasso do projeto de Josias e do exilio de Israel.

2.2.4. A leitura romantica e alencariana da coloniza¢io®’

Pode-se considerar o romantismo como a expressao artistica da classe senhorial que
forjou a independéncia e o império. Associa-se, pois, mesmo que em duas ou trés décadas
posteriormente, aos movimentos que culminaram no rompimento com a metrépole
portuguesa; sua marca primeira vem a ser, dai, a do nacionalismo, a do nativismo.
Representa, ao mesmo tempo, ainda que ndo tratando expressamente o tema, as tensoes
internas do periodo imperial, entre posicdes liberal-radicais e conservadoras; dessas
tensoes, no mais das vezes, saiu vitorioso o conservadorismo.

Referindo-se as origens do romantismo, Antonio Candido o entende como uma
renovacao literaria, salutar fratura, em rela¢dao ao arcadismo. Tal renovacao se caracteriza
pela “convergéncia de fatores locais e sugestoes externas”, mostrando-se assim “nacional e
universal”. Nessa renovacdo, “as sugestdes externas se prestaram a estilizacdo das
tendéncias locais, resultando um movimento harmonioso e integro”, aceito por muitos
como “o mais brasileiro, 0 mais auténtico dentre os que tivemos.” (CANDIDO, 1981,
passim, p. 16)

Em relagdo as estruturas sociais sob as quais se desenvolve, o romantismo mantém,
até certo limite, o carater ndo rebelde, evitando questionar a estrutura de produgdo, que
continua fundada na grande propriedade territorial e no regime de trabalho servil.
Internamente, conservam-se as mesmas relacdes sociais do periodo colonial. A novidade,
em relacdo a estrutura produtiva, se mostra apenas no carater autbnomo com que a ex-
coldnia (ainda monocultural e dependente) se integra aos quadros da economia mundial.

Se, em outras nacgdes, as mudangas gestadas pelo liberalismo econdémico representam o

7 Em vista de dar maior mobilidade ao nosso texto, optamos por um uso livre dos criticos, nem sempre
citando-os expressamente.
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triunfo da burguesia, no Brasil qualquer mudanga social se coloca sob suspeita (cf.
SCHWARZ, 1987, p.44-45).

Na Europa, onde estdo suas raizes, o romantismo manifesta-se como “a expressao
literaria da plena dominagio da burguesia.” (SODRE, 1976, p. 189) Conforme analisa este
autor, ao romper com a nobreza feudal e dar cara nova a vida urbana, a burguesia retira a
literatura de sua redoma palaciana e a disponibiliza a um publico mais generalizado. Nao
que a Europa pos-revolucionaria ndo tenha sentido saudades do velho regime absolutista —
Chateaubriand e Walter Scott provam isso. Mas, aqui, nem ha tantas razdes para saudades,
uma vez que o dominio dos senhores de terra continua inalterado e a burguesia ndo
constitui uma forga politica capaz de aliar-se as classes populares. Ocorre, isto sim, um
multiplo processo de identificagdo: a classe senhorial importa padrdes da cultura européia,
a qual, em ultima instancia, serve; a incipiente burguesia, por sua vez, copia e adapta da
classe senhorial o sentimento politico e os habitos. Nesse terreno velho e cansado, brota
nosso romantismo, “expressdo da classe senhorial, na sua fase de urbanizacdo, a que a
burguesia se atrela, concorrendo com as suas identifica¢des.” (Ibid., p. 201)

Um conjunto de alteragdes na sociedade brasileira, no entanto, iniciadas desde o
ciclo do ouro, encontra na vida nacional autébnoma melhores condigdes para seu
desenvolvimento do romantismo. Avancando além da idéia de sua pura subordinagdo as
estruturas tradicionais, pode-se falar também de um solo novo no qual viga o romantismo.
Sao muitas as mudangas; e todas elas indicam uma relativa diferenca de posicao de classes
sociais, particularmente no sentido de constituir uma camada média da sociedade. A
convivéncia entre o velho € 0 novo que subjaz ao romantismo pode-se explicar como “uma
colaboragdo assidua entre as formas de vida caracteristicas da opressdo colonial e as
inovacdes do progresso burgués” (SCHWARZ, 1987, p. 45), acarretada pela passagem da
colonia ao estado autdbnomo.

Respondendo a necessidade de gerir a nacdo auténoma, os senhores territoriais,
antes isolados em seus feudos, migram para a cidade. Nao se trata aqui de migragdo
forcada, como aquela do agricultor pobre que abandona a terra da qual ndo ¢ dono e ruma a
periferia da grande cidade. Trata-se, melhor, de um transito entre a cidade e a fazenda; os
senhores de terra, mesmo tornando-se administradores da independéncia e do império,
continuardo a ser latifundidrios. Atendendo as preméncias, seus filhos se formardo
doutores, em Sdo Paulo ou Recife ou Europa; suas filhas se casardo com doutores; € os

rumos da nag¢do, assim como as fazendas, serdo administrados por fazendeiros-doutores.
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A urbanizagdo e a gestdo publica, aliadas a ampliacdo do mercado interno, exigem
inumeraveis atividades complementares. Dai a presen¢a, no quadro da vida urbana, de
novos elementos produtivos e novas instituigdes. Sodré lista: “o comerciante, o artesdo, o
empregado no comércio, o politico, o parlamentar, o escritor, o médico, o advogado, o
funcionario publico”, 0 homem de imprensa, o militar... E na cidade, continua, que estio os
jornais, o teatro, os saldes, as casas do Legislativo, as residéncias senhoriais, as casas de
comércio, os bancos, os transportes, as sedes de industrias, os navios com seus “chegantes”
€ seus “saintes”. (SODRE, 1976, passim, p. 200-204)

O conjunto de mudangas na sociedade brasileira constitui a base para a formagao do
publico destinatario do romantismo. Desse publico, destacam-se o estudante e a mulher. O
“doutorzinho”, estudado ou estudante nos centros intelectuais do Brasil ou do exterior (da
Franga, principalmente), e a mulher (particularmente a moga casadoira, de familia
senhorial ou burguesa) se fazem, a um sé tempo, leitores e personagens dos romances. Os
novos habitos e as novas formas de convivio, a relativa liberdade da mulher, agora nas
ruas e nos saldes, constroem o clima adequado a participacdo do publico na recepc¢do do
romance. Nao fosse anacronismo, dir-se-ia que o fornecimento dos folhetins literarios
junto com os vestidos fora estratégia de marketing. A despeito do tom queixoso com que
Alencar se refere aos criticos, pela resisténcia a sua obra, o romance, contudo, nao requer
propaganda. E bem recebido pelo publico e conhece o sucesso editorial.*®

O romantismo traduz bem, e ndo s6 na literatura, as pronunciadas altera¢des da
sociedade brasileira, particularmente a fluminense. Nao é por acaso que o publico se
reconhece nele. Em pouco mais de vinte anos, a escola romantica se desenvolve e se
alastra, em todas as suas manifestagdes. Desde os Suspiros Poéticos (1836) de Gongalves
de Magalhées, passando pela poesia de Alvares de Azevedo, pelo teatro de Martins Pena,
pelo romance urbano de Joaquim Manoel de Macedo, até¢ O Guarani (1857) de Alencar, o
romantismo logra delimitar seus motivos e garantir seu publico.

Apontam-se, comumente, como caracteristicas do romantismo brasileiro, a exaltacao
do pitoresco, a busca do quotidiano das cidades, a exuberancia da paisagem fisica e dos
quadros rurais, a transplantagdo de valores culturais europeus, o indianismo. Conectadas
entre si, e por representarem de alguma maneira 0 momento novo da formagao nacional,
oferecem, particularmente nas questdes da transplantacdo e do indianismo, aspectos de

grande interesse a critica especializada.

3% Sobre a resisténcia dos criticos e o sucesso editorial do romance de Alencar, cf. BOECHAT (1997, p. 17-
23).
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Pode-se entender a transplantagdo como um processo relativamente ostensivo de
importacdo cultural européia, travestida com roupagem nacional. Sob o enfoque tedrico
que compreende os textos literarios como fator constitutivo das relagdes sociais, SODRE
(cf. 1976, p. 207-211) a explica como revestimento superficial do espirito da classe
senhorial-burguesa, na qual estavam os escritores e os leitores do romantismo.

Dependendo do comércio europeu para sua subsisténcia, e na preméncia de sair de
seu isolamento rural, a classe senhorial brasileira importa, juntamente com maquinas e
vestidos, os modos de vida e habitos da Europa, em particular da Franca. No Brasil,
entrementes, de modo diverso do que ocorrera na Europa, o nascimento da nagdo se da
com quase nula participagdo popular; dai, os padrdes liberal-nacionalistas que os senhores
importam se revestem aqui apenas de elementos superficiais.

A relativa incapacidade de nosso romantismo rebelar-se contra a sociedade instituida
— compreensivel, em parte, por causa de uma certa dependéncia dos artistas em relagdo aos
patrocinios imperiais — se mostra, em relacdo a Europa, também no modo distinto de
referir-se a natureza. Costa LIMA (1984, p. 135) observa que enquanto “na Europa, o
didlogo negativo com o presente imprimia a auto-reflexdo, decorrente do contato com a
natureza, o carater de uma exploracdo do imaginario”, aqui “a natureza ou era cantada por
sua exuberancia ou se tornava o palco das lamentagdes da alma ferida.”

A importagdo cultural européia se reveste aqui de nativismo e regionalismo
pitoresco, como idealizacdo compensatoria para tudo o que nos faltava de préprio. O
colorido da natureza tropical, a escolha de tipos marcados com sinais de brasilidade, o

esforco por fundar a origem da propria literatura nacional®

fazem parte da “consciéncia
euférica de pais novo.” (CANDIDO, 1970, p. 360) Se — como analisa este autor — a
atitude patridtica que marca as utopias de originalidade se torna “compreensivel numa fase
de formagdo nacional recente”, esta condiciona, de qualquer maneira, “uma visao
provinciana e umbilical.” (Ibid., p. 355)

Assim, o espirito nativista da classe senhorial-burguesa nao alcanga muito mais que
romper com o classicismo portugués, buscar artificialmente uma lingua tupi-brasileira e
rechear seus nomes com Cangucus, Patativas, Araripes, Buritis, Maranhdo, Brasileiro,
Pernambuco — exterioridade pitoresca, da qual também o indianismo se torna, em parte, um
exemplo.

A busca por uma origem nacional genuina, rompendo com as criagdes portuguesas,

revela-se, pois, ambigua. SCHWARZ (1987, p. 33) a nomeia “nacional por subtracdo”.

3% Sobre a fundagio da historiografia literaria nacional, cf. SUSSEKIND (1990, p. 11-34).
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No romantismo, analisa o autor, julga-se poder encontrar a identidade literaria nacional
eliminando o que ndo ¢ nativo. “O residuo, nesta operagdo de subtrair, seria a substancia
auténtica do pais.” Ao lado das novidades importadas da Franca e da Inglaterra, mantém-
se, no entanto, a heranga portuguesa da ordem colonial.

O indianismo, por sua vez, pode ser entendido também como exterioridade pitoresca
e travestimento de transplantacdes culturais. Mas essa ndo pretende ser sua unica nem sua
mais completa explicacdo. Permanecem por isso as perguntas: até que ponto, questiona
BOSI (cf. 1992, p. 176), se sustenta o paralelismo entre o indianismo brasileiro e as cenas
medievais do romantismo europeu? Qual a cota de influéncia estrangeira, dos romances de
Walter Scott e Cooper — que ALENCAR (1951, p. 65) confessa ter devorado um apos
outro (sic) — sobre nosso romantismo? Seria o nativismo, traduzido em lusofobia, a
origem Unica do indianismo?

Os estudiosos ndo rejeitam, em geral, a influéncia européia sobre nosso romantismo,
em particular sobre nosso indianismo. J& Machado de Assis, em sua elogiosa apresentacao
de Iracema, comentando a cena em que a esposa comunica a Martim a boa-nova de que
espera um filho, pede licenca e a compara com “uma cena igual dos Natchez”, de
Chateaubriand (apud ALENCAR, 1997, p. 23). As interfaces devem, todavia, ser
entendidas, segundo Sodré, no quadro mais geral da histéria dos imaginarios, construidos
sobre os indios, anteriores ao romantismo. Assim, o aparente “lugar especial” do indio, que
o romantismo de seu modo projeta, tem suas raizes nas idéias sobre as virtudes dos indios
registradas por viajantes, navegadores e aventureiros. Essas idéias, comenta SODRE

(1976, p. 259),

“afirmavam, realmente, a bondade do indio, seu carater inocente,
sua vida despida de problemas, a fidelidade das esposas, a
simplicidade do amor feminino, totalmente destituido de entraves, a
beleza corporal, a saude, a longevidade.”

A louvagdo das virtudes dos indios, que abarcam ainda a honradez, a honestidade, a
bravura, encontra depois respaldo no contexto da ascensdo burguesa européia, servindo de
critica a deterioragdo de valores criada pelas mudangas. Assim, na Ufopia de Thomas
Morus (inicio do século XVI), entre outras, encontra-se o indio tematizado como bon
sauvage, naturalmente bom — tema depois retomado pelos utopistas do século XVIII,
enciclopedistas e romanticos.

Em nosso romantismo, contudo, mais que modelo, o indio torna-se heroi. O distinto

lugar especial que o indio ocupa na literatura romantica brasileira comporta, mais do que
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se pode explicar por aquelas influéncias utopistas, outras razdes. Uma delas se pode
encontrar no generalizado sentimento nativista que permeia o periodo pos-independéncia.
No plano artistico, a reacdo rebelde a tudo o que lembra a colonizacdo portuguesa se
expressa ndo s6 no combate ao classicismo mas, sobretudo, na busca de motivos locais.

Nesse plano,

“o indianismo ndo era apenas uma saida natural e espontanea para
nosso romantismo. Era, mais do que isso, alguma coisa de
profundamente nosso, em contraposicao a tudo que, em nos, era
estrangeiro, era estranho, viera de outras fontes.” (Ibid., p. 278)

Afinal, reportam aos indios as “lendas e mitos da terra selvagem e conquistada, (...) as
tradicdes que embalaram a infancia do povo.” (ALENCAR, 1951) O indio se transforma,
desse angulo, em simbolo nacional. Dai se explica também, até certo ponto, a exclusdo do
negro, estrangeiro, no papel de herdi nacional, de nossos romances.

O nativismo generalizado respira certamente os ares de nossa autonomia e de nossa
expressdo romantica, mas ndo se apresenta internamente sem diferenciacdoes. Em
Gongalves Dias, por exemplo, o nativismo se revela exaltado, refletindo talvez o cadinho
nortista das tensdes anti-lusitanas da fase colonial. O indio, mesmo derrotado, se contrapde
ao portugués colonizador. Gongalves Dias, em O canto do Piaga, chega a expressar a
consciéncia do massacre que aguarda as tribos tupi (cf. 1926, p. 93-4).

Uma geracdo depois, Alencar apresenta um indio ndo-rebelde, “em intima comunhao
com o colonizador.” (BOSI, 1992, p. 177) Essa diferenca entre Gongalves Dias e Alencar
ndo diz respeito apenas a aspectos regionalistas ou a momentos diferentes da abordagem
do indio. A “doce escravidao” do indio de Alencar — segundo a expressao de MACHADO
DE ASSIS (apud ALENCAR, 1997, p. 22) em sua critica de Iracema — aponta para a
questao, talvez central, do indianismo: o nativismo, exteriorizado na valoriza¢do do indio,
expressaria talvez um nativismo de classe, da classe senhorial de terras, a qual a burguesia
se filia. O indianismo seria, nesse contexto, a criacdo literaria especifica da classe
senhorial, projetando, em ultima anélise, o quadro das relagdes sociais dominantes.

Conforme observa Bosi, em Alencar, o portugués colonizador nido recebe tantos
impactos quanto se esperaria num contexto nativista. Nao o recebe, apesar de ser
estrangeiro e colonizador. Nao o recebe porque senhor de terras. “O senhorio da terra,
direito da nobreza conquistadora, deve reconhecer nos indios aquelas virtudes naturais de

altivez e fidalguia que seriam comuns ao portugués e ao aborigene” — afirma BOSI. (1991,
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p.- 189) Na mesma direcdo se coloca a leitura de CANDIDO (1981, p. 20) sobre o

indianismo dos romanticos: este

“preocupou-se  sobremaneira em  equipard-lo [0  indio]
qualitativamente ao conquistador, realcando ou inventando
aspectos do seu comportamento que pudessem fazé-lo ombrear
com este -- no cavalheirismo, na generosidade, na poesia.”

Assim, muitas figuras masculinas, no indianismo alencariano, sdo recrutadas entre
senhores de terras e de escravos. Em O Guarani, por exemplo, o indio Peri se submete
como escravo de Ceci e vassalo de Dom Antonio; ao final do romance, recebe de seu
senhor 0 nome e o batismo, como “honra” para salvar sua lara (senhora) da morte
iminente. Em Iracema, a india cede aos desejos de Martim Soares Moreno, o senhor do
Cear4, por amor de quem trai as tradi¢des tribais; por causa de Martim, Iracema morre.

Se, em nosso romantismo, o indio se apresenta como her6i, ndo ¢ porque de fato sua

rebeldia e resisténcia ao colonizador o fagam tal. Segundo SODRE, isso se d4 porque

“algumas das caracteristicas atribuidas aos nossos indigenas
(ociosidade, aversdo a esfor¢o disciplinado, imprevidéncia,
intemperanca, gosto por atividades antes predatorias do que
produtivas) ajustam-se de forma bem precisa aos tradicionais
padrdes de vida das classes nobres.” (1976, p. 275)

Padrdes adotados, em outro contexto, pelos senhores de terras e de escravos. As virtudes
convencionais de antigos fidalgos e cavaleiros inspiram as virtudes dos senhores
latifundiarios, das quais também o indio dos romances partilha. O brilho do indio parece
valer enquanto ilumina o senhor.

Pelos mesmos motivos se poderia compreender a exclusdo do negro em nosso
romantismo. Seria um contra-senso historico, explica Sodré, se fosse o negro, o trabalhador
bragal, aquele elemento a receber as proje¢des da classe senhorial. Somente o indio, em
sua liberdade, seria digno de “representar” a marca da classe superior, aquela que nao
trabalha. Vale lembrar que o fundador do romance indianista, Alencar, ¢ um escravocrata.
Menos por ser estrangeiro, mais por ser o capacho do Brasil escravista, o negro quase nao

aparece no romance.

“O negro nao podia ser tomado como assunto, € muito menos como
herdi, ndo porque (...) fosse submisso, passivo, conformado, em vez
de altivo, corajoso, orgulhoso, (...) mas porque representava a
ultima camada social.” (Ibid., p. 268)
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A sociedade escravocrata configura, assim, um dos mais importantes elementos que

fornecem as razoes do indianismo.

2.3. Sobre escombros e jangadas

No intuito de contextualizar a leitura romantica ¢ alencariana da colonizagao,
abordou-se, até este ponto, o movimento romantico em sua relagdo com a heranga
colonial, com as inovagdes da burguesia e com valores importados da Europa, vinculado,
enfim, as estruturas sociais sob as quais se desenvolveu. A isso ndo se reduz, contudo, sua
compreensdo. A associagdo entre independéncia e romantismo, por exemplo, ndo esgota a
compreensdo deste enquanto expressao de um ideario artistico pretendido auténomo.
Declarando como “problema falsamente colocado” a defini¢ao de nossa autonomia literaria
como corolario da independéncia, Afranio COUTINHO (1990, p. 44) sugere, em vez de
procurar na literatura romantica os “reflexos da autonomia politica e da formagdo da
consciéncia nacional (...), investigar a autonomia das formas.”

Interessa, portanto, pontuar alguns aspectos concernentes a sua dimensao estético-
formal, apontando para a configuracdo de suas obras enquanto ficlgdes literarias. Deve-se,
contudo, considerar que a perspectiva que vincula o romantismo ao seu momento historico
especifico e o interesse por sua dimensdo formal ndo se formulam necessariamente como
compreensdes contraditorias ou que se excluam mutuamente. Mesmo tomado unicamente
sob uma interpretacdo vinculante, o romantismo ndo se apresentard como um “fato”
homogéneo, acerca do qual se poderia pronunciar uma palavra univoca ou definitiva.

Sob tal enfoque, pode-se enxergar o movimento romantico num dinamismo que
compreende, a0 mesmo tempo, importacdo de valores europeus e nativismo, busca de
historia nacional e culto da “literatura amena” — na expressdo de ALENCAR (1997, p.
119) —, manuteng¢ao de velhas estruturas e altera¢des sociais.

Na ultima carta da polémica sobre A confederagdo dos tamoios (de 1856), Alencar —
para quem “a crenca na palavra tornava-se crenca na capacidade de declarar o nacional”
(LIMA, 1984, p. 145) — indica expressamente o cardter ficcional de seus romances, ao
afirma-los como uma reconstru¢do “sobre o nada”, que faz surgir um “mundo novo

desconhecido.” Expressa-se ai seu programa indianista. Diz ALENCAR:
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“Quando o homem, em vez de uma idéia, escreve um poema;
quando da vida de um individuo se eleva a vida de um povo.
Quando, ao mesmo tempo historiador do passado e profeta do
futuro, ele reconstréi sobre o nada uma geracdo que desapareceu
da face da terra para mostra-la a posteridade, ¢ preciso que tenha
bastante confiang¢a, ndo sé no seu génio e na sua imaginagdo, como
na palavra que deve fazer surgir esse mundo novo desconhecido.”
(Apud CASTELO, 1953, p. 33-4)

Na Carta ao Dr. Jaguaribe, de 1865, que serve de posfacio a primeira edicdo de
Iracema, podemos outra vez identificar a expressa referéncia a dimensao ficcional do
romance, quando Alencar, ao conversar com o amigo sobre sua ‘“poesia brasileira”,
primeiro a chama de “literatura amena”, revelando, ao final da carta, sua invengdo de

Iracema.

“Quando em 1848 revi nossa terra natal, tive a idéia de aproveitar
suas lendas e tradi¢des em alguma obra literaria. J& em Sao Paulo
tinha comecado uma biografia do Camardo. Sua mocidade, a
herdica amizade que o ligava a Soares Moreno, a bravura ¢ a
lealdade de Jacatna, aliado dos portugueses, e suas guerras contra o
célebre Mel-Redondo; ai estava o tema. Faltava-lhe o perfume que
derrama sobre as paixdes do homem a alma da mulher.”
(ALENCAR, 1997, p. 123)

Ao renunciar a épica e construir sua poesia em forma de prosa, ao fundar
ficcionalmente uma “origem” brasileira, ficcionalizando a propria lingua tupi como
“dispositivo estético”, o Alencar de [lracema provocou no espaco literario brasileiro —
segundo a andlise de Haroldo de CAMPOS — “um momento antecipador e produtivo”
(1992, p. 139), tornando-se, como prosador, “o maior poeta indianista (o Gnico plenamente
legivel hoje...).” (Ibid., p. 145)

Buscando, ao mesmo tempo, a historia, na sua raiz folclérica, e a forma poética, na
prosa em lingua tupi estetizada, Alencar funda uma origem nacional em que sua auto-
compreensdo participante dialoga com o passado folclorizado, fazendo-o de novo presente.
Inicia-se assim como que um movimento circular — um circulo hermenéutico — em que o
passado se atualiza como referéncia para o presente; ¢ o presente se compreende e se
projeta no passado. A circularidade hermenéutica do discurso literario nao se fecha,
entretanto, nem se esgota nesse primeiro encontro entre o evento narrado e a auto-

compreensdo participante. O texto estard sempre aberto a novos movimentos de releituras.
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Pretendeu-se demonstrar, neste capitulo, sob pressupostos da hermenéutica histérica
e da estética da recepgdo, que a contextualizacdo historica de um texto possibilita um
quadro interpretativo bem mais ampliado. A amplitude (ou adequagdo, ou pertinéncia, ou
criticidade) inclui o leitor, enquanto este pertence a uma tradigdo, a qual estard nele e com
ele interagindo com as expressdes literarias no processo de construcao de sentido. Assim,
as lendas biblicas de Sansdo e Dalila podem-se tornar melhor compreendidas quando
situadas no contexto em que se redigiu a historiografia deuteronomista. Da mesma forma,
o indio de Alencar, longe de representar o habitante primeiro do Brasil, encarna a
expressao literaria adequada do Brasil imperial. Sobre esse aspecto da obra literaria, afirma
BOSI: “E proprio da imaginagdo historica edificar mitos que, muitas vezes, ajudam a
compreender antes o tempo que os forjou do que o universo remoto para o qual foram
inventados.” (1992, p. 176)

Diante do quadro que a contextualizagdo histdrica de Iracema e de Sansdo e Dalila
fornece, ¢ possivel que algum leitor de lracema, mais afeito a leitura literal, sinta-se
frustrado ao reconhecer que a realidade do indio nao corresponde ao modo como Alencar o
representou. Afinal, era tdo bom espionar — como voyer —, por entre as folhagens da
paisagem tropical, o amor puro de Iracema e Martim, naquele mundo idilico e paradisiaco.

Em relacdao a Biblia, mais que frustragdo, a percepcdo de que os textos carregam a
marca de quem os redigiu chega a criar dificuldades de ordem teoldgica. Tirar de Sansdo a
especial bén¢do divina, que faz dele uma espécie de super-homem biblico, para
transforma-lo numa construgdo literaria dos deuteronomistas, pode colocar em cheque,
para alguns, a verdade da Biblia como escritura revelada. Postam-se estes, entdo, em
atitude arredia a proposta da leitura contextualizada, perdendo a oportunidade de uma
reflexdo teoldgica nova, possivelmente mais bem fundada; ou simplesmente deixam a
Biblia de lado, sob a desculpa de que tudo nela ndo passa de mentiras ou historias para
criangas.

Uma concepgdo ingénua de “inspiracdo” imaginou o Espirito Santo soprando as
verdades divinas aos ouvidos do hagiografo; a imagem perdura, todavia, talvez com menos
plasticidade, entre muitos leitores da Biblia. De modo semelhante, uma concepgao de “arte
pela arte”, em relagdo a literatura, entendeu as obras literdrias como produto isolado de
sujeitos particulares; uma melhor compreensdo da obra se daria, neste caso, pelo caminho
da “biografia psicologica” do autor. Em que pesem tais concepgdes, € sem negar que a
leitura projetiva de uma obra nao possa trazer ao leitor algum proveito, torna-se importante

reafirmar, com Gadamer, o carater hermenéutico de toda representacdo artistica e literaria.
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“A hermenéutica — diz Manfredo de OLIVEIRA (1996, p. 230) em comentario a
Gadamer — desvela a mediacdo historica tanto do objeto da compreensao como da propria
situacionalidade do que compreende.”

Se o interesse do leitor se volta para a realidade historica do indio, terd que admitir:
do encontro entre colonizadores e indigenas, conforme observa BOSI (1992, p. 265),
resultaram o exterminio e o esmagamento cultural destes, sua “rapida, total e implacavel
destrui¢do.” Ao representar a sociedade dos séculos XVI e XVII, Alencar, no entanto,
“submete os polos nativo-invasor a um tratamento antidialético, neutralizando as oposigdes
reais.” (Ibid., p. 180) Da mesma forma, as vitorias de Sansdo sobre os filisteus encobrem
o longo século em que Israel esteve sob o jugo daquele povo. E o regime mondrquico, que
libertou Israel do jugo, ndo evitou, séculos depois, a derrocada da nacdo e o exilio.
Haveria, nesse caso, algum tipo de contradi¢do entre literatura e realidade?

A pergunta ndo se impde. A compreensdo do literario se deve formular em outros
termos. No artigo em que interpreta o indianismo de Alencar como mito sacrificial, BOSI
(ibid., p. 190) chama a atencdo para a necessidade de se distinguir entre o valor de
verossimilhan¢a ou de realismo histérico de um texto literario e seu valor estético. Em que
pesem as criticas de falso realismo contra a obra de Alencar, o valor de Iracema nao se
medira, de qualquer forma, pelo maior ou menor grau com que o romance fixaria
literariamente a realidade historica do indio. O mesmo se pode dizer em relagdo ao texto
biblico.

Mesmo que a leitura de /racema possa incitar o leitor a reflexdo sobre a realidade
passada ou atual do indio, a conexao entre romance e realidade historica (se for o interesse)
se deve buscar prioritariamente na instancia autoral — mais exatamente na relacdo entre a
produgdo do texto e seus possiveis leitores. Em comentario a leitura do romantismo feita

por Antonio Candido, BOECHAT (1997, p. 95) aponta para o argumento segundo o qual

“a consciéncia artistica romantica — sua autoconsciéncia ficcional —
pressupOe a consciéncia da existéncia do leitor e a essa abertura ao
leitor, a autoconsciéncia do carater comunicacional, retira a auto-
reflexividade do isolamento a que parece condenada, mantendo ai
um de seus lacos com a realidade.”

Ao revisitar o passado, através das lendas, Iracema e Sansdo e Dalila dialogam com
a sociedade de seu proprio tempo, construindo ambas, cada qual do seu modo, um sentido
de nacdo. O fato de Iracema nao corresponder a realidade historica da colonizagao se torna

secundario. Importa que a obra funda, no contexto de Alencar, uma certa origem de
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brasilidade, para o que contribui naquele momento a figura do indio. Do mesmo modo, a
expressdo biblica do sistema tribal israelita interessa menos como histéria das tribos e
muito mais como contribui¢do literaria ao esforco nacionalista de salvar a dinastia
davidica, num primeiro momento, e, depois, a explicagdo para a queda da nagao.

Enquanto discursos literarios, [racema e Sansdo e Dalila ndao se submetem aos
critérios de veracidade e objetividade, caracteristicos das ciéncias histéricas da
modernidade — critérios, alias, sempre discutiveis também no ambito das ciéncias. Ao
revisitar o Brasil-colonia e a época do Israel tribal, as obras ndo sé acrescentam
perspectivas novas a seu proprio tempo, como também ampliam a compreensdo € o
significado de eventos, instituicoes e figuras do passado. Tornam-se, finalmente,
contemporaneos de cada novo leitor, ensejando uma comunicagdo que as ultrapassam a si
mesmas, em relacdo a seus anseios originarios. Nao se trata, portanto (em Alencar e na
Biblia), de mentiras ou de constru¢des sem interesse. Suas expressdes traduzem os anseios
de seu tempo, sob um grau de consciéncia possivel, a que estavam subordinados aqueles
autores por suas proprias tradicdes. E que podemos revisitar, na pratica da leitura, sob
multiplas perspectivas.

Pouco tempo antes de Alencar, Gongalves Dias em Timbiras, elevando o indio a
categoria de heroi, se referira a identidade nacional tupi-brasileira como a de uma nagao

escarnecida e secada de seu orgulho por “miriades de sombras miserandas”, uma

“nacdo que tem por base
os frios ossos da nagdo senhora,
E por cimento a cinza profanada
Dos mortos amassados aos pés dos escravos.”
(GONCALVES DIAS, 1926, p. 184)

O cadinho de Alencar, entretanto, é outro e nao lhe permite tal consciéncia. A comparagao
ndo se impde no sentido de afirmar que a perspectiva de Alencar se classificaria como
“pior” que a de Gongalves Dias. Trata-se tdo somente de duas visdes diferentes.

De qualquer modo, foi a leitura que um e outro fizeram do indio que influenciou, por
geracdes, a concepcao comum do brasileiro acerca dos indios. Basta ver o que se faz, até
hoje, nas escolas no dia 19 de abril, e se podera reconhecer o alto grau de ingenuidade que

marca a visdo comum sobre o indio. Luiz Beltrdo considera que

“o indianismo alencariano e de Gongalves Dias, que ¢ a primeira
leitura do homem comum brasileiro (e as vezes a unica, salvo
jornais e historias-em-quadrinhos), €, sem duvida, responsavel pela
mitificagdo do indio.” (BELTRAO, 1977, p. 13)
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Se bem que tal perspectiva ndo exclua outras razdes para sua mitificagdo, as
concepgdes (a de Gongalves Dias, a de Alencar e a nossa comum) ndo devem entretanto
ser entendidas, segundo a hermenéutica de Gadamer, como limite da razdo. Nao “é o
dominio racional sobre a histéria que fundamenta seu conhecimento” — reafirma
OLIVEIRA comentando a Gadamer —; ela ¢ que nos domina, “nds ¢ que pertencemos a
ela.” (1996, p. 232)

Em relagdo ao grau de maior ou menor consciéncia relativamente as influéncias que
a tradicdo exerce sobre nos, afirma o autor: “S6 uma reflexdo que descobre sua propria
historicidade pode-se dizer verdadeiramente critica.” (Ibid., p. 231) Sera preciso esperar
algum tempo, at¢ que mudancas nas conjunturas historicas constituam-se como novas
possibilidades criadoras de sentido, para que a idealizagdo alencariana do indio, assim
como a teologia deuteronomista sobre o sistema tribal, sejam revisitadas em outras
perspectivas criticas. Assim, no bojo das polémicas sobre sua visdo do indio, em pleno
clima abolicionista, o proprio Alencar reconhecerd que o selvagem de seus romances ¢ um
ideal e que a colonizagdo foi um feito de violéncia. Em Como e porque sou romancista,

afirma:

“No Guarani, o selvagem ¢ um ideal, que o escritor intenta
poetizar, despindo-o da crosta grosseira de que o envolveram os
cronistas, e arrancando-o ao ridiculo que sobre ele projetam os
restos embrutecidos da quase extinta raca.” (ALENCAR, 1951, p.
69)

O novo contexto, de oposicdo ao conservadorismo das oligarquias cafeeeiras,
permitira as trombetas abolicionistas de um Joaquim Nabuco e de um Castro Alves. Neles,
o vico tropical da paisagem de Alencar se substitui pelos “sulcos de um povo carente,
dividido em racas e classes”; e o paraiso nacional alencariano torna-se “o inferno social
que a cupidez dos escravistas nele instaurou.” (BOSI, 1992, p. 247-8)

Da mesma forma, Israel, ao passar pela experiéncia do exilio, superard, pela voz
profética de Ezequiel, a teologia deuteronomista do “bode expiatério” — segundo a qual o

inocente paga pelo pecador:

“Que vem a ser, pergunta Ezequiel, este provérbio que voOs usais na
terra de Israel: “Os pais comeram uvas verdes e os dentes dos filhos
ficaram embotados”? Por minha vida, ordculo do Senhor Iahweh,
ndo repetireis jamais este provérbio em Israel. Todas as vidas me
pertencem...” (Ezequiel 18,2-4)
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Dois ou trés séculos depois disso, o tedlogo que escreveu Jo contraria frontalmente
a doutrina deuteronomista (representada na obra pela figura dos “amigos”). Dirigindo-se a
Deus, J6 esperneia: “Porventura tens olhos de carne, ou vés como véem os homens para
indagares minha culpa e examinares meu pecado, quando sabes que ndo sou culpado?” (Jo
10,4.6-7) As explicagdes dos “amigos” deuteronomistas, retruca: “Ja ouvi mil discursos
semelhantes, sois todos consoladores importunos.” (Jo 16,2) Se a teologia deuteronomista
explica alguma coisa, “por que, pergunta Jo, os impios continuam a viver, e ao envelhecer
se tornam ainda mais ricos?” (Jo 21,7)

Serd preciso ainda mais um século de historia, depois de Jo, para que Israel
finalmente entenda: a opressdao de seu povo nao decorre de um castigo divino, mas da
ganancia do imperialismo internacional de seu tempo. A essa nova consciéncia faz eco o
“basta” dos irmdos Macabeus (narrado nas duas obras deuterocandnicas que trazem seu
nome), ao empunhar armas contra o dominio grego.

Uma nova consciéncia permitird ao Sirdcida® dizer: nunca fomos helenizados.
Fizemos Israel nascer no Egito (no passado e no presente), mas nunca fomos helenizados.
Se vocés, gregos, t€ém sabedoria e herodis, também nos temos Moisés e Samuel, Davi e
Salomao, Elias e Josias. Uma nova consciéncia historica permitira a Oswald de Andrade a

ironia devastadora de seu Manifesto Antropofagico:

“Nunca fomos catequizados. Vivemos através de um direito
sonambulo. Fizemos Cristo nascer na Bahia. Ou em Belém do Para.
Mas nunca admitimos o nascimento da logica entre nds.
Contra o Padre Vieira. Autor do nosso primeiro empréstimo para
ganhar comissdo. O rei analfabeto dissera-lhe: ponha isso no papel
mas sem muita labia. Fez-se o empréstimo. Gravou-se o agucar
brasileiro. Vieira deixou o dinheiro em Portugal e nos trouxe a
labia. (...)
Nunca fomos catequizados. Fizemos foi Carnaval. O indio vestido
de Senador do Império. Fingindo de Pitt. Ou figurando nas operas
de Alencar cheio de bons sentimentos portugueses.
Antes dos portugueses descobrirem o Brasil, o Brasil tinha
descoberto a felicidade.
Contra o indio de tocheiro. O indio filho de Maria, afilhado de
Catarina de Médicis e genro de D. Anténio de Mariz. (...)
Contra Anchieta cantando as onze mil virgens do céu, na terra de
[racema.
A nossa independéncia ainda nao foi proclamada.”

(ANDRADE, 1990, passim, p. 48-52)

4 Escrito deuterocandnico do séc. II a.C., traduzido do hebraico para o grego pelo neto do autor, para a
comunidade judaica de Alexandria do Egito.
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Finalmente, julgando fazer parte do tecido historico que possibilita uma recepcao
critica de Sansdo e Dalila e de Iracema, permite-se reler assim esses textos: sob os
escombros do templo de Dagon, Sansdo encarna a imagem do indio, do negro e do
brasileiro pobre, massacrados em sua identidade, em sua propria forga corporal. A crianca
e o cachorro (e mesmo Martim, também este um exilado) sobre a rustica jangada figuram

o Israel indo para o exilio. Ambos, Moacir — brasileiros e israelitas —, filhos da dor.

No préximo capitulo, a conexdo entre lracema e Sansdo e Dalila sera construida a
partir de indicadores textuais das obras, encaminhando discussdo sobre a questdo da

identidade cultural e a da violéncia.
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CAPITULO 3
O LEITOR ATUAL INTERROGA IRACEMA E SANSAO E DALILA

Tudo o que dizemos tem um “antes’ e um ‘depois’ —
uma margem na qual outras pessoas podem escrever.

(Derrida)

Tal é a armadilha que espera o escritor: ele se langa sobre a palavra
para enganar o vazio que nele habita (faltam-me as palavras), e eis
que, pouco a pouco, aparece um novo vazio, ndo mais sob, mas nas

proprias palavras. Elas flutuam, desertadas, ociosas.

(Michel Schneider)

Foram discutidas, no primeiro capitulo, algumas questdes gerais sobre a leitura de
Sansdo e Dalila e do romance Iracema. Sendo obras canoénicas do passado, sua leitura
interessa todavia enquanto representam o momento histérico que lhes deu origem — um
passado do qual fazemos parte — e, principalmente, porque podem sempre balizar novas
reflexdes sobre a Biblia e a literatura brasileira. Serdo, nos dois sentidos, sempre atuais.

No capitulo anterior, foram reconstruidos os horizontes historicos do passado, o dos

“acontecimentos” tematizados por aquelas obras ¢ o do momento em que elas foram
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redigidas. Pretendeu-se demonstrar, com tal reconstrucdo, que o conhecimento histérico
pode funcionar como elemento coadjuvante da leitura critica, que o cotejo entre os dois
textos propicia.

Tal reconstrugdo histérica ndo € motivada, todavia, por mera arbitrariedade do leitor.
Resulta das mesmas sugestdes que as obras oferecem, a partir de seus indices textuais. Se
as marcas textuais estabelecem um certo limite de possibilidades ao leitor, elas se
apresentam, ainda assim, multiplas e polissémicas. Dai, sempre o leitor, em Gltimo caso,
escolherd, a partir de suas perguntas atuais, que novas significagcdes construir para os textos
literarios.

Nossa pratica de leitura sera estruturada neste ultimo capitulo sobre a relagdo
dialogica entre os textos e o leitor atual. O interesse se volta, vale lembrar, para a
construcao de nexos entre Sansdo e Dalila e Iracema. A partir do interesse primordial e do
que as obras oferecem, serdo discutidas duas questdes: a da identidade cultural ¢ a da
violéncia.

Em Iracema, como em Sansdo e Dalila, a codificacdo social da vida coletiva se
apresenta marcada pela religido, que exerce expressivo papel como elemento identificador
das diferencas sociais e étnicas. Tal expressdo, contudo, acha-se alicercada sobre a
violéncia. Dai a questdo: que estranha ligacao acontece entre a violéncia e o sagrado? Por
que a busca de identidade passa tantas vezes pela violéncia?

As perguntas constituem uma orientacdo para a leitura daquelas obras que
interessam a nos hoje; e que aqueles textos do passado ajudam, de algum modo, a formular
e compreender. Misturam-se neste capitulo informagdes da ciéncia historica, indicadores

textuais, perguntas da antropologia cultural e perguntas do leitor de hoje.

3.1. A identidade e o sagrado em Iracema e em Sansdo e Dalila

No momento do encontro do indio com o branco colonizador, quer na estruturagao
de aliangas, quer no confronto aberto entre as duas culturas, a religido desempenhou papel
expressivo. A institui¢do catolica, no idedrio da contra-reforma, respaldou ideologicamente
a colonizagdo. Também a resisténcia indigena a invasdo, pelos poucos testemunhos

histéricos disponiveis, se fez nome de suas divindades.



102

A marca religiosa esta presente no confronto entre israelitas e filisteus. As
informacgdes historicas sobre os filisteus nos vém, em sua maioria, através dos relatos
biblicos. Mesmo assim, pode-se afirmar com certa seguranca que aquele povo e Israel
adotavam uma concepg¢do religiosa semelhante: a de que pertenciam, assim como seu
territorio, a determinadas divindades e nao a qualquer divindade. Qualquer incursao em
terra alheia, assim como qualquer vitdria sobre o inimigo, eram compreendidas como ac¢ao
e vitdria de suas divindades. Ao vencido se impunha o culto do deus do vencedor.

No Romantismo brasileiro, a concepg¢ao de religido ¢ mais aberta: religido no sentido
de religiosidade, de abertura ao mundo através de uma espiritualidade indefinida. (Cf.
CANDIDO, 1981, p. 17) A instituicao religiosa predominante continuava a ser a do
catolicismo. O projeto conservador do Império continuou tendo, como na época da
colonizagdo, o altar catolico como aliado. O Romantismo ndo respalda, sem mais, essa
unido. Em Iracema, contudo, prevalecem as marcas catélicas do colonizador.

No contexto da reforma de Josias e da derrocada da monarquia israelita, a concepgao
religiosa, em suas premissas bdsicas, continuava a mesma do inicio do Estado: uma
comunidade teocrdtica, que se auto-compreende como escolhida por Iahweh. Essa
concepgao marca a visao da vida, do mundo e da historia. A adoragdo de lahweh como
Deus da nagdo nao exclui, todavia, a idéia da existéncia das divindades de outras nag¢des.
Sansdo e Dalila, bem como toda a historiografia deuteronomista, revelam isso.

Qualquer que seja, pois, o enfoque que se escolha, quer o da historia dos eventos
tematizados, quer o do contexto redacional, pode-se notar, em Sansdo e Dalila e em
Iracema, a codificacdo social da vida coletiva a partir da identidade religiosa. Intimamente
ligada com o imaginario de nagdo, a identidade religiosa ¢ insistentemente demarcada a

partir do confronto com o distinto, com o estrangeiro.

3.1.1. As marcas da identidade religiosa e de nacgao

Em Iracema, como em Sansdo e Dalila, a partilha de um sentimento de lugar oferece
um dado marcante na identifica¢do dos diversos grupos que fazem parte das narrativas. O
romance de Alencar comeca, ja4 na primeira cena’', com uma contraposi¢do entre mar e

terra: da jangada, singrando os mares bravios, Martim mira a terra onde viveu Iracema. Se

I Chama-se aqui “cena” a cada um dos 33 pequenos capitulos que compdem o romance Iracema.
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0 mar o amargura com a saudade da patria portuguesa, a terra que v€ lhe traz saudade da
esposa ja morta.

O contraste entre 0 mar e a terra aparece em varias passagens, particularmente no
ultimo ter¢co do romance: “Conheceu o cristdo que era uma grande igara de muitas velas,
como construiam seus irmaos; e a saudade da patria apertou-lhe no seio. (...) Nao se moveu
o guerreiro, sendo quando a vela sumiu-se no horizonte”. (cena 25) Uma duzia de vezes
Martim ¢ chamado “guerreiro do mar”. Para o mar se volta sua voz, chamando seus
irmaos “para defender a cabana de Iracema e a terra de seu filho, quando o inimigo vier.”
(cena 28) Do mar vem “a raga branca dos guerreiros de fogo, inimigos de Tupa.” (cena
5) A referéncia ao lugar se coloca também na identificagdo de tabajaras e pitiguaras.
Aqueles campeiam o sertdo, as serras € as matas do Ipu; estes, as areias do mar, com o0s
secos tabuleiros. (cena 5)

Em Sansdo e Dalila™, a identidade aparece a partir de algumas referéncias
geograficas. Sansdo ¢ de Saraa (Jz 13,2), do territorio da tribo de Da, entre a regido
montanhosa de Juda e a faixa litordnea onde vivem os filisteus. Também Lequi (Jz 15,1),
no territério de Judd, pertence aos israelitas. Tamna (Jz 14,1), Gaza (Jz 16,1) e o vale do
Sorec (Jz 16,4) pertencem aos filisteus.

A demarcagao de lugar, como elemento que identifica os distintos grupos, nao ¢
entretanto estatica. Em Sansdo e Dalila, o herdi ¢ “impelido” pelo espirito de lahweh em
dire¢do ao estrangeiro. (Jz 13,25) Em [lracema, o movimento em relagdo ao lugar aparece
em diversas cenas, revelando uma identidade que se formula em termos de apropriar-se da
terra. Assim, apresentando-se a Iracema, Martim se identifica como quem vem “das terras
que teus irmdos ja possuiram, € hoje t€ém os meus”. (cena 2) Apresenta-se a Araquém
como membro “do grande povo que primeiro viu as terras de tua patria”. (cena 3) Na fala
de Irapud, “toda esta terra” foi dada por Tupa aos tabajaras, e estes abandonaram ao
“barbaro potiguara” as “areias nuas do mar”. (cena 5) Na fala do pitiguara Poti, foi
Batuireté, o maior chefe dos pitiguaras, quem “expulsou os tabajaras para dentro das
serras, marcando a cada tribo seu lugar”. (cena 22)

No confronto com o estranho, a identidade em relagdo ao que ¢ distinto se faz
também a partir de sinais exteriores. Em Sansdo e Dalila, o reconhecimento da diferenca
ou da identidade outra do filisteu, em relagdo ao israelita, se representa bem pelo termo
“incircunciso” com que se chama o povo vizinho. Frente ao desejo de Sansdo de tomar

para si uma mulher filistéia, seus pais lhe perguntam: “Nao ha mulheres entre as filhas dos

42 A partir daqui, abrevia-se o livro de Juizes com Jz.
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teus irmaos e no seio de todo o teu povo, para que vas procurar mulher entre os
incircuncisos filisteus?” (Jz 14,3) A consciéncia da alteridade outra vez se expressa na
passagem em que Sansdo, depois de matar mil filisteus com uma queixada de jumento,
sentindo uma grande sede, clama por Iahweh: “Foste tu que alcangaste esta grande vitoria
pela mao do teu servo, e agora terei de morrer de sede e cair nas maos dos incircuncisos?”
(Jz_15,18)

Em Iracema, os tabajaras referem-se aos pitiguaras com o depreciativo “potiguara”,
comedor de camardo, pescador das praias, povo sempre vencido. (cena 5) O dialogo entre
Martim e Iracema se interrompe para que o narrador explique: “Os guerreiros da grande
nacdo, que habitava as bordas do mar, se chamavam a si mesmos pitiguaras, senhores dos
vales; mas os tabajaras, seus inimigos, por escarnio os apelidavam potiguaras, comedores
de camardo.” (cena 12)

Em contraposi¢do ao recorrente “selvagem” e a cor morena de sua pele, com que a
obra de Alencar se refere a Iracema e ao indio, o colonizador ¢ identificado inumeras vezes
pela cor branca da pele e pelo azul dos olhos: “Tem nas faces o branco das areias que
bordam o mar; nos olhos o azul triste das 4guas profundas.” (cena 2) Com a expressao
“guerreiro branco” se identifica Martim quase 50 vezes. Ao branco tapuia, por sua vez, se
chama “a raca branca dos cabelos do sol”. (cena 24)

Importa lembrar que, ao pensar a identidade do indio em confronto com a do
colonizador, estd-se referindo ao modo como se a representou enquanto discurso
identitario. Sobre isso, Euridice FIGUEIREDO (1999, p. 91) lembra que “as identidades,
complexas e multiplas, nascem de uma oposi¢ao a outras identidades, baseando-se muitas
vezes em formagdes discursivas imagindrias e ndo na razdo.” Talvez fosse o caso de ndo
opor formacdo discursiva a razdo, ja que esta organiza também as representagdes

simbolicas.

a) A identidade e o sagrado

O reconhecimento da diferenca a partir de marcas simbdlicas exteriores — lingua,
costumes, sentimento de lugar, variedades de caracteristicas fisicas — concebe o distinto
como estranho. Em lracema, o termo estrangeiro (ou forasteiro ou estranho) aparece quase

4

60 vezes, na quase totalidade para Martim. Em relacdo ao que ¢ estranho coloca-se o
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primeiro aspecto fundamental de conexdo entre o fendmeno religioso e a questdo da
identidade.

Nas comunidades primitivas, concebe-se o sagrado como uma totalidade que
envolve a comunidade, mas com a qual ela ndo se confunde. Como ndo compreende o que
acontece fora de seus limites territoriais, dos seus costumes e das suas crengas, cada
comunidade se auto-compreende como unica a emergir da totalidade do sagrado. René
GIRARD (1998, p. 333) se refere a auto-compreensao da comunidade em relagdo aos seus

limites, explicando:

“Desde que se ultrapassem os limites da comunidade, entra-se no
sagrado selvagem, que ndo conhece nem contornos nem fronteiras.
A este reino do sagrado pertencem ndo somente os deuses e todas
as criaturas sobrenaturais, os monstros de todo tipo e os mortos,
como também a natureza, enquanto alheia a cultura, o cosmo e
mesmo os outros homens.”

Sob esse aspecto, se concebem os estrangeiros como seres sagrados, cuja presenca
pode implicar em beneficios ou maleficios. Diante da presenca inesperada de Martim,
Iracema perturba-se: estaria diante de um guerreiro ou de algum mau espirito da floresta?
Tudo nele ¢ ignoto. (cena 2) Ao primeiro gesto de Iracema de defender-se do estranho,
segue-se o de curd-lo. Como emerge do sagrado, melhor nao provoca-lo.

Diante disso, deve-se ao estrangeiro hospitalidade sagrada. Ja nas boas-vindas de
Araquém se revela o dado religioso: “E Tupi quem traz o hospede. Servindo ao hospede, é
a Tupa que o Pajé serve. Tupa te trouxe, ele te levara. Araquém nada fez pelo hospede; nao
pergunta donde vem, e quando vai. Se queres dormir, desgam sobre ti os sonhos alegres; se
quiseres falar, teu hospede escuta.” (cena 3) O dever sagrado de hospedar o estrangeiro
inverte os papéis: o hospede torna-se senhor e o anfitrido passa a ser seu hospede. Da
mesma forma, quando Martim e Iracema vagavam pelas terras dos pitiguaras, estes
“receberam os estrangeiros com a hospitalidade generosa, que era uma lei de sua religiao”
— comenta o narrador. (cena 21) Cerca de 30 vezes aparecem em [racema as palavras
héspede e hospitalidade.

Também na Biblia, em geral, se cumpre a hospitalidade como dever sagrado,
particularmente porque o estrangeiro pode ser uma divindade. Assim, o anuncio do
nascimento de Sansdo (em Juizes 13) se faz por um estranho, ao mesmo tempo homem e
Anjo de lahweh. Manué, o pai de Sansdo, lhe faz as honras da hospitalidade: “Permite que

te detenhamos e te ofere¢amos um cabrito.” (Jz 13,15). Diante da recusa do Anjo, Manué
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oferece o cabrito em holocausto. Também Sansdo, depois, sera bem recebido pelos
filisteus.

O reconhecimento da alteridade do estranho e o dever de oferecer-lhe hospitalidade
constituem, portanto, o primeiro elo de ligacdo entre a identidade e o sagrado. Em Iracema,
contudo, o colonizador estrangeiro nao se identifica como um estranho qualquer. Ele ¢
cristdo — como substantivo ou como adjetivo para guerreiro, se usa o termo cerca de 40
vezes para designar Martim. Aparece agora nao mais a conexdo de fundo entre identidade
e sagrado, mas a identificacdo expressa da institui¢do religiosa sob cuja ideologia o
estranho se fez presente, tornando-se finalmente esposo e irmao.

O romance sugere, num primeiro momento, para a identidade religiosa do cristdo, a
marca do feminino. Trata-se da religido da mae, na qual se aprende que a mulher simboliza
ternura e amor. Por isso, a Iracema que lhe feriu a face, Martim oferece o sorriso; e do
impeto de empunhar a espada, “sofreu mais d’alma que da ferida.” (cena 2) Uma lagrima
lhe corre pela face guerreira ao despedir-se de Iracema. (cena 9) Frente a tentacdo que a
presenca da virgem lhe impde, Martim “enche sua alma com o nome e a veneracao de seu
Deus”; sua honradez “ndo deixard o rasto de desgraga na cabana hospedeira.” (cena 15)
Ao assumir a nova patria, o colonizador cristdo a chama “a patria de seu filho e de seu
coracdao.” (cena 23) Treme ao pensar que Iracema houvesse partido. (cena 27) Move o
passo vacilante, ao voltar para sua cabana, depois de a ter abandonado por causa da guerra.
Depois da distancia, mostra-se o “terno esposo, em que o amor renascera com o jubilo
paterno.” Cerca a esposa de caricias. Chora, enfim, com grande dor sua morte. (cena 32)

A marca do feminino, em /lracema, coincide com o que idealisticamente se pode
compreender como sendo a identidade cristd. Esta apresenta-se, no entanto, movel e
ambigua. A corporalidade dos individuos, bem como a concretude histérica das
instituicdes e seus interesses, constituem a identidade como um dispositivo discursivo que
se desloca constantemente de um lugar a outro. Ao realcar certas caracteristicas individuais
ou institucionais, o discurso da identidade, muitas vezes, oculta outras. Mesmo nao
ocultando, revela-se, de qualquer forma, como um discurso de exilio, uma representagao

que habita ao mesmo tempo diferentes terrenos.
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b) A identidade desterrada

Pode-se falar de identidade como pertenca a lingua, a raga, a costumes, a tradi¢des, a
sentimento de lugar. A pertenga é contudo dindmica. Enquanto sistema de representacao, o
discurso da identidade se estrutura em torno do espacgo e do tempo. “Todas as identidades —
afirma Stuart HALL (1998, p. 71) — estdo localizadas no espago e no tempo simbolicos.”

Sob esse enfoque, o tempo tribal israelita e a disputa pelo espago de Canad
representam-se sob o signo de lutas entre divindades. No tempo de Josias, a busca por
reconquistar espacos perdidos ao imperialismo assirio constréi um discurso identitario,
baseado no pressuposto de que a fidelidade a vontade de Deus garante a posse da terra e
impde derrota ao inimigo. Subordinadas a essa concepcdo, se compreendem a ida de
Sansdo aos filisteus e sua derrota-vitoria sobre eles. Em Sansdo e Dalila, tal convicgao
aparece expressa.

O mesmo se pode dizer em relagdo a [racema. O tempo da colonizagdo justifica,
pelo discurso religioso, a conquista armada do espago do indio. O tempo de Alencar,
entendendo como inevitavel e necessaria a ocupacao do espaco do indio por uma pretensa
cultura superior, o faz entretanto sem dar atencao a violéncia sob a qual a conquista se deu.
Alencar parece repetir — em outro contexto, obviamente — o que os textos inaugurais da
conquista da América, segundo a reflexdo de BERND (1999, p. 96), fizeram: “negar uma
identidade aos autdctones, insistindo na negatividade, na caréncia, cunhando, de certa
forma, uma matriz identitaria marcada pela falta e pela privagdo.” Sobre essa falta se
atribuiu entdo uma identidade “construida a imagem e semelhanca dos dominadores™.

No romance de Alencar, a falta e a seguida atribuicdo de identidade se estendem a
propria terra do indio. Ao formular a identidade nova da nagdo brasileira, o romance
Iracema entende a terra do indio como um territoério sem dono, aberto a ocupacao, do qual
o colonizador pode se apossar com a ajuda do proprio indio. lracema nao esconde,
contudo, que nessa terra também o portugués colonizador vive exilado.

Em [racema, o movimento em relagdo ao lugar identitdrio alcanga seu ponto
culminante na busca e na demarcagdo de um espago onde vai ser gestada a nova
identidade, nascida do casamento e da fraternidade do colonizador com o indio. Assim,
depois que se despedem da cabana de Jacatina, Martim e Iracema, sempre acompanhados
do “irmdo e amigo” Poti, tornam-se peregrinos. (cena 20) O caminho perfaz-se “sem

99 ¢

destino”, “movendo os passos ao acaso”. Os viajantes — o termo aparece reiteradamente, a
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essa altura do romance — encontram finalmente o lugar de erguer sua morada. Na terra de
ninguém, “o cristdo escolheu um lugar para levantar a cabana.” Trabalham juntos o
cristdo, a esposa € o amigo. (cena 21) Af nascerd depois Moacir, o brasileiro, filho da
identidade desterrada do indio e do portugués colonizador.

A fraternidade desse encontro se rompe, contudo, com o senhorio exercido pelo
colonizador. Desde o inicio do romance, “o estrangeiro ¢ senhor”. (cena 3) Martim, além
de bem recebido, servido e defendido pelas mulheres e pelos guerreiros tabajaras, ¢, a todo
o tempo, guiado e protegido por Poti. Martim lhe indica o melhor lugar para que os
guerreiros pitiguaras levantem sua taba; a indicagdo se subordina ao interesse estratégico
do portugués em expulsar os tapuias franceses. (cena 21) Ele ainda, “sabedor das manhas
da raga branca dos cabelos do sol”, comanda os pitiguaras na vitdria sobre os guaraciabas
e os inimigos brancos de sua nac¢ao portuguesa. (cena 29)

Em Sansdo e Dalila, na destruicdo do inimigo filisteu, expressa-se a vitoria de
Iahweh, Deus da nagdo israelita. Diz Sansdo: “Foste tu que alcancaste esta grande vitoria
pela mao do teu servo.” (Jz 15,18) Em Iracema, o senhorio com que a identidade invasora
se impde sobre o indio culmina finalmente no outorgar-lhe sua propria religido. Além de
outros guerreiros brancos, Martim traz a cruz crista e seus sacerdotes. Poti adota um nome
e o Deus cristdos. A mairi dos cristdos medrou, nas praias do Ceara — finaliza o narrador.
“Germinou a palavra do Deus verdadeiro na terra selvagem; e o bronze sagrado ressoou
nos vales onde rugia o maraca.” (cena 33) Na substituicdo de valores culturais — nome,
lingua, simbolos religiosos —, no afastamento de Tupa, cedendo seu lugar ao Deus-Rei
cristdo, pretendido o verdadeiro, na profanacdo, enfim, do espago religioso do indio,
mascara-se/massacra-se sua identidade.

A vitoria de ITahweh sobre os filisteus e a vitdria do Deus cristdo sobre o indio nao
escondem, todavia, a perspectiva de exilio sob a qual /racema e Sansdo e Dalila sao
escritos. O desfecho das duas obras, metaforicamente, aponta para a perda das raizes e a
busca de identidade.

Ao longo do romance [racema, lembra-se reiteradamente a saudade que Martim
sente de sua terra natal: “A saudade da patria apertou-lhe no seio.” (cena 25) Martim ¢

“uma alma exilada da patria.” (cena 27)

“Como o imbu na varzea, era o coracdo do guerreiro branco na
terra selvagem. A amizade e o amor o acompanharam e
fortaleceram durante algum tempo, mas agora longe de sua casa e
de seus irmaos, sentia-se no ermo. O amigo e a esposa nao



109

bastavam mais a sua existéncia, cheia de grandes desejos e nobres
ambigdes.” (cena 27)
Também Iracema, filha das serras, torna-se peregrina e encontra “nas praias do mar um
ninho do amor, nova patria para seu cora¢do.” (cena 23) Metaforicamente Poti, ao adotar
o Deus cristdo e o projeto do colonizador, torna-se um exilado de suas raizes.

Em lracema, no momento em que os pitiguaras derrotam os guaraciabas, inimigos
dos portugueses, nasce Moacir — o “filho do sofrimento”. A vitoria, no fim das contas, se
atribui ao colonizador portugués. Contrariamente a pretensdo de Alencar, que, na voz do
narrador, estaria vendo em Moacir as origens de uma nova identidade nacional, este
alegoriza de fato o brasileiro da identidade desterrada, da identidade nova que se constroi
com a destrui¢do das nagdes indigenas. Na cena em que Martim, ao saber que Iracema esta
gravida, adota a patria indigena, Poti lhe diz: “Amado de Tupa, ¢ o guerreiro que tem uma
esposa, um amigo e muitos filhos; ele nada mais deseja sendo a morte gloriosa.” (cena 23)
Morre, no entanto, ndo o colonizador, mas Iracema, ao dar a luz Moacir. E na morte de
Iracema, morre simbolicamente o indio.

Na historia de Sansdo, diferentemente do que ocorre em [lracema, o herdi sucumbe
com o inimigo. Na 6tica deuteronomista, a morte gloriosa do herdi lembra Josias, morto
em batalha no esforco por salvar a nagdo. A traicdo do segredo e a morte de Sansao
apontam, enfim, para a infidelidade religiosa de Israel. Iracema, ao trair o segredo da
jurema, assemelha-se a Sansdo — mesmo que Alencar ndo o tenha considerado.

Durante toda a histéria de sua monarquia, os israelitas foram tentados pelas mais

diversas formas de idolatria. GRUEN (1978, p. 126) as distingue em trés momentos:

“Inicialmente, quando os israelitas ocuparam a terra de Canad, a
idolatria exibia-se com sorrisos e saracoteios, tentando os incautos.
Era, digamos assim, nada mais que um problema de concorréncia
entre as religides. (...) Depois, a idolatria comegou a penetrar por
invasao politico-cultural, mais refinada e sorrateira. (...) Por fim, no
auge do imperialismo assirio-babilonico, a idolatria passou a ser
impingida aos vassalos, sem deixar-lhes outra op¢do; em muitos
circulos, resistir veio a ser sinébnimo (...) de subversdo ou alta
trai¢do. Requeria uma coragem heroica.”

Para os deuteronomistas, os israelitas, a comegar dos seus reis, mostraram-se infiéis
a lahweh. Foi inevitavel, por isso, que Israel perdesse sua terra e suas instituicdes
nacionais. A morte de Sansdo, intencionalmente ou ndo, fala metaforicamente dessa
historia. Morre Sansdo. E Israel experimenta o exilio, onde buscard, de modo novo, sua

identidade como nacao.
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As vozes discordantes dos profetas Irapud, Maranguab e Jeremias ndo foram
suficientes para acordar indios e israelitas. Mas, fariam elas frente & tamanha violéncia

com que se deram a colonizac¢do do Brasil e o exilio israelita na Babilonia?

3.1.2. Perguntas de hoje sobre identidades desterradas

No Brasil, as representagdes literarias e os ensaios criticos referentes a nacao
expressam inicialmente a busca da origem enquanto possibilidade. E o momento do
Romantismo de Alencar. Nele, a concep¢do de sujeito e de identidade ainda carrega, em
boa medida, os pressupostos das estruturas e tradi¢cdes estaveis. Dai sua pretensdo de que a
cultura portuguesa, representada pela fé catdlica e pela ordem politica imperial, fosse
superior a ordem social nativa.

O momento novo da nagdo brasileira, que teve no processo politico da
independéncia um marco referencial significativo, exigiu contudo um modo de
representacdo que traduzisse a experiéncia do novo. JOBIM (1999, p. 195) lembra que “um
dos papéis desempenhados pela literatura do século XIX foi o de configurar, consolidar e
disseminar uma nocdo de identidade nacional.” Como as instituigdes politicas, simbolos,
religido e rituais nacionais brasileiros se alimentavam, em ultimo caso, da cultura
portuguesa — que tinha, por outro lado, de ser rejeitada —, a obra de Alencar formulou a
narrativa da cultura nacional brasileira ficcionalizando uma alian¢a entre o colonizador
portugués e o indio. As experiéncias partilhadas, as perdas e os triunfos que dao sentido a
idéia de identidade nacional tornam-se, em [racema, constructos de uma espécie de origem
mitica, ou mais exatamente, de um espaco ¢ um tempo lendarios. Na voz do narrador,
Alencar anuncia, na primeira cena, que se trata de “uma histéria que me contaram nas
lindas varzeas onde nasci, a calada da noite, quando a Lua passeava no céu argenteando os
campos, € a brisa rugitava nos palmares.” O subtitulo ndo deixa dividas: “lenda do Ceara”.
Também o grande nimero de etiologias de lugar aponta para uma naturalidade das origens.

“O discurso da cultura nacional (...) [entretanto] constréi identidades que sao
colocadas, de modo ambiguo, entre o passado e o futuro.” (HALL, 1998, p. 56) A busca
das glorias de um passado conquistador, em vista de estruturar a identidade do Brasil
moderno, ndo ocultou a anulacdo ¢ a subordinagdo da diferenga cultural do indio. De fato,

conforme afirma HALL (ibid., p. 59),
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“uma cultura nacional nunca foi um simples ponto de lealdade,
unido e identificagdo simbolica. Ela ¢ também uma estrutura de
poder cultural. (...) A maioria das nagdes consiste de culturas
separadas que so6 foram unificadas por um longo processo de

J4

conquista violenta — isto €, pela supressdo forcada da diferenca
cultural.”

Depois do Romantismo, as representagdes literdrias formulam a consciéncia da
impossibilidade de encontrar aquela raiz da na¢do, assumindo-a entdo como nagdo
fraturada, copia antropofagica. E o momento do modernismo. Finalmente, deslizam as
fronteiras e aflora a consciéncia da impossibilidade da constru¢do do nacional e de suas
representacdes, sendo a partir de cacos multifacetarios.

A consciéncia da ndo inteireza da identidade nacional ainda n3o se expressa em
Sansdo e Dalila. A leitura critica das duas obras permite no entanto observar que, a
despeito da busca fracassada pela raiz da nacgdo, esta ja se construiu desde sempre de
fragmentos. A nagdo brasileira se constrdi de dominio cristdo-portugués, de massacre do
indio, de escravizacdo e posterior exclusdo do negro, de imperialismo inglés, de lutas
burguesas pela independéncia nacional — processo que continua nas imigragdes de colonos,
nas migracdes internas, na perda da terra, na expropriagdo do trabalho, no inchago da
cidade, na subordina¢do ao capital transnacional, na desumaniza¢do do cidaddo. Iracema,
ainda que no limite de uma consciéncia possivel, pode ser considerada um dos multiplos
retratos dessa heterogeneidade identitaria. Como a de Sansao, a lenda de Iracema torna-se,
deste ponto de vista, profética.

Isracl sobreviveu aos exilios assirio e babilénico. A comunidade judaica®
reestruturou-se, a partir desse divisor de aguas — a experiéncia do exilio —, sob um novo
modelo de vida social, livre da centralidade do trono e do templo. No centro de sua vida
religiosa coloca-se agora o livro, o grande conjunto das tradi¢des histéricas, juridicas e
sapienciais que formam o Antigo Testamento. A palavra de Deus, buscada anteriormente
na viva voz dos profetas, pode ser encontrada agora na leitura das tradi¢des compiladas. A
biblificagdo da palavra de Deus constituira certamente um dos fatores pelos quais a
comunidade judaica se mantera unida.

A unidade ndo se apresenta, contudo, homogénea e estavel. De modo semelhante

# Para a historia de Israel a partir do exilio babilénico (séc. VI a.C.), adota-se o termo “judaismo” para
designar a nova ordem social sob a qual vive a comunidade judaica. O nome lhe vem de seu territorio de
origem, Judé, a regido sul da Palestina. Aos israelitas do norte — populagdo marcada pela miscigenagéo
cultural da época do dominio assirio — se da o nome de “samaritanos”.
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ao que aconteceu aqui, também a comunidade judaica foi construida debaixo de exilios, de
sucessivas dominagdes estrangeiras, de falta de territorio, de didspora, de confronto com os
irmaos samaritanos, de retraimento perante a politica internacional, de politicagem interna,
de ceder as tentacdes do helenismo, de isolamento, de excessivo legalismo. A lenda de
Sansdo e Dalila profeticamente parece saber disso.

Considerando o dinamismo e os inimeros deslocamentos de identidade que estdo
implicados nas duas experiéncias historicas — a do Israel biblico e a do Brasil — sera
possivel enxergar uma identidade nacional sendo num rosto fragmentado de nagao?

Experimentamos hoje, na chamada pos-modernidade, “um complexo de processos e
for¢as de mudanca, que (...) pode ser sintetizado sob o termo ‘globalizagdo’.” (Ibid., p. 67)
Nao se trata de um fendmeno recente. Como aponta Stuart Hall, desde o inicio da
modernidade, com o surgimento dos estados-nacdo, a globalizagdo ja comegou a se fazer
presente, estabelecendo-se na confrontacdo de duas tendéncias contraditérias: de um lado,
a busca de autonomia politica e econdmica dos estados nacionais; de outro, o impulso
econdmico dessas mesmas nac¢des em suplantar os limites de mercado.

Ao longo da modernidade, as culturas nacionais se sobrepuseram a outros modos de
identificagdo cultural. Vé-se hoje, entretanto, um deslocamento multifacetado das
representacoes de identidade de nacdo. Torna-se cada vez mais distante a idé€ia classica de
sociedade nacional como um sistema bem delimitado por uma tradi¢do historica partilhada
por determinado povo. Em seu lugar, cresce uma nova perspectiva de ordenamento da vida
social em relag@o ao espaco e ao tempo.

Em relacdo ao espago, a globalizacdo implica em processos que transpdem as
fronteiras territoriais dos estados-nagdo, criando uma interdependéncia econOmica e
ecoldgica global. Em relagdo ao tempo, a globalizacdo sugere uma pura presentidade, na
qual as comunidades das mais diversas partes do planeta podem, em principio, se conectar
simultaneamente, através das redes informatizadas de telecomunicagdes. Estariamos
vivendo um processo de homogeneizacao cultural? Seriamos todos, igualmente, cidadaos
da fantastica aldeia global?

Se parece simpatica a idéia de uma cidadania mundial e sem fronteiras, o processo
de globalizacdo econdmica, juntamente com suas redes de comunicagdo, tem entretanto
excluido a boa parcela da populagdo do planeta o acesso aos bens e servigos gerados pelo
sistema econdmico do capitalismo transnacional. Tem criado ainda a idéia de que ndo ha
mais limites para a identidade nacional. Mais que pelos marcos de territorio e de cultura, a

identidade do cidadao se faria pelos critérios de inclusdo e preferéncias em relagdo ao
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consumo. Teriamos assim uma partilha de identidades baseada na logica de “consumidores
para os mesmos bens, clientes para os mesmos servicos, publicos para as mesmas
mensagens.” (Ibid., p. 74) Se os critérios de cidadania se ditam pela inclusdo na rede
global do consumismo, o que sera dos excluidos?

Verifica-se, de um lado, em razoavel medida, a transnacionalizagdo da economia ¢
da cultura informatizada. Constatamos, de outra parte, que as situagdes de miséria extrema
sdo regionalmente localizadas. Mais: em plena era da globalizagdo, pululam no mundo
inteiro guerras de base étnica e religiosa, assim como movimentos de busca de identidade a
partir de papéis sociais, tradigdes e costumes locais. O poderoso revival da etnia parece ser
a contrapartida da tendéncia a homogeneizagao global. Que chances tém as lutas que
buscam fortalecer as identidades locais, resistindo a globalizacdo? Haveria algum tipo de
planifica¢do capaz de, realisticamente, mudar a geometria de poder desigual sob a qual a
globalizacao se instaura?

Félix GUATARRI (1998, p. 33) fala da possibilidade de uma refundacao da ordem
econOmica e politica global, passando pelas dimensdes estéticas e analiticas da ecologia,
do social e do individual, capaz de fazer funcionar uma “‘subjetividade da emergéncia”.
Esta implicaria em mutagdo das mentalidades, solucdo para os problemas da fome no
mundo, respeito as diferencas culturais, promog¢dao da condi¢do feminina. “A tUnica
finalidade aceitavel das atividades humanas — propde o autor — ¢ a producdo de uma
subjetividade que enrique¢a de modo continuo sua relagdo com o mundo.”

A despeito dos grandes problemas que enfrentam as nagdes do Terceiro Mundo que
foram colonizadas pela Europa, nelas cresce, ainda que tardiamente, a consciéncia de uma
identidade autonoma. No contexto de Alencar, essa autonomia parece ter sido pensada
ainda em termos de uma pureza identitaria. Hoje, reconhecendo-se no seu hibridismo, a
identidade de nacgdo talvez se fortifique em torno de anseios e projetos comuns aos
diferentes grupos que a compdem. Em direcdo a essa possibilidade, FIGUEIREDO, E.
(1989, p. 94) propde que

“nossa mitificagdo da Europa civilizada tem de ser cada vez mais
abalada, desconstruida, ndo s6 pela critica filoséfica do
etnocentrismo, mas pela consciéncia politica de todos os
genocidios cometidos pelos europeus, desde a ‘descoberta’ da
América em 1492 até hoje (...). Neste sentido, podemos dizer que
nossos povos mesticos, hibridos, de culturas compdsitas, estio mais
aptos a questionar a identidade Unica e excludente, em proveito de
uma concep¢ao mais movedica de identidades plurais.”
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Rompendo com o circulo vicioso de construir uma identidade inica em oposicao a
uma outra que nos foi imposta, sua construgdo — em que pese a inadequagao do termo — se
erigiria bem mais como o reconhecimento da multiplicidade de papéis que os diferentes

grupos desempenham numa sociedade. Segundo BERN (1999, p. 100),

“deve haver, em todo processo identitario, seja ele de natureza
étnica, nacional, cultural ou religiosa, uma salutar dose de
ambigiiidade, de ambivaléncia, de aceitagdo da diversidade
constitutiva de qualquer estado de sociedade.”

Outro efeito, ndo menos problematico, de deslocamento da identidade cultural da
nacdo gerado pela globalizacdo diz respeito ao que Homi K. Bhabha chamou de
“traducdo”. Este conceito, segundo HALL (1998, p. 88), descreve “aquelas formacdes de
identidade que atravessam e intersectam as fronteiras naturais, compostas por pessoas que
foram dispersadas para sempre de sua terra natal.” Os “traduzidos”, ao mesmo tempo que
estdo arraigados nas tradigdes de seus lugares de origem, jamais retornardo ao seu passado.
Pertencem ao mesmo tempo a dois mundos os estrangeiros, de modo geral, que residem em
outros paises. Mas ndo estariam nessa categoria também os migrantes que vdo do campo
para as cidades e nunca mais retornam? “O primeiro cearense, ainda no ber¢o, emigrava da
terra da patria. Havia ai a predestinacdo de uma raga?” — pergunta o narrador de Alencar. E
os indios que foram tangidos cada vez mais para o interior — ndo seriam também eles
traduzidos? E os judeus da Diaspora? E os palestinos sem territorio?

A essas, acrescenta-se finalmente a surpreendente pergunta de GUMBRECHT
(1999, p. 115): “Se for verdade que o conceito de identidade ¢ passageiro, seria entdo
possivel pensar, viver sem identidade?” A pergunta ¢ formulada a propdsito da constatagao
de que, ao ser necessario afirmar a identidade, revela-se algum sintoma de que ela esta sob
ameaca.

Se a categoria da identidade se apresenta ela mesma problematica, quanto mais o
serd quando afetada pela globalizacdo. Sem desconsiderar as benesses que gera com sua
economia e com sua rede de comunicacdo, a globalizacdo sacrifica contudo sobre as

proprias aras incontaveis vitimas de sua violéncia sistémica.
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3.2. A violéncia e o sagrado em Iracema e em Sansdo e Dalila

Martim, perdido dos seus, encontra Iracema. Deixa-se seduzir pelo perfume da
virgem dos labios de mel, a morena virgem das matas do Ipu. Iracema, por sua vez,
alimenta o interesse do estrangeiro: pergunta-lhe se tem uma noiva, reclama porque nao
tem uma rama que a abrigue, oferece-lhe a bebida da jurema, cede a meiga pressdo de
Martim. Este ¢ bem recebido como hdspede e senhor na cabana de Araquém, que lhe
oferece “mil guerreiros tabajaras para defendé-lo e mulheres sem conta para servi-lo.”
(cena 3)

Sansdo “teve a atengdo atraida para uma mulher dentre as filhas dos filisteus.” (Jz
14,1) Ela lhe agradou. (Jz 14,17) Sansdo ¢ bem recebido pelos filisteus que o honram
com 30 companheiros para ficarem com ele no banquete de casamento.

Até aqui, o paralelismo entre Sansdo e Dalila e Iracema decorre de uma historia de
amor entre jovens, marcada pela seducdo do distinto e pela abertura e aceitagdo do
estrangeiro. Mas hd interditos. Iracema, vestal de Tupa, guarda o segredo da jurema e o
mistério do sonho; sua mao fabrica para o Pajé a bebida de Tupa. S6 o espirito de Tupa
habita seu seio. Por isso nao pode ser serva de Martim. Sansdo, nazireu, ndo pode tomar
vinho nem ter os cabelos cortados. Dai vem sua forca. Mesmo amando Dalila, ndo pode
revelar-lhe seu segredo.

A interdi¢do se torna mais bem compreendida e ainda mais dramatica, quando se
sabe que a guarda do segredo implica na garantia de vida para a nag¢do. Ora, Martim ¢
amigo dos pitiguaras, inimigos da nagdo tabajara. Sendo israelita, Sansdo pertence a um
povo inimigo dos filisteus. Mas o que estariam entdo esses estrangeiros fazendo em terra

alheia? Seriam espides? A presenca do estrangeiro gera tensdo e conflitos abertos.

3.2.1. As marcas da violéncia

O idilio de Iracema e Martim, ardente no comec¢o e cada vez mais fraco no final,
percorre todo o romance. Somente em cinco cenas, dentre as 33 da obra, os dois nio
aparecem juntos. Apenas num rarissimo caso (cena 5), no ritual em que os tabajaras se

preparam para a guerra contra os pitiguaras, [racema e Martim nao sao sequer citados. Nas
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cenas inicial e final, que emolduram o romance, Iracema ¢ s6 saudade: Que deixara o mogo
guerreiro na terra do exilio? — pergunta o narrador. Na cena do reencontro com seu irmao
Caubi (cena 30), Iracema informa-lhe que Martim esté fora, e que sua volta trara alegria a
esposa. Na cena seguinte, para alimentar o filho, Iracema faz com que os filhotes da irara
lhe suguem os seios. Martim continua ausente.

Se o amor de Iracema ¢ Martim ¢ o fio condutor do romance, o cenario no entanto
sugere guerra. O levantamento do vocabulario de Iracema comprova isso. A palavra
guerreiro (ou algum de seus sindnimos: valente, bravo, campedo) aparece cerca de 330
vezes (na quase totalidade como substantivo) para identificar os personagens masculinos
do romance.

Sendo a guerra uma das atividades caracteristicas da sociedade tribal, o termo
“guerreiro” aplicado a seus membros se torna compreensivel. Nao fazendo parte,
entretanto, de nenhuma tribo, a narrativa assim se refere a Martim por mais de cem vezes.
Diante de Araquém que o recebe como hospede, o branco se apresenta: “Meu nome ¢
Martim, que na tua lingua quer dizer filho de guerreiro.” (cena 3) Ao adotar a patria da
esposa e do amigo Poti (cena 24), Martim se torna Coatiabo, “o guerreiro pintado, o
guerreiro da esposa e do amigo”.

Os indicadores textuais da violéncia ndo param nesse termo. Mais de 60 vezes, o
texto de Alencar refere-se as armas: arco, flecha, tacape, espada, canhdo... Guerrear e
combater, ou correlatos como golpear, esmagar, abater, pelejar, pugnar (incluindo as
formas substantivas) aparecem mais de 50 vezes. A obra fala em derramar ou beber o
sangue alheio perto de 20 vezes. Quase 40 vezes refere-se a algum inimigo, barbaro,
tapuia. Menciona uma duzia de vezes vitdrias e derrotas. Odio, ira, vinganga, raiva, furia,
sanha, afronta, provocacdo, ofensa, zombaria aparecem mais de 20 vezes. Em algumas
cenas — como naquela do combate entre Irapud e Martim (cena 10) ou na do combate entre
pitiguaras e tabajaras (cena 18) — essas marcas textuais, qual participes da mesma guerra,
chegam a se atropelar, tal sua abundancia.

Sansdo e Dalila acompanha [racema na indicacdo da violéncia. A obra lembra que
nesse tempo, os filisteus dominam Israel (Jz 14,4) e fazem incursodes. (Jz 15,1) No jogo de
guerra, representado pelo enigma que propde aos “companheiros” filisteus, Sansao, que o
tinha revelado a noiva, perde a aposta. Os filisteus tinham ameagado de morte a mulher e
sua familia, caso ela ndo obtivesse de Sansdo a resposta para o enigma. (Jz 14,5) Sansdo
paga a aposta, matando trinta homens e tirando-lhes as tinicas, objeto do contrato. Sendo

impedido de coabitar com sua mulher filistéia, Sansdo incendeia todas as searas, vinhedos
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e olivais dos filisteus. Em resposta, os filisteus fazem perecer as chamas o sogro ¢ a mulher
de Sansdo. Este retribui matando mil homens com uma queixada de jumento. Entregue
pelos seus e dominado pelo inimigo, Sansdo finalmente morre, matando com ele 3 mil
homens e mulheres. “Aqueles que ele fez morrer com a sua morte, diz o texto biblico,
foram em maior numero do que aqueles que fez morrer durante sua vida.” (Jz 16,30) Em
que pesem os exageros proprios do género das lendas, o texto biblico ndo se volta, ainda
assim, para uma histéria de amor. Como em Iracema, termos como furia, 6dio, inimigo,
vinganca também aqui atravessam a obra.

Nas duas obras, a natureza participa da violéncia. O pio da caud pressagia 0 mau
agouro da presenga de Martim entre os tabajaras. (cena 3) O velho Andira, qual “arvore
seca que renasce com o sopro do inverno”, alegrava-se quando o inimigo vinha, e “sentia
com o faro da guerra a juventude renascer no corpo decrépito.” (cena 5) Japi, o cachorro
de Poti, salva Martim trazendo até este a ajuda dos pitiguaras. (cena 18) Na historia de
Sansdo, o ledo e as abelhas constroem o enigma com que o herdi desafia os filisteus.
Trezentas raposas sdo vitimadas para atear fogo as searas dos filisteus.

Também o imagindrio popular (ou sera a fic¢do literaria?) faz coro, construindo com
o tema da guerra etiologias de lugar. “A serra onde estava outrora a cabana [de Batuireté]
tomou o nome de Maranguape; assim chamada porque ai repousa o sabedor da guerra.”
(cena 22) “Com uma queixada de jumento eu os esfolei; com uma queixada de jumento
abati mil homens”. Quando acabou de cantar vitoria, Sansdo “atirou para longe a queixada.
Por isso € que se deu a esse lugar o nome de Ramat-Lequi” (=Morro da Queixada). (Jz
15,16-17)

No proprio fato da colonizagdo a violéncia se instaura com todos 0s seus recursos.
Em [racema, ao se apresentar a virgem morena, Martim diz: “Venho das terras que teus
irmaos ja possuiram, e¢ hoje t€ém os meus.” (cena 2) Apresentando-se em seguida a
Araquém (cena 3), diz: “Meu sangue ¢ o do grande povo que primeiro viu as terras de tua
patria”. Se, nesse encontro do portugués com o indio, o projeto colonizador ¢ apenas
sugerido, na ultima cena do romance ele se torna expresso, com a vinda de outros
guerreiros brancos, e de sacerdotes de negras vestes, para apossar-se da terra india e
“plantar a cruz na terra selvagem”. De todas, talvez seja essa a marca de maior violéncia.

No ritual em que adota a identidade india (cena 24), a esposa e 0 amigo desenham no
corpo de Martim, entre outros simbolos, a raiz do coqueiro. E curioso observar que, apos
ter recebido as insignias nativas, Martim fixa obsessivamente o mar, o horizonte —

metonimias de Portugal. Sob a ambicdo do projeto de sua patria, o portugués se planta,
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qual coqueiro, na terra selvagem; e com ele sua cruz cristd. A violéncia e o sagrado se
irmanam, fazendo vitimas. A voz profética do grande Maranguab, o sabedor das guerras,
se fizera ouvir, pela ultima vez, como murmurio sinistro: “Tupd quis que estes olhos
vissem, antes de se apagarem, o gavido branco junto da narceja.” (cena 22)

Em Sansdo e Dalila, a relagao entre religido e violéncia € expressa, em comparagao
com [racema, com pouca veia poética; excede, no entanto, em candura. Diante da
resisténcia dos pais de Sansdo em buscar para ele a mulher filistéia que lhe agradava, o
narrador deuteronomista interfere: “seu pai e sua mae ignoravam que isso provinha de
Iahweh, que buscava um motivo de desentendimento com os filisteus, porque, nesse
tempo, os filisteus dominavam Israel.” (Jz 14,14) Mas que divindade acorreria aos
conflitos com violéncia? Que religido se promoveria, estranhamente, fazendo vitimas?

Que pacto estabelecem entre si a violéncia e o sagrado?

3.2.2. Uma explicacio para a violéncia

A racionalidade cientifica da modernidade tendeu a identificar o fendmeno religioso
como um imagindrio passivo, que diz respeito as relacdes entre os homens e a divindade.
Na impossibilidade de dominar as forgas da natureza, e entendendo que essas forcas eram
geradas por seres sobrenaturais, os humanos ofereciam-lhes holocaustos, com o intuito de
obter deles a benevoléncia.

Com suas oferendas sacrificiais e seus ritos, realizados em estreita conexao com o0s
ciclos da natureza, as comunidades humanas primitivas julgavam obter, pelo
“conhecimento” religioso, a explicagdo para o misterioso, a realizagdo do infactivel, as
justificativas, enfim, para os costumes que regiam a ordem social. Ai estariam as origens
de toda cultura. Sob tal compreensdo, a medida que ampliava o leque das explicagdes
racionais para o mundo da natureza, a cultura tornou-se cada vez menos religiosa.

A compreensdo formalista do fenomeno religioso o entende, entretanto, apenas como
um “dado” objetivavel da cultura, € ndo como um “modo de conhecimento” do mundo.
René Girard busca uma explicagdo para os mitos e os ritos religiosos sustentada num
fundamento antropologico. Sob essa 6dtica, o fendmeno religioso ndo seria um problema de

falta de razdo ou de relagdes com divindades, mas de relagdes sociais, algo que se
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intromete nos negocios da sociedade.** Sendo as relagdes sociais marcadas por uma
violéncia fundadora e intestina, o fendmeno religioso surge como um purificador da
violéncia, podendo entretanto criar, pelos ocultamentos que promove, novas vitimas. “A
violéncia e o sagrado sdo inseparaveis”, afirma GIRARD. (1998, p. 32) O sagrado,

continua o autor,

“¢ tudo o que domina o homem, e com tanta mais certeza quanto
mais o homem considere-se capaz de domina-lo. Inclui portanto,
entre outras coisas, embora secundariamente, as tempestades, os
incéndios das florestas e as epidemias que aniquilam uma
populacdo. Mas ¢ também, e principalmente, ainda que de forma
mais oculta, a violéncia dos proprios homens, a violéncia vista
como exterior a0 homem e confundida, desde entdo, com todas as
forcas que pesam de fora sobre ele. E a violéncia que constitui o
verdadeiro coracdo e a verdadeira alma do sagrado.” (Ibid., p.45-6)

Lembra-nos Assmann o gatilho detonador da violéncia: o desejo mimético,

dimensdo mais originaria do humano. Para o autor,

“desenvolvemo-nos como animais miméticos, presos a um
processo mimético — no passo originante do propriamente humano,
ou seja, no salto do animal ao homem, na génese da cultura, na
origem do social, no desenvolvimento do intercdmbio coletivo.”
(ASSMANN, 1991, p. 99)

Explicitando o intercambio coletivo, sugerido por Assmann, Girard reconhece que o
homem deseja intensamente, mas ndo sabe o que deseja. Deseja entdo o que o outro deseja,
pois o que deseja parece-lhe que o outro o tem. A rivalidade ndo vem de um acaso, em que
dois sujeitos desejam a mesma coisa. “Desejando tal ou tal objeto, explicita GIRARD
(1998, p. 184), o rival designa-o ao sujeito como desejavel. O rival ¢ o modelo do sujeito,
ndo tanto no plano superficial das maneiras de ser, das idéias etc, quanto no plano mais
essencial do desejo.”

O desejo mimético deflagra a violéncia porque, ao se manifestar, desencadeia
mecanismos de apropriacdo mimética geradores de conflitos e rivalidades. Resume

GIRARD (1982, p. 23): “Toda reproducdo mimética evoca imediatamente a violéncia,

* René Girard (1923-), francés, é antropologo, historiador e critico literario. Sua obra A violéncia e o
sagrado, de 1972, ¢ a proposta de uma antropologia geral que explica o sagrado a partir de uma violéncia
original e intestina da comunidade humana. Sua leitura da Biblia, em Des choses cachées depuis de la
fondation du monde (Paris, Grasset et Fasquelle, 1978), sugere uma tradicdo ndo sacrificial das escrituras
judaico-cristas. Em junho de 1990, realizou em Piracicaba um dialogo com te6logos da libertagdo, discutindo
o problema da violéncia na América Latina (cf ASSMANN, 1991).
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aparece como uma causa proxima da violéncia.” A violéncia d& continuidade, pois, ao
desejo mimético através de agdes vitimadoras.

Considerando o clima de conflitos sob o qual se deu a colonizagdo americana, nao
poderiamos pensar ai num complexo jogo de mecanismos miméticos? Também as
rivalidades entre israelitas e filisteus, ocupando o mesmo territdrio, ndo seriam expressao
do desejo mimético? Quando Portugal e Espanha disputavam entre si as terras americanas
sequer conquistadas, ndo faziam certamente mais que apropriar-se do objeto do desejo do
rival. A Franga, por seu turno, entrou na disputa perguntando onde estava escrito, no
testamento de Addo, que também ela ndo poderia desejar uma fatia do bolo americano.

Os tabajaras sao senhores das serras e das terras boas dos ipus, com seus corregos.
Ao seu olhar, os “potiguaras” das praias, os sempre vencidos, ndo passam de comedores de
camardo, donos de areias e tabuleiros secos sem agua e sem florestas. (cena 5) Mas a
vitoria ndo coube sempre ao pitiguara Batuireté, que expulsou os tabajaras para dentro das
terras? (cena 22) Esse confronto de olhares ndo seria, também ele, o desejo mimético

desencadeador de batalhas?

3.2.3. O funcionamento do sagrado

Comparando entre si as sociedades com poder judicidrio instituido e as primitivas,
Girard ressalta que, para estas, a funcdo social do sagrado se expressa no conjunto de
interdi¢des, sacrificios e rituais. Por eles, a comunidade substitui as rivalidades internas por
uma “vitima” sacrificial, o bode expiatério, que, a um s6 tempo, pertence a comunidade e

lhe € estranha. Como funciona esse sagrado?

a) O sagrado como “violéncia pacificadora”

Na sua imbricagdo com a violéncia, o sagrado engloba, a um sé tempo, experiéncias
de inclusdo e exclusdo, de eleicdo e separagdo. Assim, todos os que exercem alguma
funcao religiosa, na sociedade tribal, pertencem a categoria das “vitimas sacrificiais”, uma

vez que, sendo membros da comunidade, fazem parte todavia do mundo do sagrado. Nessa
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perspectiva, Iracema pode ser considerada uma “vitima” dos tabajaras. Ela fabrica a bebida
dos sonhos dos guerreiros, sendo, neste sentido, membro da comunidade tribal; mas ¢, ao
mesmo tempo, uma “separada” — sagrada —, pois ndo pode fazer seu coracdo habitado
por nenhum deles. Da mesma forma, o Pajé, a um sé tempo membro da tribo e dela
excluido, mora nao na grande taba da comunidade, mas na cabana “mais longe, pendurada
no rochedo.” (cena 3)

Sansdo, igualmente, pertence ao sagrado. O anuncio de seu nascimento coloca-se no
mesmo esquema das narrativas de “nascimentos especiais” recorrentes em toda a Biblia.*
A mae de Sansdo, sendo estéril, podera no entanto conceber, a partir da visita do Anjo (ou
homem) de Deus. O filho que vai nascer desse idilio entre a mulher ¢ a divindade
pertencera, pois, ao sagrado. “Sobre sua cabeca ndo passard navalha, porque o menino sera
nazireu de Deus desde o ventre de sua mae.” (Jz 13,5) A pertenca ao sagrado se mostrara
por sinais exteriores, que atingem também a mae: ndo beber vinho nem qualquer bebida
fermentada e ndo comer nenhuma coisa impura.

Sendo o totalmente estranho sagrado e o sagrado intocéavel, as vitimas sacrificiais
serdo buscadas preferentemente nas categorias marginais, aquelas que se situam no limite
entre 0 que pertence ao mesmo tempo a comunidade e ao sagrado (escravos de guerra,
criangas, animais). Assim, no antropofagismo indigena, primeiro a tribo honra o inimigo
como um parente, tornando-o “membro” da tribo, e s6 depois o sacrifica. Sua morte ndo se
promove em fung¢do de suprir caréncias alimentares. Come-se a vitima sacrificada em vista
de apropriar-se de suas virtudes. O estado de guerra permanente alimenta o culto
antropofagico e constitui, na realidade, uma troca intertribal, revelada-ocultada sob os
simbolos do sagrado.

Mesmo acatados e repetidos pela tradi¢do tribal, as interdi¢des, ritos e anatemas nao
alcancam plena eficdcia na pacificacdo da violéncia. Continuam a existir desavengas,
rivalidades, ciames, disputas. Quando a violéncia se instaura como crise mais aguda, “no
primeiro acidente, comenta GIRARD (1998, p. 327), [a comunidade] acusa os

manipuladores da violéncia sagrada, incriminando-os por trairem a comunidade a qual ndo

4 . . .. .. ,
O esquema narrativo dos “nascimentos especiais” (de pessoas especiais) esta presente nas sagas sobre

Isaac (Génesis 21,1-7), Esat e Jaco (Génesis 25,20-23), na historia do juiz Samuel (/Samuel 1), de Jodo
Batista (Lucas 1,5-25) e de Jesus (Lucas 1,26-38). O carinho, talvez excessivo, com que muitos cristaos
trataram e tratam a pessoa de Maria, mae de Jesus, fez perder de vista o carater teoldgico (cristolégico) mais
amplo da narrativa sobre o nascimento virginal de Jesus e desviar a “imaculada concei¢cdo” para uma
discussdo sobre banalidades da biologia.

 Sobre 0 “canibalismo” tupinamb4, cf. GIRARD (1998, p. 343-352).
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pertencem inteiramente e por utilizarem contra ela um poder que era visto como suspeito.”
Assim, a violéncia que o sagrado busca exorcizar volta-se contra o proprio sagrado.

Sob esse aspecto podem ser entendidos diversos confrontos expressos nas duas obras
literarias. Um deles, por exemplo, ¢ aquele entre Iracema e Irapua. Vil é o guerreiro que
quebra a hospitalidade tabajara e bebe o sangue da vitima adormecida, diz Iracema
protegendo Martim. “Vil é o guerreiro, que se deixa proteger por uma mulher”, retruca
Irapud. (cena 7)

No desenrolar das cenas, o papel de vitima se desloca de Iracema para Martim. Na
impossibilidade de possuir Iracema, o ciumento Irapud volta-se contra Martim. O quadro
se apresenta simbolico: (cena 10) de um lado, qual hero6i inocente, posta-se o “tranqiiilo”
Martim, protegido por Iracema e Caubi; de outro, cem guerreiros tabajaras, com Irapud a
frente.

Frustrado na sua exigéncia de entrega do estrangeiro, Irapua enfrenta o Pajé, acusa
Iracema, acusa Martim. (cena 11) “A raiva de Irapua nao pode mais ouvir-te, velho Pajé.
Caia ela sobre ti, se ousares subtrair o estrangeiro a vinganga dos tabajaras”. O Pajé dilui
misteriosamente o conflito: faz brotar do antro um medonho gemido. Irapud desafia o
sagrado com outro sagrado: “O senhor do trovao ¢é por ti”, diz ele ao Pajé, mas “o senhor
da guerra ¢ por Irapud”.

Na historia de Sansdo acontece algo semelhante. Trés mil homens da regido de Juda,
sofrendo as incursdes dos filisteus, descem até a gruta do rochedo de Etam, onde Sansdo
esta, para prendé-lo e entrega-lo nas maos dos filisteus. (Cf. Jz 15,9-13) Assim, a violéncia
que afeta toda a comunidade se desloca ao herdi. Seu triunfo (e depois sua morte)
restabelecem, no plano literario, a paz que Israel procura.

Sob a constatagdo de que o sagrado reune em si pélos contrarios, pode-se falar entdo
de uma “violéncia pacificadora”, que busca exorcizar ¢ manter fora da comunidade a
violéncia que a aterroriza.

Segundo Girard, a eficacia do “conhecimento” que transforma a violéncia em paz, se
auto-explica no seu proprio acontecer, no nivel das substancias, objetos e gestos capazes
de referenciar simbolicamente o seu proprio objeto: as relagdes humanas protegidas da
violéncia. Tal perspectiva se pode ilustrar com a cena em que a “palavra terrivel” de
Araquém abre as profundezas da terra: “Do antro profundo saiu um medonho gemido, que
parecia arrancado das entranhas do rochedo.” (cena 11) A pacificacdo do conflito entre
Irapud e Martim se envolve ai em puro mistério. Enquanto fornece aos homens um saber

que priva do saber sobre sua propria violéncia — comenta GIRARD (1998, p. 108) —, o
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sagrado se revela como “a mais formidavel ilusdo e mistificacdo de toda a aventura

humana.”

b) O sagrado como ocultacio da violéncia

Em [racema, Alencar nada fala do antropofagismo ritual dos indigenas. Quando
muito, o sugere, ao descrever a alegria de Andira pela iminéncia da guerra (cena 5), e a
tristeza de Iracema, que “ja& conheceu o cranio de seus irmaos espetados na caigara” e “ja
escutou o canto de morte dos cativos tabajaras.” (cena 20) Por que Alencar oculta o
antropofagismo? O que estd por trds de sua idealizacdo do indio? O escritor
deuteronomista entende o conflito entre israelitas e filisteus como vontade de Javé. O que
serd que ele nao enxerga? De que outro conflito oculto ele poderia estar falando?

A hospitalidade do indio, a amizade entre Martim e Poti, a formosura de Iracema e o
idilio, tudo encobre o projeto colonizador. Em Sansdo e Dalila, o culto do her6éi morto
desvia o olhar de outra compreensdo mais ampla da crise da monarquia israelita. O
ocultamento da realidade (ainda que no plano literario da fic¢do) revela, contudo, numa
leitura atenta, a violéncia incomparavelmente mais cruel sob a qual se deram a colonizagao
do Brasil e a crise nacional israelita — uma violéncia na qual o sagrado se manifestou como
ocultacao das vitimas.

Foi em nome do anti-sacrificialismo que a cristandade colonial sacrificou tantos

indios. Comenta Hinkelammert: (apud ASSMANN, 1991, p. 43)

“O anti-sacrificial subjaz a conquista da América. A conquista da
América ¢ anti-sacrificial. Em todas as justificativas da conquista
isto aparece muito claramente: os astecas sacrificam, os maias
sacrificam, todos os indios sdo apresentados como sacrificadores,
ou entdo obsessivamente como canibais, 0 que ¢ a mesma
argumentacdo. E a conclusdo é: temos de sacrifica-los (embora ndo
se diga com essas palavras) para que deixem de sacrificar. Portanto,
um sacrificio inexordvel para acabar com os sacrificios.”

Em nome de um dever sagrado ou de um secreto designio divino, o projeto
colonizador se implantou no espago sagrado do indio, expulsando-o de sua terra,
vitimando-o com doengas, massacrando suas instituicdes. Em Iracema, Alencar

ficcionaliza a colonizacdo como uma historia de amor. Mas, o idilio amoroso pode
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esconder de nosso olhar de leitor a gradativa profanacdo do espago sagrado do indio:
primeiro, a entrada de Martim na terra dos tabajaras e na cabana de Araquém; depois, no
bosque sagrado, onde Iracema lhe oferece a bebida da jurema; finalmente, no interior da
cabana hospitaleira, Martim profana o segredo da jurema e a mesma Iracema. Da mesma
forma, fazer-se “amigo e irmao” de Poti, desposar Iracema, adotar os costumes indigenas,
podem ser entendidos como estratégias de coloniza¢do. No fim, o indio se submete ao
branco, serve-o, cede-lhe sua terra, usa seus nomes, adota seu Deus.

Alencar parece entender como um processo inevitavel a substituicdo da ordem social
nativa por outra que se pretende civilizada e superior. Conscientemente ou nao, isenta o
invasor de qualquer responsabilidade pela violéncia que instaura com sua chegada.
Inumeras passagens de Iracema mostram isso. Assim, a Tupa se atribui a ida de Martim a
terra dos tabajaras. (cena 3) A Iracema se pode responsabilizar por oferecer a Martim, da
primeira vez, a bebida da jurema. (cena 6) Do céu lhe desce a inspiracgdo, depois de ter
clamado por Cristo, de pedir a virgem de Tupa a bebida da jurema. Em sonhos chama e
possui Iracema. Todo o sagrado se afasta, como que para ndo lembrar o interdito: o Pajé sai
da cabana, a jandaia foge, Tupa ja ndo tem mais sua virgem. (cena 15)

Até mesmo no conflito armado com o indio, Martim é inocentado. No confronto
entre tabajaras e pitiguaras (cena 18), enquanto “Caubi combate com furor, o cristao

b

defende-se apenas.” Igualmente, ndo foi a chegada do colonizador portugués que
promoveu a expulsdo dos indios para o sertdo, mas o proprio indio — Batuireté. (cena 22)

A ideologia religiosa, sob a qual se deu a colonizacdo, pode ser lida ainda na cena
em que os “viajantes” (Martim, Iracema e Poti) demarcam o lugar de sua moradia. (cena
21) O que pretende Martim? afastar Iracema de suas origens, para acalentar sua tristeza?
ou buscar um ponto estratégico na luta contra os brancos tapuias e seus aliados indigenas?
O ocultamento se expressa ai no gesto que ordena siléncio a Poti; Martim prossegue com a
ambigiiidade, dizendo a esposa: “Estes campos sdo alegres, e ainda mais serdo quando
Iracema neles habitar.”

A isen¢do do colonizador se mostra, finalmente, na ultima cena do romance, quando
o indio Poti espontaneamente se ajoelha aos pés do sagrado lenho e recebe o batismo ¢ um
nome cristdo. “Deviam ter ambos um s6 Deus, como tinham, um s6 cora¢cdo” — comenta o
narrador.

Também no relato biblico hd um jogo de ocultamento-revelagdo por tras da ida de

Sansdo aos filisteus. Pelo menos o texto deuteronomista expressa sua convicgdo de que se

trata de um designio divino. “O menino cresceu, € o espirito de lahweh comecou a impeli-
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lo para o acampamento de Da” (Jz 13,25), perto do territério filisteu — um designio divino
que os pais de Sansdo ignoravam. Como em Iracema, também aqui a violéncia brota da
raiz comum do segredo e do sagrado.

Na histéria de Sansdo, diferentemente do que ocorre em Iracema, o invasor carrega
os segredos. Como Martim, entretanto, Sansdo ¢ isentado de toda responsabilidade. De
Iahweh vem o designio que o conduz aos filisteus. O enigma que propde aos companheiros
de boda, assim como o segredo de sua forga, ligado ao voto do nazireato, sdo
sucessivamente ameagados de profanagdo pela seducdo das mulheres filistéias. A cada
tentacdo, Sansao responde com a for¢a que lhe vinha de seu carisma. Sucumbe a primeira
vez, por causa da primeira mulher que o atormentava. Sucumbe, outra vez, diante das
importunacdes de Dalila. Revela o segredo de seu voto e perde sua forca. Qual Tupa que
perde sua virgem, lahweh se retira de seu nazireu. Sucumbe, finalmente, Sansdo, vitima da
propria violéncia, sob os escombros do templo de Dagon, juntamente com os inimigos
filisteus. Na destrui¢ao do inimigo filisteu, a vitdria pertence a lahweh.

No contexto da reforma de Josias, como convite a fidelidade a lei, o texto
deuteronomista ndo revela entretanto a violéncia daquele projeto que se instala de modo
vertical e autoritario, interessado em ultima instancia na estabilidade do trono. No contexto
do exilio babilonico, como exame de consciéncia frente a queda da nagao, Sansao e Dalila
ndo enxerga todavia a violéncia do imperialismo babildnico, que leva Israel a ruina.

Alencar marca seu romance, aqui e acold, com alguma indica¢do de que o projeto
colonizador degradou a sociedade indigena. Na cena em que Martim profana Iracema

(cena 15), ao primeiro beijo dos amantes, o narrador interrompe para dizer:

“No recanto escuro o velho Pajé, imerso em profunda
contemplagdo e alheio as cousas deste mundo, soltou um gemido
doloroso. Pressentira o coracdo o que nao viram os olhos? Ou foi
algum funesto pressagio para a raga de seus filhos, que assim ecoou
n’alma de Araquém? Ninguém soube.”

Estaria Alencar, no conjunto de sua obra, compreendendo o sacrificio do indio como fato

inevitavel?

Ao destacar as marcas de violéncia em Iracema e em Sansao e Dalila, a recepcao
feita aqui ndo invectiva contra a grandiosidade da obra de Alencar, nem contra o valor
literario e historico do texto deuteronomista. Rejeita-se, isto sim, a pratica religiosa que,

em nome de um dever sagrado ou de uma suposta vontade de Deus, respalda a inversdo do
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sacrificio, uma forma de violéncia através da qual o verdadeiro agressor se dissimula como

vitima. ASSMANN (1991, p. 112) chama a atengdo para o fato que

“os sacrificados nao somente perdem sua inocéncia, deixando de
ser vitimas inocentes, mas também qualquer processo de
sacraliza¢ao das vitimas (...) fica terminantemente bloqueado. Os
verdadeiros sacrificadores acabam por ser mitologizados
(sacralizados), e ndo suas vitimas.”

Marcadas por ideologias da sociedade a que pertencem seus autores, as obras
literarias, contudo, ndo necessitam de se atrelar & verdade dos fatos narrados. (Sobre a
relagdo entre texto literario e realidade historica se voltara, abaixo.) Vale lembrar que se
trata de uma leitura possivel daqueles textos. Sob tal perspectiva, se pode, de qualquer
modo, dizer: ninguém passa incolume sob as palmeiras de Alencar; nem pisa sem
conseqiiéncia os escombros de Dagon. Se isso se pode dizer em vista da grandiosidade da
obra de Alencar ou da historiografia deuteronomista, tanto mais se podera porque sob as
palmeiras de Alencar hd um indio enterrado. E sob os escombros de Dagon esta a vitima de
uma violéncia, que sua propria religido ndo permitiu enxergar.

Mas, a qual Deus clamara o sangue das mulheres e homens filisteus soterrados com
Sansao? E de tantos outros filisteus, um século depois, sob os pés de Salomao, quando os
israelitas invertem a situacao e passam a dominar os filisteus? Quem se lembrou de chorar
com as mulheres francesas pelos seus mortos do Mearim? Que salvagdo esperam indios,
negros, portugueses, filisteus, israelitas, africanos, asiaticos e latinos — de ontem e de

hoje —, pobres do primeiro e do ultimo mundo, todos filhos da dor?

3.2.4. Perguntas sobre violéncia... e amores

Fez-se aqui uma leitura de lracema e de Sansdo e Dalila buscando nos textos as
marcas da violéncia, em sua relagdo com o sagrado. Poder-se-ia perguntar: teriam Alencar
e o redator deuteronomista construido seus textos sob tal perspectiva? Pretenderam focar a
questao da violéncia? Certamente ndo.

Ao construir seus textos, aqueles autores respondiam, de algum modo, aos anseios

do momento histoérico do qual faziam parte. Escolheram, do passado, certos dados que,
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combinados e transformados pela fic¢dao, alimentaram a utopia do seu presente. Sobre o

“acontecimento” da formagdo do discurso literario, lembra-nos Iser que

“cada texto literario comporta-se seletivamente quanto ao mundo
dado, no interior do qual ele surge e que forma sua realidade de
referéncia. Quando determinados clementos dela sdo retirados ¢
incorporados ao textos, eles experimentam a partir dai uma
mudanca de significagdo.” (ISER, 1996a, p. 11)

Retoma-se a teoria para lembrar que algo parecido ocorre no processo da leitura.
Frente aos indices textuais oferecidos pelas obras, o leitor faz suas proprias escolhas. Neste
sentido, poder-se-ia dizer que Iracema e Sansdo e Dalila ndo se interessam pela questao da
violéncia. Nossa leitura seletiva, sim, ao escolher as marcas textuais da violéncia, conduz
as obras em tal direcdo. Mas ndo estariamos, neste caso, obrigando o texto a dizer mais do
que pretenderam seus autores? Ora, justamente nisso se mostra a capacidade daquelas
obras de, a partir delas mesmas, promover o intercambio com a realidade extraficcional da
violéncia, pela qual o leitor possa se interessar. Sob tal constatacdo, ndo se impde qualquer
idéia de supremacia do texto sobre o leitor e vice-versa.

Considerando a constatacao um “ponto pacifico”, FIGUEIREDO, M.C.L. (1997, p.
202) afirma que “o interesse na recep¢ao nao hierarquiza a instancia do leitor em relacao a
da obra e a do autor. Apenas intervém na sua participacao efetiva e em pé de igualdade da
cadeia comunicativa.” Sob tal compreensao, pode-se considerar o discurso literario como
“o0 espago onde varias vozes se encontram.” (Ibid., p. 206)

Voltemos, pois, da digressao a voz da violéncia. De tdo corriqueira, a violéncia ja ¢
desconsiderada, a ndo ser naquelas circunstancias em que nos atinge pessoalmente. Mas,
como pontua Hannah ARENDT (1994, p. 16), “ninguém que se tenha dedicado a pensar a
historia e a politica pode permanecer alheio ao enorme papel que a violéncia sempre
desempenhou nos negocios humanos.”

Em todos os ambitos da vida social, manifesta-se a violéncia: na politica, nas
relagdes econdOmicas, nas relagdes interpessoais, na religido. Na politica, ela ingere
sobrepondo os meios aos fins. Na economia, instala o0 mercado como um dominio de
ninguém, algando-o a categoria de divindade surda, que ndo responde as vitimas que
sacrifica. Nas institui¢des religiosas, faz-se presente na linguagem simbolica que justifica o
auto-sacrificio como resposta a vontade divina, caminho para a salvacao.

Em relag@o a nosso particular interesse, vale perguntar: como superar, no campo das

praticas religiosas e da teologia, as linguagens tradicionais acerca do sacrificio como
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purgagdo do pecado e como vontade divina? Nao haveria, para o sagrado, uma fundagado
mais originaria que a da violéncia intestina, algo como uma unidade originaria — que faz
Sansdo ir aos filisteus sem que seja por um designio divino de desentendimento, ou que faz
Araquém receber o estrangeiro?

Talvez uma mudanca de rumo, aqui — retornando a questdo do discurso literario —,
permita novas perguntas sobre a violéncia, sem messianismos, pelo caminho inverso da
ndo-violéncia. Sem negar a urgéncia da busca racional de mediagdes historicas contra a
violéncia, ndo se poderia, contudo, entender a atividade criadora da literatura (na sua
produgdo e na sua leitura) como um evento de nao-violéncia?

Nas tultimas décadas, a partir do servico prestado pela Teologia da Libertagdo,
cresceu entre os oprimidos a consciéncia de que sdo vitimas de um sistema sacrificial e
violento. Nao teria essa teologia, no entanto, se esquecido da festa, da arte, do corpo, da
danga, do convivio alegre, do alivio — mesmo que momentineo — frente a dor
reiteradamente lembrada?

Ao escolher a prosa lirica a épica guerreira, Alencar se coloca no caminho do leitor —
que, frente aos dramas da realidade cotidiana, anseia por beleza, paz, lealdade, afeto. Como
seria a biografia de Camardo ou a de Soares Moreno sem o perfume de Iracema, sem o
desejo, sem a graca, sem a sensualidade?

Retomando um espago de leitura ja trilhado, pode-se enxergar na recep¢do que
Machado de Assis fez de Iracema sua aguda percepcdo do sabor lirico da obra. Na
apresentacdo do romance, ndo faltam elogios a Alencar, por sua ciéncia, originalidade e
vigor em cantar “o0 amor, a amizade, os costumes domésticos, tendo a simples natureza

b

por teatro.” Estes “oferecem a musa lirica paginas deliciosas de sentimento e de
originalidade.” (MACHADO DE ASSIS, 1997, p. 20)

Diferentemente da perspectiva adotada neste trabalho, que se interessa pela questao
da violéncia, Machado contrapde o “quadro sentimental que € o fundo” (ibid., p. 24) de

Iracema. Este livro, diz,

“nao ¢ destinado a cantar lutas herdicas, nem cabos-de-guerra; se
hé ai algum episddio, nesse sentido, se alguma vez troa nos vales
do Ceara a pocema da guerra, nem por isso o livro deixa de ser
exclusivamente votado a historia tocante de uma virgem indiana,
dos seus amores, ¢ dos seus infortunios. (...) limita-se a falar ao

sentimento, vé-se que ndo pretende sair fora do coragao.” (Ibid., p.

20)
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A nossa leitura do exilio de Iracema, Machado contra-argumenta: “Nao ¢ o exilio;
para ela o exilio seria ficar ausente do esposo, no meio dos seus.” (Ibid., p. 23) Ao se
referir ao valor histérico de alguns personagens e do argumento, ressalva que “esse ¢
apenas a tela que serve ao poeta; o resto ¢ obra da imaginagdo.” (...) a maior soma de
interesse concentra-se na deliciosa filha de Araquém.” (Ibid., p. 21)

Algo parecido ocorre com as narrativas sobre Sansdo. Se o namoro com Dalila ocupa
apenas a sexta parte da narrativa, e na qual pouco se fala de amor, referimo-nos a ela no
entanto como sendo a historia de amor de Sansdo e Dalila.

Nao seriam exatamente o lirismo e a transformacao do historico em ficcgdo
“amena”, onde — na expressdo de MACHADO (ibid., p. 22) — “as belezas sobram”, que
tornam inesgotavel o mel de /racema e de Sansdo?

Talvez a leitura que Machado fez de [racema, enaltecendo expressamente seu
lirismo, ilustre o horizonte de expectativa da €poca dos redadores. Também a perspectiva
com que o deuteronomista revisitou a historia do Israel ancestral, ficcionalizando suas
origens através da releitura de antigas sagas e lendas, deve ter correspondido a expectativa
da comunidade judaica do século VI a.C. Da satisfacdo das expectativas, num processo
que se poderia chamar de convengao coletiva, formou-se uma tradigdo para as obras, que
se relaciona com sua canonizagdo. Em seus respectivos canones, lracema e Sansdo e

Dalila, porque buscam as origens da nagdo, ocupam o lugar de literaturas de fundacao.
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CONSIDERACOES FINAIS

Sobre alicerces tedricos da hermenéutica historica e da estética da recepcdo —
reconstruindo a histoéria como base do conhecimento do texto e enfatizando o leitor como o
polo dinamizador da leitura-interpretacdo — julgamos encetada, a despeito de algumas
perguntas formuladas e ndo respondidas, a proposta de realizar, pelo texto e pelo contexto,
a leitura paralela de Iracema e Sansdo e Dalila.

Aprendemos a falar de panorama, sabendo no entanto que ndo € possivel enxergar o
todo; de horizontes historicos que, porque construidos, se movem aos NossOS Passos.
Entendemos que, por mais abrangente que se pretenda a leitura de uma obra literaria, esta
jamais se deixara esgotar. Identificamo-nos com a idéia segundo a qual os sentidos s@o
produzidos pela interacdo entre texto e leitor; o que significa que, se as interagdes se
estabelecem de maneiras diversas, com os diversos leitores e leituras, ndo se pode
pretender univocidade na experiéncia da leitura, pois que as significacdes serdo multiplas e
dinamicas.

Ao mesmo tempo que a pesquisa bibliografica e a elaboragdo da dissertacdo nos

ajudavam a situar mais adequadamente nosso trabalho profissional como professor de
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Biblia, faziam surgir novas perguntas. Com o acordo da teoria que adotamos — que se opoe
a todo dogmatismo e que entende qualquer conclusdo como etapa provisdria de todo
percurso —, encerramos este trabalho ainda com questionamentos, alguns ja formulados,
outros novos. As respostas que se esbocam neste final serdo necessariamente
inconclusivas.

As perguntas atuais acerca da identidade cultural e da violéncia, discutidas em
didlogo com a leitura paralela de lracema e de Sansdo e Dalila, apontam, nas duas obras —
segundo nosso interesse de leitor —, para uma insistente presenca do sagrado. Se se
compreende a religido como amor ao proximo, abertura ao mistério que a presenga do
outro significa, entdo a atitude mais profundamente religiosa tera que ser buscada, nas duas
obras, na hospitalidade de Araquém a Martim e na dos filisteus a Sansdo.

A religido, entretanto, longe de se expressar apenas nos gestos de boa vontade entre
os homens, apresenta-se, nas suas formas institucionalizadas, também como fator ativo de
ocultamentos e violéncias.

Sob tal enfoque, ndo se encontram maiores diferencas entre lracema e Sansdo e
Dalila. A despeito da expressa referéncia ao religioso e de a¢des amistosas e de partilha
entre os personagens, as obras deixam ver um volume enorme de atitudes belicosas,
machistas, etnocéntricas e xeno6fobas. O texto biblico concorre com o de Alencar no fato de
apresentar uma religido justificadora de a¢des guerreiras. Teriamos que nos preocupar em
“desculpar” o constrangimento da presenga da violéncia num texto recebido como
literatura sagrada? Como tracar, a partir dessas constatacdes, uma linha divisoria entre o
sagrado da Biblia e o profano de lracema?

Por mais instigante que possa ser a pergunta pelo sagrado do texto biblico, a busca
de resposta ndo se sustentaria pelo caminho de uma oposicao entre conteiido e forma, em
que o literario, enquanto dimensao estética, se coloca servilmente a servigo do conteudo
religioso. Caso fosse possivel sustentar tal oposicdo, qualquer tentativa de aproximar
literatura e teologia incorreria num esquema em que a literatura apenas propde certas
perguntas para as quais somente a teologia ofereceria respostas. No esquema estaria
embutido o pressuposto de uma verdade divina revelada e definida — e delimitada pelo
texto biblico — que a literatura, enquanto forma do texto biblico ou enquanto mediagdo
mundana, poderia ajudar a encontrar.

Os juizos que se emitem sobre a obra literaria — seja Sansdo e Dalila ou Iracema —,
sob o0 unico critério de seu valor vinculante de contetido, incorrem no risco de compreendé-

la de forma extremamente parcial. Julgando que a leitura alencariana do indio caminhe em
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direcdo a um falso realismo — conforme se pode entender, até certo limite, a recepcao
critica que dela faz Sodré — ndo teria por isso qualquer valor? Mesmo se nos
interessassemos apenas pelo aspecto conteudista de /racema, um dos valores do romance
ndo estaria exatamente na possibilidade de desvelar o imaginario de um projeto nacional,
mesmo que seja o da burguesia conservadora? Supondo uma superficialidade de Alencar
ao tematizar o indio, [racema ndo teria, nesta hipdtese, nenhuma pertinéncia teoldgica?
Mesmo que se acatasse a suposicao, ndo haveria, ainda assim, a possibilidade inversa de a
literatura oferecer respostas a teologia?

Em outro extremo, valorizar a obra literdria somente pela sua riqueza formal seria
cair no mesmo impasse. Incorreria numa volta a distingdo valorativa entre classicos e
grandes obras, de um lado, e literatura de segunda categoria, de outro. Ademais, o puro
formalismo em arte, o fundamentalismo estético, ndo passa de pretensdo.

Se o questionamento pode, aqui, parecer retérico, ele ndo se faz porém inocente.
Pretende insistir que na recepcao pode ser encontrada a solugdo do impasse. Somente a
recepgdo, comenta ZILBERMAN (1989, p. 33), da conta “tanto do carater estético, quanto
do papel social da arte, pois ambos se concretizam na relacdo da obra com o leitor”.
Portanto, na recepgao, entendida como interacao entre leitor e obra literaria, se poderiam
buscar as explicacdes para o sagrado da Biblia, para a importancia teoldgica de Iracema,
assim como para a canonizacao de qualquer obra literaria.

Sem desconsiderar que [racema e Sansdo e Dalila tém qualidades textuais
intrinsecas, sem esquecer que foram seus primeiros destinatarios quem as adotaram como
legitimas representagdes de seus anseios, sua permanéncia nos respectivos canones resulta,
em ultimo caso, do processo dialdgico que tem no leitor atual seu polo de realizagdo.

Quaisquer que tenham sido os leitores contemporaneos de Alencar — estudantes?
mulheres? um publico mais vasto? um leitor implicito? — ou os da obra deuteronomista —
um circulo de profetas? a corte de Josias? judeus exilados? —, foram eles, em primeiro
lugar, que abriram espaco para aquelas obras na canonicidade. Esta ndo oferece, todavia,
nenhuma garantia de que a obra seja lida na atualidade. Volta-se, pois, a questdo do leitor
de hoje enquanto atualizador daquelas obras da tradigao.

Segundo nosso interesse de leitor, a dissertacdo pretendeu também demonstrar a
possibilidade de abordar temas atuais pela leitura simultdnea de Sansdo e Dalila e Iracema
— abordagens que, até certo ponto, tornam imprecisas as linhas delimitadoras entre critica
literaria e teologia. Diante disso, qual a possibilidade de uma leitura teologica de Iracema?

Ou, invertendo a questdo: como tratar o texto biblico em sua fei¢do literaria?
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Pensar a leitura de Iracema sob um enfoque teologico impde, logo de inicio, a
pergunta acerca de qual teologia se estd falando. Sob um enfoque mais tradicional,
compreendeu-se a teologia como reflexdo sistematica a partir de um depdsito estavel de
uma revelacdo divina acabada, de tradi¢des normativas, que impdem aos crentes uma
compreensdo definitiva de sua propria existéncia. Para essa compreensdo de teologia,
Iracema servira de ndo mais que linguagem de empréstimo para ilustrar as conquistas de
um cristianismo triunfante.

A teologia, contudo, como qualquer outro discurso, ¢ também ela representagdo,
constru¢ao humana, passivel de se auto-compreender em relagdo a realidade historica em
que se gestou. Sob tal enfoque, estendemos & teologia o que MAGALHAES (2000, p. 123)
diz sobre a literatura: ela “se encontra nas fronteiras dos saberes, incorporando critica e
estética, juizo e simbolismo, histéria e mito, ciéncia e poesia.” Literatura e teologia podem
ser entendidas, ambas, como discurso sobre a experiéncia humana. A teologia se
identificara, contudo, em relagdo a literatura, por ser necessariamente uma leitura religiosa
da vida — o que implica o fato de muitas obras literarias construirem teologias mesmo sem
o saber.

Enquanto representacdes da realidade, teologia e literatura situam-se na fronteira
entre a liberdade do imaginario e as institui¢des religiosas e sociais sob as quais elas se
fazem. A despeito da tentagdo de distinguir, por causa dessa subordinagdo ao institucional,
entre boas e mas teologias, ou entre obras literdrias pertinentes e obras inadequadas a
teologia, ressalta-se que a interlocucao entre teologia e literatura € tarefa do leitor, também
ele situado. Dele vai depender, em ultimo caso, o resultado do didlogo.

Sob o foco de um conceito mais dinamico de teologia, o leitor-te6logo esta a procura
de formular sua experiéncia religiosa a partir da realidade histoérica em que esta inserido e
dos anseios e desafios que o conhecimento dessa realidade lhe impde. Para ele, entdo, a
literatura — qualquer literatura — podera oferecer-se como interlocutora na busca.

Iracema interessa, pois, a teologia ndo porque canta a vitoria do Deus cristdo sobre o
Tupa dos indios. Mas sobretudo porque sua leitura critica pode, por exemplo, conduzir a
consciéncia da ambigiliidade da colonizagdo, oferecendo assim a teologia a possibilidade de
questionar a si mesma enquanto discurso € as mesmas instituigdes a que se filia — seja em
relagdo aos métodos guerreiros da cristandade colonial que vitimou tantos indios, seja em
relacdo ao respaldo ideoldgico do projeto conservador da burguesia imperial, que excluiu o

negro, o indio, o pobre.
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Ao buscar o “demasiadamente humano” de Alencar, o leitor-tedlogo coloca-se no
centro do proprio interesse teologico, pois que toda teologia € necessariamente
antropologia — um discurso humano sobre sua propria existéncia.

Da mesma forma que a literatura escapa ao aprisionamento que uma teologia
triunfalista pretenderia lhe impor, também o texto biblico ndo se esgota, quando ¢ tratado
como fossil arqueoldgico, dissecado por métodos de andlise literaria. Também nao se reduz
a mero objeto de estudo da teologia.

A influéncia da Biblia sobre a cultura ocidental e sua literatura veio, em boa dose, da
forca das institui¢des religiosas que dela faziam uso, entendendo-a como escrito revelado.
Mas certamente nao € so por isso que a Biblia adquiriu tamanha autoridade. Magda Motté
(apud MAGALHAES, 2000, p. 96-7) destaca a forca de narrar como o motivo bésico pelo
qual a Biblia se tornou um livro influente — seu método de “vestir experiéncias, atitudes e
doutrinas com historias e figuras de linguagem.”

O mito, a saga, a lenda, a narrativa historica, o canto litargico, a cantiga de amor, a
palavra criativa do sabio, o entrelagamento entre lei e historia, a ficcdo, enfim, sdo
anteriores a qualquer dogma teologico. A primeira exigéncia, pois, para abordar o texto
biblico em sua fei¢ao literaria é uma declaracdo de moratéria ao dogma, a busca de
mensagens edificantes, a concepcao de valor historiografico de todo e qualquer texto
biblico. Enquanto antecede a sistematizacdo conceitual da teologia, a producdo e a
compreensdo literdrias do texto biblico tornam o mesmo dogma uma fic¢do, enquanto
também ele ¢ uma representacao.

No comego do século XX, a pesquisa biblica negou a historicidade do juiz Sansao.
Este foi interpretado, entdo, como um ciclo astrondmico, originario de antigas tradigdes
religiosas tribais. Nomes de pessoas e lugares que aparecem em Juizes 13-16 sugerem isso:
Sansdo ou Simshon (de semes = sol), Dalila (de laila = noite), Bet-Semes (= casa do sol).
A dinamica dos processos da cultura oral teria associado o ciclo astrondmico as aventuras
de algum hero6i local, dando origem as lendas, que um dia se tornaram escritos. Estariamos,
neste caso, diante de uma obra ficcional. E se assim tivesse sido, as lendas de Sansdo e
Dalila perderiam seu valor? A obra historiografica dos deuteronomistas, da qual o ciclo de
Sansao faz parte, ndo €, no conjunto, ficcao?

Quando afirmamos a ficcionalidade de uma obra historiografica, ndao estamos
negando a ela valor historico, como se tudo viesse da pura criatividade dos autores. Apenas
sugerimos que os textos biblicos ndo podem ser lidos todos da mesma maneira. J4 a

diversidade dos géneros literarios que a compdem implica em maneiras diversas de o leitor
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interagir com o texto. A obra, por maior valor documental que tenha em relagdao ao
momento historico que a produziu, também ¢ portadora de uma interpretagdao simbolica da
realidade. Neste sentido ¢ ficcional. Porque fic¢do, pode comunicar alguma coisa sobre a
realidade que vai além da propria realidade.

O modo préprio como a Biblia se formou — num processo de sucessivas releituras de
suas tradicdes fundantes, passando da cultura oral a escrita, mantendo todavia a
interpretacdo oral, voltando a produzir textos sobre outros textos — indica que o texto
biblico ndo se prende a uma historia. O papel fundamental do texto biblico, entendido
como literatura, assim como o da literatura, se cumpre ao propiciar aos seus leitores, na
dinamica da leitura, uma interpretagao da propria realidade dos leitores.

Entendida sob o prisma de uma concepcao religiosa da vida, a atitude critica perante
o mundo — e perante o livro! — torna-se ela mesma uma atitude religiosa. Dai a importancia
das sistematizagdes conceituais e dos métodos que, como instancias criticas em relagdo ao
texto, ajudam a perceber as convengdes literdrias e oferecem uma certa visdo de conjunto.
Em relacdo a Biblia, tal atitude critica encontra-se longe de ser uma pratica generalizada.

Ao caracterizar o cristianismo como ‘“uma religido do livro”, Antonio

MAGALHAES (2000, p. 7) lembra que

“os esforcos em torno da compreensdo de uma palavra, as
discussdes infindaveis sobre os melhores métodos de interpretacao,
as tentativas continuas de sistematizacdo dos elementos
considerados centrais para o estabelecimento da fé, o surgimento e
a condenacdo de movimentos considerados heréticos sempre
tiveram nos livros que formam a Biblia de hoje uma de suas bases
de argumentacdo normativa.”

Essa constatagdo, aliada ao fato de que, no mais das vezes, o povo pobre pouco se
afeicoa a leitura ou nem mesmo sabe ler, permite a pergunta: a interpretacao da Biblia ou a
leitura de qualquer obra literaria ¢ tarefa restrita de especialistas?

A pratica de leitura que a dissertagdo concretiza, tipico produto da academia, supde
também ela que o leitor esteja municiado de informagdes, métodos e outros aparatos
criticos, os quais lhe permitem uma leitura do texto sistematica ¢ mais avancada em
relacdo aos chamados leitores comuns. Mas, a leitura do leitor comum nao alcanca
validade?

A leitura historicista e idealizada de um texto acaba fazendo do leitor comum a
vitima da manipula¢do. Num contexto de analfabetismo ou de semi-analfabetismo, o texto

escrito, por si, configura-se como autoridade; tanto mais quando manipulado por
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autoridade religiosa. Vale ressaltar, contudo, que dentre o povo que ndo sabe ler,
encontram-se pessoas que, mesmo sem o amparo de livros, fazem uma leitura critica da
vida.

Parece tendéncia corriqueira do leitor comum deixar-se conduzir pelas tramas do
literario, muitas vezes perdendo-se no nivel episdédico ou na identificagdo psicoldgica com
personagens e sentimentos oferecidos pelo texto. Haveriam, no entanto, critérios para
validar as significagdes construidas pela leitura especializada, em detrimento daquelas
alcangadas pela leitura popular?

O biblista Carlos Mesters relata este caso: O dirigente de um circulo biblico leu para
seu grupo o texto de Lucas 4,25-30, que se inicia assim: “De fato, eu vos digo que havia
em Israel muitas vitivas nos dias de Elias...” Tendo terminado a leitura, ao perguntar se o
grupo a tinha entendido, s6 obteve ndo. Repetiu a leitura. Também da segunda vez
ninguém tinha entendido qualquer coisa. Da terceira vez, para facilitar, anunciou que leria
o texto “pedacinho por pedacinho”. Ao cabo da primeira frase, observou que ja alguém do
grupo queria se manifestar. “Agora entendi”, disse aquele participante: “viuvas!” Ao que a
leitura parou por ai mesmo € o grupo comecgou entdo a conversar e buscar solugdes para a
situacdo de penuria em que viviam algumas viavas do lugarejo.

Na pentltima cena do romance de Alencar, Poti diz a Martim: “Enterra o corpo de
tua esposa ao pé do coqueiro que tu amavas. Quando o vento soprar nas folhas, Iracema
pensara que € tua voz que fala entre seus cabelos.” (cena 32) Em sua leitura comparada
do romance, PROENCA (1971, p. 116) associa a cena a historia da menina enterrada pela
madrasta no pé da figueira, onde o capinzal canta porque € o cabelo da menina: “Capineiro
de meu pai / Nao corteis o meu cabelo...”

A conexdo, estabelecida por Proenca, encontra-se no fim da linha de um grande
volume de comparagdes que passaram por Afala, Les Natchez, Eneida, Cdntico dos
Canticos etc., que ilustram a erudi¢ao do critico. Se a boa erudi¢ao ja nao faz questdo de
hierarquizar o cldssico e o popular, quem se arvoraria em julgar que aquela Ultima
associa¢do com o “Capineiro de meu pai” teria menor valor?

Nao se pode esconder que aquela leitura realizada no circulo biblico, assim como a
ultima associagdo construida por Proenga, livres e criativas, estejam marcadas por certa
limitagdo, no que diz respeito a compreensdao mais ampliada do texto. Dizem respeito a
uma parcela muito pequena do texto. Mas também nao se pode afirmar que os resultados

ndo tenham qualquer conexdo com o ato de sua leitura. Teriam essas interpretacdes do
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texto — porque sao interpretacdes — menor legitimidade, e para quem, do que uma outra
resultante de sofisticada especializacao?

André LaCocque e Paul Ricoeur oferecem, em Pensando biblicamente (op. cit.), um
didlogo exegético-filosofico, em que conjugam resultados do método histdrico-critico
aplicado a Biblia com o principio hermenéutico do dinamismo textual — denso trabalho de
mestres! Ao prefaciar seu trabalho, lembram, muito a proposito, o dito de Gregério Magno:
“A escritura cresce com seus leitores.” (apud RICOEUR et LACOCQUE, 2001, p. 9)
Contudo, perguntamos: a leitura realizada no circulo biblico ndo fez, também ela, a
escritura crescer? Nao teria, em relacdo a leitura critica e avancada, nenhum tipo de
vantagem? Seriam contraditdrias?

A leitura académica da literatura e da Biblia pode oferecer, certamente, um
instrumento para analise e reflexdo: sobre o proprio texto, sobre a realidade a que ele faz
referéncia, sobre a realidade na qual ele foi produzido e mesmo sobre a realidade de seus
leitores.

Também a experiéncia de vida do leitor comum fundamenta, de algum modo, a
leitura que faz de uma obra. E o seu método. Ao identificar-se com personagens e
sentimentos oferecidos pelo texto, ou na sua rejei¢ao, o leitor comum torna-se mais um
intérprete dele. As significacdes que construir ndo serao nem melhores nem piores que as
do especialista. Serdo apenas diferentes. Justamente por se projetar no texto, aquele leitor
podera se sentir, talvez com maior predisposi¢ao que o especialista, convocado a uma agao.
Seria condenavel tal recepcao pragmatica? A experiéncia do leitor com a literatura, afirma
JOBIM (1999, p. 203), ¢ “uma forma de experimentar modos de ser possiveis de maneira
vicéria, ficcional, imagindria.” A leitura propicia assim ao leitor vivenciar um mundo
possivel que vai além de sua propria realidade de mundo. Essa vivéncia textual, que a
fruicdo da obra alcanca, permite “colocar em xeque ou confirmar valores morais e éticos
anteriores e exteriores” a leitura. (Ibid.)

Em favor da leitura do leitor comum, importa lembrar o que disse Jauss: “Obra
alguma foi escrita para ser lida por fil6logos.” O fato de o leitor comum partilhar ou
comentar com certa espontaneidade as significacdes que construiu — nas comunidades, no
contexto familiar, com amigos — propicia-lhe ultrapassar a pura recepcao projetiva e
arbitraria. A proposito de leituras realizadas comunitariamente, RICOEUR (2002, p. 19)
lembra que “a hermenéutica ndo ¢ s6 a confrontacdo do sdbio e do texto, ¢ também a

confrontacdo com as interpretagdes coletivas; e sdo essas ‘leituras’ que animam o texto.”
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Poderiamos falar ainda, no extremo de uma apologia da leitura comum, de um valor
religioso e libertario que subjaz a toda experiéncia estética de produgdo de sentido,
enquanto devaneio e fruicdo de uma obra. Contra toda ideologia que entenda a literatura e
sua fruicdo como benesses destinadas a elites, julgamos util, finalmente, considerar: a
chamada leitura “ingénua”, aquela primeira leitura deliciosa do romance ou de qualquer
outro texto — em que torcemos pelo herdi, invejamos os amantes, fazendo-nos caminheiros
na estrada tecida pela fic¢do — pode-se constituir como o primeiro passo para uma recepgao

posterior mais critica.
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ABSTRACT

With the theoretical support of Historical Hermeneutics and Aesthetics of Reception,
the present dissertation — by reconstructing history as auxiliary knowledge for a critical
reading of the literary text, and by emfhasising the reader as a dynamic element in reading-
interpreting — brings forth connections betwenn the legend of Samson and Delilah (Book
of Judges 13-16) and the novel Iracema, by Jos¢ de Alencar.

Considering that the production of such texts relates itself in a selective manner, to
the historical events that provide their themes, the comprehension of certain auto-
referential indications in these works is searched in the respective contexts in which they
were written.

By accepting that the reading of texts entails the choice of certain textual indications,
while other remain unchosen, questions of national identity and violence are also
discussed.

Intertextuality betwenn the two works enables one to point out the inaccuracy of the
limits between literary discourse and religious discourse. Literature and theology present
themselves as discourses on the human experience located between the limits of

imagination and the institutions, between history and fiction.
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APENDICE

MITO DA “TERRA SEM MALES”

(dos indios Guarani Apapocuva, recolhido por Curt Nimuendaju, no inicio do séc. XX)

Quando Nhanderuvucu (nosso grande Pai) resolveu acabar com a terra, devido a
maldade dos homens, avisou antecipadamente Guiraypotym o grande pajé, e mandou que
dangasse. Este obedeceu-lhe, passando toda a noite em dangas rituais. E quando
Guiraypoty terminou de dangar, Nhanderuvugu retirou um dos esteios que sustenta a terra,
provocando um incéndio devastador. Guiraypoty, para fugir do perigo, partiu com sua
familia, para o Leste, em dire¢do ao mar. Tao rapida foi a fuga, que ndo teve tempo de
plantar e nem de colher a mandioca. Todos teriam morrido de fome, se ndo fosse seu
grande poder que fez com que o alimento surgisse durante a viagem.

Quando alcancaram o litoral, seu primeiro cuidado foi construir uma casa de tabuas,
para que quando viessem as aguas ela pudesse resistir. Terminada a construcao, retomaram
a danca e o canto.

O perigo tornava-se cada vez mais iminente, pois 0 mar, cOmo que para apagar o
grande incéndio, ia engolindo toda a terra. Quanto mais subiam as aguas, mais Guiraypoty
e sua familia dancavam.

E para ndo serem tragados pela agua, subiram no telhado da casa. Guiraypoty
chorou, pois teve medo. Mas sua mulher lhe falou:

-- Se tens medo, meu pai, abre teus bracos para que os passaros que estao passando possam
pousar. Se eles sentarem no teu corpo, pede para nos levar para o alto.

E, mesmo em cima da casa, a mulher continuou batendo a taquara ritmadamente contra o
esteio da casa, enquanto as aguas subiam.

Guiraypoty entoou entdo o nheengarai, o canto solene guarani. Quando iam ser
tragados pela 4gua, a casa se moveu, girou, flutuou, subiu... subiu até chegar a porta do
céu, onde ficaram morando.

Esse lugar para onde foram chama-se Yvy mard ei (a “terra sem males”). Ai as
plantas nascem por si proprias, a mandioca ja vem transformada em farinha e a caga chega
morta aos pés dos cacadores. As pessoas nesse lugar ndo envelhecem e nem morrem e ai

ndo ha sofrimento.
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