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RESUMO

Com o estudo da obra literéria Iracema, do cearense José de Alencar (1889), percebemos que
esse escritor aborda a formacdo do povo brasileiro constituida de modo hibrido a partir de
residuos das culturas europeia e indigena. Nisso, objetivamos compreender como residuos de
diferentes culturas foram amalgamados por Alencar para compor um algo novo, cristalizado na
obra em questéo, e de que modo esse livro pode ser lido como representacdo do hibridismo
havido na formacdo do povo brasileiro. Para isso, utilizamos 0s conceitos operacionais da
Teoria da Residualidade, sistematizada por Roberto Pontes, sobretudo o da hibridacgéo cultural.
Assim, foi preciso apresentar um breve cenario do passado histdrico brasileiro, do século XVI
até a primeira metade do século XIX; analisar Iracema a partir da perspectiva residual de uma
narrativa de origem; identificar os residuos das diferentes culturas presentes na obra, que
contribuiram para a representacdo hibrida do povo brasileiro e descrever de que forma a
hibridacéo cultural acontece na representagéo estudada. Para alcancar os objetivos propostos,
organizamos o presente trabalho em trés partes. Na primeira, tragcamos um breve panorama do
passado histdrico brasileiro, desde a chegada dos portugueses até a primeira metade do século
XIX, quando os escritores romanticos, dentre eles José de Alencar, empreenderam a busca pela
identidade nacional, como projeto literario. Na segunda parte, analisamos o livro a partir da
perspectiva residual de uma narrativa de origem, discorrendo mais aprofundadamente a respeito
da Teoria da Residualidade e dos conceitos operacionais que a compdem. Na terceira,
trabalhamos de modo detalhado o conceito operacional de hibridacédo cultural segundo a
perspectiva da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural, a partir dos estudos de seu
sistematizador, identificando, na obra literéria, os residuos das referidas culturas na formacéo
do povo brasileiro representada nela. Trata-se de uma analise comparativa entre textos
literarios, historicos, socioldgicos e antropol6gicos, no uso de uma abordagem qualitativa.
Dentre os tedricos que contribuiram com a presente pesquisa, podemos citar: Vainfas (1995 e
2010), Anderson (2008), Candido (1959, 2000 e 2002), Cascudo (2012), Burke (2003), Canclini
(1998) e Pontes (2017, 2020a e 2020b). Consideramos todas as concepgOes apresentadas
imprescindiveis & compreensdo de que, na obra Iracema, a formagdo do povo brasileiro se
constitui de modo hibrido, através de residuos das culturas indigena e europeia, que se
encontram hibridizados na construcdo das personagens alencarianas Iracema, Martim, Poti e

Moacir, o brasileiro formado hibridamente.

Palavras-chave: Iracema; formacao do povo brasileiro; hibridagao cultural; residualidade.



ABSTRACT

With the study of the literary work Iracema, of Ceara-born José de Alencar (1889), we realize
that this writer approaches the formation of the Brazilian people as constituted of a hybrid way
from residues of European and Indigenous cultures. In that, we aim to understand how residues
of different cultures were combined by Alencar to composse something new, crystalized in the
work in question, and in what way this book can be read as a representation of the hybridization
that occurred in the formation of the Brazilian people. To achieve that, we utilized the
operational concepts of Theory of Residuality, systematized by Roberto Pontes, especially of
cultural hybridization. Thus, it was necessary to present a brief setting of the hystorical past of
Brazil, from the sixteenth century until the first half of the nineteenth century; to analyze
Iracema from the residual perspective of a narrative of origin; to identify the residues of
different cultures present in the work; that contributed to the hybrid representation of the
Brazilian people and to describe in what way the cultural representation happens in the studied
representation. To reach the proposed goals, we have organized the present work in three parts.
On the first part, we have traced a brief panorama of the hystorical Brazilian past; from the
arrival of the Portuguese to the first half of the nineteenth century, when the romantic writers,
among them José de Alencar, undertook the search for the national identity as a literary project.
On the second part, we have analyzed the book from the residual perspective of a narrative of
origin, talking more in depth about the Theory of Residuality and the operational concepts that
compose it. On the third part, we work in a detailed way with the operational concept of cultural
hybridization, from the perspective of the Theory of Literary and Cultural Residuality, from the
studies of its systematizer, identifying, in the literary work, the residues of the referred cultures
in the formation of the Brazilian people represented in it. It is a comparative analysis between
literary, hystorical, sociological and anthropological texts, with the use of a qualitative
approach. Among the theoreticians that contributed to the present research, we can name:
Vainfas (1995 and 2010), Anderson (2008), Candido (1959, 2000 and 2002), Cascudo (2012),
Burke (2003), Canclini (1998) and Pontes (2017, 2020a and 2020b). We have considered all of
the presented conceptions to be essential to the understanding that, in the work Iracema, the
formation of the Brazilian people is constituted in a hybrid way, through the residues of
Indigenous and European cultures, that find themselves hybridized in the construction of the

Alencarian characters Iracema, Martim, Poti and Moacir, the Brazilian formed in a hybrid way.

Keywords: Iracema; formation of the Brazilian people; cultural hybridization; residuality.
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1 INTRODUCAO

As obras literarias do escritor cearense José de Alencar hd muito séo discutidas em
incontaveis trabalhos académicos, tanto em seus aspectos histéricos quanto com relacdo a
ficcdo. Iracema, seu livro master, € um dos mais explorados em termos de critica e estudos
universitarios, portanto, desenvolver uma pesquisa sobre ele, em pleno século XXI, passou a
ser algo desafiador.

Cumpre anotar que esta pesquisa, intitulada “A hibridacdo cultural em Iracema:
representacédo alencariana da formacao do povo brasileiro”, foi menos uma escolha nossa e mais
uma autoimposi¢do que se estabeleceu em nosso seio. O primeiro contato com a obra em
questdo foi igual ao da grande maioria dos brasileiros. Lido no Ensino Médio, época em que
pouco compreendiamos as linhas alencarianas, sofremos com o texto (aquela altura) enfadonho,
entrecortado pelas tantas palavras indigenas e amarrado em um portugués arcaico, advindo do
distante século XIX.

Ja na Universidade, na disciplina de Literatura Brasileira, novo contato com a obra.
Agora a proposta do autor ja ndo era tdo turva. Conseguimos, inclusive, empreender analise
sobre a narrativa da origem do Cearé — e também do Brasil — proposta por Alencar. A tematica
da identidade nacional aflorou em n6s a ponto de estudarmos em nosso Trabalho de Conclusdo
de Curso (TCC) da graduacao, os livros Iracema, de José de Alencar, e Macunaima, de Méario
de Andrade, quanto a tematica da formacéo do povo brasileiro.

Foi entdo que passamos a compreender melhor a proposta alencariana e seu projeto
de poética nacionalista, com clara intencdo de formatar a identidade nacional de um pais ainda
embrionario. J& no mestrado, escolhemos dar continuidade as nossas analises a respeito do
romance, agora embasados metodologicamente pela Teoria da Residualidade Literaria e
Cultural®, sistematizada pelo professor e escritor Roberto Pontes. Thais Soares (2013) a define

da seguinte forma:

trata das relacfes hibridas que as culturas e, por conseguinte, as literaturas, mantém
entre si, numa incessante retomada de elementos de outros tempos e espagos que

! Mas a sistematizacdo da Teoria da Residualidade, com aplicagéo na literatura e na cultura, esta, sim, ¢ original
e vem a ser um marco de pensamento tedrico independente, gerado no seio da Unidade de Literatura Portuguesa
do Departamento de Literatura da Universidade Federal do Ceard, fruto de um esforgo investigativo conjunto de
professores-doutores, alunos de graduacdo, pds-graduacdo, monitores, e alunos-bolsistas PIBIC-UFC-CNPg-
FUNCAP. As pesquisas em torno da residualidade estdo registradas na Pro-Reitoria de Pesquisa e Pds- Graduagdo
da Universidade Federal do Ceard —~UFC; no Programa de P6s-Graduagdo em Letras do Departamento de
Literatura da UFC; no Diretério de Pesquisas do Conselho Nacional de Pesquisas —CNPq; e como Grupo de
Trabalho — GT da ANPOLL -Associacdo Nacional de Pds-Graduacdo e Pesquisa em Letras e Linguistica,
constituindo desse modo uma expressiva alternativa metodologica (PONTES, R., 2020a, p.12).
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permanecem Vvivos no processo cultural — os residuos. Assim, consideramos que a
Teoria da Residualidade faz uma abordagem em grande escala da literatura, uma vez
que usa elementos que fazem parte dos aspectos historicos, sociais e antropolégicos
de um agrupamento social, a fim de abarcar o texto literario em toda a sua amplitude
(SOARES, 2013, p.48).

Tal teoria consiste na identificacdo e no estudo de residuos de imaginarios
constitutivos da mentalidade de outras épocas e variados povos em culturas e obras literérias,
enfatizando as relacdes hibridas que as mais diversas culturas mantém entre si, manifestadas na
literatura. Dessa forma, ao estabelecer a identidade de uma nacdo ndo podemos deixar de
considerar as remanescéncias? das culturas com as quais o pais entrou em contato durante seu
periodo de formacdo. “A cultura consiste numa continua transfusdo de residuos indispensaveis
ao recorte proprio da identidade nacional, qualquer que seja esta” (PONTES, 2017, p.13). Por
isso, a Teoria da Residualidade e seus conceitos operacionais sdo extremamente importantes
para o estudo da identidade nacional, e, por conseguinte, para o trabalho em questéo, sobretudo
no que tange a hibridacdo de culturas que ha em quaisquer processos de formacao identitaria
de um pais.

De acordo com Wellington Lima (2018), Roberto Pontes (2006) definiu os
conceitos operacionais® da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural, explicando o que s&o

e de que forma ocorrem na relacdo residual entre culturas hibridas. Vejamos abaixo:

1. Residuo, Residual e Residualidade: refere-se a certas formagdes mentais que
persistem através de longas duracdes. E dotado de extremo vigor e n&o se confunde
com o arcaico. E aquilo que remanesce de uma época para outra e tem forca de criar
de novo toda uma cultura e uma obra; ndo é material morto e, sim, material que tem
vida, porque continua a ser valorizado e vai infundir vida numa obra nova.

2. A cristalizagdo é a sedimentacdo de residuos culturais de outras épocas em obras
contemporaneas. Trata-se de um modo coletivo de compreender a meméria coletiva,
uma vez que é sempre resultante de um processo de modificagdes continuas das
condicBes materiais.

3. A mentalidade é um conjunto difuso de imagens a que se referem todos os membros
de um mesmo grupo e esta associada intrinsecamente ao residuo. Trata-se de um
campo investigativo delimitado pela ideia de longo tempo dos componentes da Ecole
dés Annales.

4. O hibridismo cultural explica que as culturas ndo seguem caminhos isolados: elas
se encontram, se fecundam, se multiplicam, proliferam; apresenta sempre a ideia de
algo resultante do cruzamento de culturas diferentes. Pode ser estudada pelo seu
aspecto literario, artistico ou sociocultural (PONTES, 2006 apud LIMA, 2018a,
p.136).

2 Palavra usada como sindnimo de residuo, referente ao que resta ou subsiste, neste caso, de uma cultura para
outra (PONTES, 2017, p.14-15).

3 Queremos apontar, efetivamente, para a sistematizacdo desse processo realizada por Roberto Pontes (1999), cujos
conceitos operacionais constituintes da teoria provém de autores e perspectivas diversos. Sao eles: residuo,
mentalidade, hibridacdo cultural, imaginario e cristalizagdo. Alguns pesquisadores também incluem nos
conceitos-base o de endoculturagéo (LEITAO, 2018, p.15).
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Mary Leitdo (2018) acrescenta que “a residualidade tem a ver com o estudo daquilo
que foi capaz de vencer o tempo e permanecer em épocas posteriores de modo vivido,
intervindo de maneira significativa na atualidade de uma obra literaria, por exemplo” (LEITAO,
2018, p.15). E claro que tal método n&o é novidade “afinal, defendemos a tese de ndo haver
nada novo; tudo advém de um outro campo, de um outro lugar, de uma outra realidade”
(LEITAO, 2018, p.15). No capitulo 3, discorreremos mais detalhadamente acerca dessa teoria
e de seus conceitos operacionais.

Com relacdo a obra Iracema, nela Alencar (1889) retrata a formagdo do povo
brasileiro a partir da historia de amor entre a indigena Iracema e o portugués Martim, da qual
nasce Moacir, o fruto miscigenado dessa relacdo, que constitui uma formagao hibrida a partir
de residuos das culturas europeia e indigena.

Entretanto, a ficcdo se fundamenta em aspectos historicos do Brasil col6nia do
século XVII, época em que as terras cearenses foram exploradas pela coroa lusitana. A literatura
romantica da primeira fase tinha como caracteristica trabalhar as historias ficticias, a partir de
acontecimentos do mundo real nacional. “Os autores sentiam a obrigacdo de engajar a sua
literatura na realidade nacional, [...]. Assim, eles tentaram unir em seus livros o real e 0
imaginario, conforme se deu com José de Alencar” (CANDIDO, 2000, p.26-27).

As personagens Martim e Poti, por exemplo, foram inspiradas em duas
personalidades histdricas daquela época: Martim Soares Moreno e Antonio Filipe Camardo.
Este foi um indigena pitiguara brasileiro de nome Poti, her6i da Insurreicdo Pernambucana, que
se aliou a coroa portuguesa na luta em defesa das invasées do territorio brasileiro por parte dos
Paises Baixos. Ao ser batizado na religido catolica, recebeu o referido nome. Aquele, militar
portugués ajudante na bandeira de Pero Coelho pelos territérios do Ceard e Maranhdo, foi
capitdo-mor do Ceara e é considerado o fundador do estado cearense. Conta a historia, € o livro
reproduz, que os dois foram grandes amigos e aliados, defendendo a costa cearense da invasao
dos franceses que eram apoiados pelos povos indigenas tabajaras, aos quais pertence a
personagem Iracema. “Este ¢ o argumento histérico da lenda” (ALENCAR, 1889, p.107).

Assim, objetivamos compreender como residuos de diferentes culturas foram
amalgamados por Alencar para compor um algo novo, cristalizado na obra Iracema, e de que
modo esse livro pode ser lido como representacdo do hibridismo havido na formacao do povo
brasileiro. Para isso, utilizaremos 0s conceitos operacionais da Teoria da Residualidade,
sobretudo o da hibridagao cultural. Por isso, foi preciso apresentar um breve cenario do passado
historico brasileiro, do século XVI até a primeira metade do século XIX; analisar Iracema a

partir da perspectiva residual de uma narrativa de origem; identificar os residuos das diferentes
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culturas presentes na obra, que contribuiram para a representacdo hibrida do povo brasileiro e
descrever de que forma a hibridacdo cultural acontece na representacdo estudada. Nisso,
cremos que nosso estudo estara em profundo dialogo com outros campos do saber, tais como a
historia, a sociologia, a antropologia e, principalmente, a literatura.

Portanto, é importante dizer que para realizarmos nossa pesquisa utilizamos a
abordagem qualitativa, pois, trata-se de uma investigacdo cientifica que foca no carater
subjetivo do objeto em estudo. Quanto aos procedimentos de coleta de dados, foi necessario o
uso da pesquisa bibliografica, por meio da leitura e analise da fortuna critica e da obra literaria
em questéo.

Para alcancar os objetivos propostos, organizamos o presente trabalho em trés
partes. Na primeira, tracamos um breve panorama do passado historico brasileiro, desde a
chegada dos portugueses até a primeira metade do século XX, quando os escritores romanticos,
dentre eles José de Alencar, empreenderam a busca pela identidade nacional, como projeto
literario. Por isso, demos ao capitulo 2 o seguinte titulo: “Uma viagem ao passado historico
brasileiro: da chegada dos europeus ao projeto literario alencariano”, o qual esta subdividido
em quatro topicos: 2.1 O primeiro contato; 2.2 O despertar da América colonial portuguesa; 2.3
A literatura na construgdo da identidade nacional e 2.4 A estética romantica de José de Alencar.

De inicio, tratamos do primeiro contato entre os portugueses e 0s autdctones
brasileiros, seus estranhamentos, as descobertas e o processo de colonizagdo do Brasil. Para
fundamentacdo fomos buscar os estudos de Darcy Ribeiro (2006) em seu liviro O Povo
Brasileiro, Ronaldo Vainfas (1995 e 2010) em A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no
Brasil colonia e Tropico dos pecados: moral, sexualidade e inquisi¢cdo no Brasil, Maria Regina
Celestino de Almeida (2010) em Os indios na histdria do Brasil, Laura de Mello e Souza (1986)
em O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil Colonial e
Sérgio Buarque de Holanda (2000) em Visdo do Paraiso: os motivos edénicos no
descobrimento e colonizagdo do Brasil. Aqui, trouxemos as manifestacdes literarias da época
e sua principal funcdo, que era contribuir no processo de catequizacdo dos indigenas.

No 2.2, falamos sobre o inicio dos descontentamentos dos habitantes da América
colonial portuguesa para com a exploracdo da coroa lusitana e de como a literatura contribuiu
nessa questao, através da analise de poemas de Gregdério de Matos e Claudio Manoel da Costa.
Para isso, usamos o estudo de Marshall Berman (1998) que, na introducgéo do seu livro Tudo
gue é solido desmancha no ar: A aventura da modernidade, divide a histéria da modernidade
em trés fases, das quais utilizamos apenas as duas primeiras em nosso estudo. No presente

topico tambem nos fundamentamos no estudo de Manoel Luiz Salgado Guimardes (2011),
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intitulado Historiografia e Na¢éo no Brasil (1838-1857).

O topico 2.3 é subdividido em: 2.3.1 A funcéo social da Literatura Romantica e
2.3.2 Producdes literarias do Romantismo. Em 2.3 discutimos a respeito dos conceitos de
identidade nacional e nacionalismo tdo imprescindiveis a nossa pesquisa. Para isso,
fundamentamo-nos nos estudos de Benedict Anderson (2008) em Comunidades Imaginadas:
reflexbes sobre a origem e a difusdo do nacionalismo e Stuart Hall (2006) em seu livro A
identidade cultural na po6s-modernidade, no qual ja encontramos ideias sobre o hibridismo
cultural das na¢bes modernas. Aqui, também trabalhamos com as primeiras manifestacdes da
literatura especificamente brasileira e nos debrugamos sobre a discussédo em torno do momento
em que tivemos uma literatura tipicamente nossa. Anténio Candido (2000), em Formacao da
literatura brasileira: momentos decisivos, responde a essas questdes.

No 2.3.1 tracamos o periodo historico brasileiro da primeira metade do século XIX,
desde a proclamacdo da independéncia politica até a proclamacdo da republica. Neste ponto
buscamos a fundamentacéo teérica na tese de Tito Barros Leal de Pontes Medeiros (2014),
Poetizando a Historia nacional: Ficcionalizacéo da Histdria e método historiografico em José
de Alencar, trabalho em que o autor defende que ““a estética nacional alencariana pode (e deve)
ser entendida como um projeto tedrico-metodoldgico para a Histdria nacional brasileira, a época
ainda em busca de modelos referenciais que conferissem sentimento de nacionalidade ao recém-
construido Império dos tropicos” (LEAL, 2014, p.16). Nisso, discorremos sobre o fato de que
0 projeto de identidade nacional brasileira historicamente coincide com a construcdo do
Instituto Historico e Geografico Brasileiro (IHGB) no século XIX. Para isso, embasamo-nos
teoricamente por O Espetaculo das Ragas, de Lilian Moritz Schwarcz (1993), e Historiografia
e Nacdo do Brasil: 1838-1857, de Manoel Luiz Salgado Guimardes (2011). Por fim,
explicitamos a funcéo social que a literatura teve na construcao da identidade nacional incutida
na mentalidade dos brasileiros por meio das obras literarias, e apresentamos o estabelecimento
e o desenrolar da escola romantica brasileira com Goncalves de Magalhées, Gongalves Dias e
José de Alencar, através da analise de alguns dos seus escritos nacionalistas.

No 2.3.2 trouxemos as principais caracteristicas das obras brasileiras pertencentes
a escola literaria romantica, a partir dos estudos de Anténio Candido (2002), em Romantismo
no Brasil e no seu trabalho ja referido, Alfredo Bosi (1994) em Historia Concisa da Literatura
Brasileira e Afranio Coutinho (1969) em A Literatura no Brasil.

O topico 2.4 é subdividido em: 2.4.1 Projeto alencariano: uma autobiografia
literaria e 2.4.2 A estética romantica alencariana sob outras 6ticas. No 2.4.1 discutimos o projeto

literdrio do autor cearense a partir da sua propria visdo manifestada nos escritos: “Béncéo
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Paterna”, prefacio do seu livro Sornhos D ’Ouro, publicado em 1872, e na autobiografia literaria
Como e porque sou Romancista, organizada por Mario Alencar, filho do romancista, e
publicada postumamente em 1893. Em 2.4.2 trouxemos o estudo de Roger Chartier (2007) em
Inscrever e apagar: cultura escrita e literatura, mais precisamente o capitulo 7 intitulado “O
comércio do romance: As lagrimas de Damilaville e a leitora impaciente”, para discutir
novamente o projeto literario de Alencar, mas agora a partir do olhar de alguns dos estudiosos
das suas obras como Antonio Candido (2002), Nathan Matos Magalhées (2015), Sandra Mara
Alves da Silva (2020), Machado de Assis (1994), Alfredo Bosi (1994), Eduardo Vieira Martins
(2016) e Tristdo de Alencar Araripe Janior (1883).

A segunda parte deste trabalho j& focara no nosso objeto de estudo: a obra Iracema.
Nela, analisamos o livro a partir da perspectiva residual de uma narrativa de origem, estando o
capitulo 3 intitulado “lracema: uma narrativa de origem residual”. Assim, dividimos essa parte
do trabalho em trés topicos: 3.1 A propdsito da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural;
3.2 O mito e a origem das coisas e 3.3 Iracema: um mito de origem com multiplos residuos.
No 3.1 discorremos mais aprofundadamente a respeito da Teoria da Residualidade e dos
conceitos operacionais que a compdem, a partir de diversos estudos de Roberto Pontes e de
trabalhos dos residualistas: Francisco Wellington Rodrigues Lima (2018), Jéssica Thais Loiola
Soares (2015), José William Craveiro Torres (2016) e Elizabeth Dias Martins (2015). No 3.2
trabalhamos o conceito de mito e sua funcdo de explicar a origem das coisas. Para esse fim,
tomamos como base os estudos de Junito Branddo (1986) em Mitologia Grega- VI. O 3.3 é
ainda subdividido em: 3.3.1 Residuos do mito judaico-cristdo; 3.3.2 Outros residuos na
personagem Iracema e 3.3.3 Residuos de mitos tupis-guaranis.

No 3.3 discorremos sobre Iracema como uma narrativa mitoldgica de origem do
Ceard. A fundamentacdo deste topico serd buscada no capitulo 6 “Um mito sacrifical: o
indianismo de Alencar” do livro Dialética da Colonizagéo, de Bosi (1992), e no conceito de
“mito fundacional” como um dos exemplos de narrativas da cultura nacional de um pais,
estabelecido por Hall (2006) em seu estudo ja referido. No 3.3.1 identificamos residuos do mito
de origem judaico-cristdo na obra Iracema, fundamentando-nos na Biblia Sagrada (2010); no
3.3.2 trabalhamos o aspecto residual que h& na construgdo da personagem Iracema com base
nos estudos de Ana Carolina Caldeira Alonso (2011), Religido, Sociedade e Género na
Republica Romana Tardia: O Culto de Vesta, e Michelle Perrot (2007) em seu livro Minha
historia das mulheres. No 3.3.3 identificamos residuos de mitos tupis-guaranis na referida obra
alencariana. Este ultimo subtopico foi fundamentado no estudo de Luis da Camara Cascudo

(2012), Geografia dos mitos brasileiros.
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A terceira parte, intitulada “A hibridag&o cultural na obra Iracema”, é subdividida
em: 4. 1 A respeito da hibridag&o cultural e 4.2 A hibrida formagéo do povo brasileiro em
Iracema. No 4.1 trabalhamos de modo mais detalhado o conceito operacional de hibridacéo
cultural da Teoria da Residualidade, a partir dos estudos de seu sistematizador Roberto Pontes?,
Lindes Disciplinares da Teoria da Residualidade (2020a), A proposito dos conceitos
fundamentais da Teoria da Residualidade (2017) e Prédomos Conceituais da Teoria da
Residualidade (2020b). Também nos fundamentamos nos trabalhos de Peter Burke (2003) em
Hibridismo Cultural, Néstor Garcia Canclini (1998) em Culturas Hibridas: Estratégias para
Entrar e Sair da Modernidade, Benjamin Abdala Junior (2002) em Fronteiras mdultiplas e
hibridismo cultural: novas perspectivas ibero-afro-americanas e Homi Bhabha (1998) em O
Local da Cultura.

E no 4.2 que alcangamos 0 maior objetivo do nosso estudo, uma vez que analisamos
de que modo a obra Iracema, de José de Alencar, constitui-se numa representacao do hibridismo
havido na formag&o do povo brasileiro. Para isso, identificamos residuos das culturas indigena
e europeia na formacao do povo brasileiro representada na obra, fundamentamo-nos nos estudos
de Raimundo Girdo (1976), Von Martius (1979), Adroaldo Fontes (2015) e Dicionario
Michaelis (2019), a respeito da fauna e da flora cearense, da alimentacdo, das crengas e demais
aspectos residuais dessas etnias presentes no livro.

Fazem parte do 4.2 os seguintes subtdpicos: 4.2.1 Personagens hibridas: Iracema,
Martim e Poti e 4.2.2 Moacir: o brasileiro formado hibridamente. No primeiro, discorremos
sobre as personagens nas quais € possivel identificar claramente a hibridacdo cultural, haja vista
trazerem tracos de suas culturas de origem associados as caracteristicas de outras culturas. No
segundo, analisamos a personagem que representa o povo brasileiro que é, portanto, formado
hibridamente. Para isso, embasamo-nos nos trabalhos de Vanusa C. P. Richter (2004) em
Hibrida, mas ndo cadtica, a literatura brasileira é, Carlos Gildemar Pontes (2020) em A
identidade pelo avesso da ordem: a hibridizagdo como processo na construcéo da identidade
brasileira e Luiza Rosiete Gondin Cavalcante (2015) em Entre registro e poesia: Historia e
construcado literaria em “Iracema’”, de José de Alencar.

Desse modo, ainda que estejamos trabalhando com uma obra ja bastante explorada,

trazemos aqui um aspecto inovador, pois serdo aplicados os conceitos operacionais da Teoria

4 Como estou me referindo a trés trabalhos de Roberto Pontes, optei, nessa situacdo em especifico, por colocar o
ano referente a cada um deles ao lado do seu respectivo titulo, e ndo ao lado do nome do autor, como fiz nos demais
casos. Mas, no decorrer da dissertacdo, quando estiver citando cada trabalho em particular, colocarei 0 ano
acompanhando o nome do autor.
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da Residualidade Literaria e Cultural em sua anélise quanto a tematica da formag&o do povo
brasileiro. Tal teoria, embora ja bastante consolidada, é ainda recente, e uni-la aos estudos de
identidade nacional brasileira é sempre muito enriquecedor para o campo cientifico. De acordo
com Roberto Pontes: uma teoria nacional é o mais adequado instrumento para analise das obras
brasileiras. E a forma mais adequada de identificar as peculiaridades de uma cultura hibrida,
sincrética e multifacetada e representada pelos nossos autores e artistas na literatura e nas artes
de modo geral (informac&o verbal).®

Portanto, desenvolvemos um estudo relevante na medida em que contribui para
fundamentar teoricamente futuras pesquisas que também trabalhem com a Teoria da
Residualidade Literaria e Cultural e/ou com a obra Iracema, ou com a tematica da Identidade
Nacional de modo geral, e permite conhecer de que forma a hibridacéo cultural se apresenta
na formacéo do povo brasileiro representada na obra em questéo.

E 1a vamos nos viajar pelo universo hibrido de representacdo da formacdo do povo

brasileiro em Iracema, de José de Alencar...

5 Fala do professor Roberto Pontes na palestra de abertura do Coléquio sobre Residualidade Literaria e Cultura:
didlogos possiveis, transmitida via Meet, ao vivo, em 2021.
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2 UMA VIAGEM AO PASSADO HISTORICO BRASILEIRO: DA CHEGADA DOS
EUROPEUS AO PROJETO LITERARIO ALENCARIANO

Para falarmos da representacédo alencariana da hibrida formacéo do povo brasileiro
presente na obra Iracema, antes, optamos por discorrer sobre 0 passado historico do pais, desde
0 primeiro contato dos europeus com 0s autéctones da América colonial portuguesa. Néao foi
um convivio facil e muitas foram as exploracdes impostas aos nativos do lugar. Com o passar
do tempo, formava-se um novo povo, fruto da miscigenacédo de diferentes etnias ali presentes,
o0 qual, a partir do século XVII, comegou a demonstrar grandes descontentamentos para com a
coroa lusitana. Assim, a literatura assume o papel de contribuir na construcdo da identidade
nacional, sobretudo através da escola literaria romantica, no século XI1X. E aqui que surge nosso
escritor cearense José de Alencar que, com um projeto literario particular, priorizou o pais e

seus nativos, 0 que 0 consagrou como 0 maior representante do Romantismo brasileiro.

2.1 O primeiro contato

No ano de 1500, mais precisamente no dia 22 do més de abril, houve o encontro
espantoso de dois povos completamente diferentes, em um lugar de riquezas naturais
abundantes. Esse lugar, hoje chamado Brasil, foi palco do choque social, cultural e religioso
entre 0s portugueses, navegadores em busca de novas terras, e os nativos daquele local, que
foram chamados de indios, haja vista que a expedicdo portuguesa, liderada pelo capitdo-mor
Pedro Alvares Cabral, navegava a caminho das indias.

Darcy Ribeiro (2006), em O Povo Brasileiro, comenta a chegada dos europeus ao

Brasil e 0 espavento de ambos 0s povos ao se depararem com realidades tdo divergentes:

Esse foi o primeiro efeito do encontro fatal que aqui se dera. Ao longo das praias
brasileiras de 1500, se defrontaram, pasmos de se verem uns aos outros tal qual eram,
a selvageria e a civilizagdo. Suas concepcdes, ndo s6 diferentes mas opostas, do
mundo, da vida, do amor, se chocaram cruamente. Os navegantes, barbudos, hirsutos,
fedentos de meses de navegagdo oceénica, escalavrados de feridas do escorbuto,
olhavam, em espanto, 0 que parecia ser a inocéncia e a beleza encarnadas. Os indios,
vestidos da nudez emplumada, espléndidos de vigor e de beleza, tapando as ventas
contra a pestiléncia, viam, ainda mais pasmos, aqueles seres que saiam do mar
(RIBEIRO, 2006, p.39-40).

Esse primeiro contato ndo poderia ter sido de outra forma, pois, tratava-se de modos
de vida néo so diferentes, mas contrarios. Os portugueses vinham de uma organizagéo social

vinculada a praticas do capital mercantil, visto que, apds a organizacdo econémica feudal
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centralizada no poderio da Monarquia e da Igreja Catolica, no periodo conhecido
historicamente como Idade Média (Séc. V a XV), surge o Humanismo, corrente de pensamento
que entende 0 homem no centro da criacdo e valoriza a razdo, em uma atmosfera cultural, social,
econdmica, politica e religiosa renascentista, com transicao do feudalismo para o capitalismo.

Foi neste contexto que surgiu a necessidade do mercantilismo maritimo, no qual
paises buscaram ampliar seus impérios a partir do descobrimento de novas terras, para explorar
suas riquezas, e apoderamento dos seus nativos, para usd-los como escravos em prol dos
interesses europeus. Portugal foi o precursor das Grandes NavegacOes, designacdo dada aos
descobrimentos decorrentes das viagens maritimas empreendidas pelo povo lusitano, entre o
século XV e o inicio do XVII, através das quais conquistaram muitos territérios e o0s
transformaram em colénias administradas pela coroa portuguesa. Foi assim com o Brasil e com
diversos outros paises, pois suas conquistas se alastraram pelos continentes Africano,
Americano e Asiatico.

Os portugueses, ao lado dos espanhdis, tinham duas primordiais razdes para se
aventurarem no mar: a ampliacdo do seu império, em terras e, consequentemente, em riquezas,
e a propagacdo da fé cristd catélica. “Eles se davam ao luxo de propor-se motivacdes mais
nobres que as mercantis, definindo-se como os expansores da cristandade catélica sobre os
povos existentes e por existir no além-mar” (RIBEIRO, 2006, p.35). E, apesar do protestantismo
ndo ter tido lugar na peninsula ibérica, € importante enfatizar que a Igreja Catdlica ficara
enfraquecida, em alguns paises, a partir da Reforma Protestante (séc. XVI), um movimento
religioso contrario as verdades da fé crista catélica, fomentado por razdes politicas e religiosas
e liderado por Martinho Lutero.

Ronaldo Vainfas (2010), em Troépico dos pecados: moral, sexualidade e inquisi¢ao
no Brasil, também confirma a inteng&o evangelizadora do processo ibérico de colonizagéo: “No
ultramar ibérico, por outro lado, a expanséo do catolicismo esteve presente desde 0s comegos
da colonizacéo [...]. O Brasil ndo foi excecdo a esse quadro, e desde 1500 salientaram-se 0s
objetivos missionarios da colonizagéo [...]” (VAINFAS, 2010, p.23).

Com relagdo aos nativos do Brasil, Ribeiro (2006) explica que a costa atlantica, ao
longo dos milénios, foi percorrida e ocupada por inumeraveis povos indigenas que eram
nodmades, pois estavam sempre em busca dos melhores nichos ecolégicos (RIBEIRO, 2006).

Quando os portugueses aportaram no litoral brasileiro, os autoctones eram
principalmente povos de tronco tupi, organizados em grupos indigenas que davam os primeiros
passos na revolugdo agricola. Assim, preparavam o solo com seus utensilios e plantavam

variedade de alimentos como a mandioca, o milho, o feijdo, o0 amendoim, dentre outros, ndo
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sendo mais preciso se deslocarem de um lugar a outro, uma vez que bastava encontrar local
propicio para o plantio, a colheita, a caca e a pesca. Todos da aldeia contribuiam nas atividades
de subsisténcia, exceto alguns guerreiros e lideres religiosos, mas apesar da unidade linguistica
e cultural que permite classifica-los numa s6 macroetnia, oposta globalmente aos outros povos
designados pelos portugueses como tapuias (ou inimigos), os indigenas do tronco tupi jamais
puderam unificar-se numa organizacdo politica que lhes permitisse atuar conjuntamente
(RIBEIRO, 2006).

Em Tratado Descriptivo do Brasil, Gabriel Soares de Sousa (1879) descreve a vida
e 0s costumes de diversos povos indigenas que habitavam o pais quando os portugueses aqui
aportaram. Ele nos fala do gentio Pitiguar, dos Caités, Aymorés, Tupiniquins, Graytacazes,
Papanazes, Tamoyos, Goaynazes, Carijés, Tupinambas — o gentio das terras da Bahia quando
do descobrimento — e de seus descendentes. Apresenta-nos uma heterogeneidade entre os estilos
de vida dessas diferentes etnias indigenas e até mesmo quanto a linguagem por elas utilizada.
Todas possuiam ideais pelos quais lutar e normas especificas para reger seus membros. Muitos
desses povos eram inimigos uns dos outros, 0 que tornava comum haver guerras entre eles
(SOUSA,1879).

Ainda sobre a questdo dos povos indigenas, Maria Regina Celestino de Almeida
(2010), em Os indios na histdria do Brasil, diz:

N4&o cabe aqui abordar a controvertida questdo sobre o nimero de indios habitantes
do Brasil no momento da chegada dos portugueses. As estimativas, de acordo com
John Monteiro, podem variar entre 2 e 4 milhdes de habitantes. Importa, no entanto,
admitir que eram muitos, sobretudo se comparados a reduzida populagéo portuguesa
calculada em cerca de 1.500.000 habitantes no século XV1. Importa também assinalar
que era uma populacéo extremamente diversificada, com estimativas, segundo Aryon
Rodrigues, de mais de 1.000 etnias no tempo da conquista. Em 1994, segundo dados
do Cedi/Instituto Socioambiental (ISA), havia 270.000 indios e 206 etnias. No censo
de 2001, esses dados subiram para 701 mil indios, evidenciando o crescimento
anteriormente apontado. As incertezas desses nimeros ndo nos impedem de constatar
o0 impacto violento da conquista e da colonizagdo sobre os indios, que resultou em
mortalidade altissima e extin¢do de centenas de etnias (ALMEIDA, 2010, p.29).

A maior parte dos registros historicos da América colonial portuguesa foi escrita
pelos europeus, que distorciam, muitas vezes, a realidade, em prol dos seus interesses. Almeida
(2010) atenta para os desvios informativos relacionados ao processo de colonizagéo do Brasil
e de seus autdctones, pois na perspectiva assimilacionista predominante, por longo tempo, no
pensamento antropologico, os indigenas integrados a colonizagdo tornaram-se individuos
aculturados e passivos, 0s quais perdiam culturas, identidades étnicas e todas as possibilidades
de resisténcia, 0 que resultou no seu desaparecimento em diversas regifes, ja nos primeiros

séculos da colonizagéo. Entretanto, esses fatos ocorreram apenas na historia escrita, haja vista
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que estudos recentes tém demonstrado a presenca de inimeros indigenas nos sertdes, nas vilas,
nas cidades e nas aldeias, em diferentes regides da America portuguesa, do século XVI ao XIX
(ALMEIDA, 2010).

O portugués Pero Vaz de Caminha (1997), escrivdo da armada de Pedro Alvares
Cabral, na Carta a el-Rei D. Manuel, descreve de forma tranquila e natural o processo de
submissao que o0 povo lusitano exerceu sobre os indigenas, desde 0 momento da chegada a nova

terra, e a convivéncia pacifica que se deu entre 0s portugueses e 0s habitantes locais.

Traziam alguns deles arcos e setas, que todos trocaram por carapucas ou por qualquer
coisa que Ihes davam. Comiam connosco do que Ihes davamos. Bebiam, alguns deles
vinho; outros o ndo podiam beber. Mas parece-me, que se Iho avezarem, o beberdo de
boa vontade (CAMINHA, 1997, p.42).

Contudo, os fatos ndo foram bem esses, afinal, havia muitos grupos indigenas com
culturas e organizacges sociais diversas, que os levavam a comportar-se de diferentes formas
em relacdo aos estrangeiros. Os autdctones ndo estavam na América colonial portuguesa a
disposicdo dos europeus, e se muitos os receberam de forma extremamente aberta e cordial,
oferecendo-lhes alimentos, presentes e, inclusive, mulheres, ndo o fizeram por ingenuidade ou
tolice. A abertura ao contato com o outro é uma caracteristica cultural de muitos grupos
indigenas americanos e especialmente dos tupis. Outros grupos, no entanto, tinham
caracteristicas culturais distintas e alguns foram bastante arredios e hostis aos estrangeiros,
como 0s aimorés, 0s muras, 0s guaicurus, dentre outros. Inclusive, estudos tém revelado que,
nos primoérdios da colonizagdo, os portugueses eram extremamente dependentes dos indigenas,
que souberam perceber e usar isso a seu favor (ALMEIDA, 2010).

Diante disso, percebe-se que os autdctones da América colonial portuguesa tinham
sua prépria organizacdo social e cultural; sua particular maneira de se relacionar afetivamente
e de prestar culto as suas divindades. No contato com os europeus, que se configuravam de
modo bem diferente, foram resistentes ao que lhes era imposto em prol de continuar vivendo

da forma que desejavam em suas terras.

Frente & invaséo europeia, os indios defenderam até o limite possivel seu modo de ser
e de viver. Sobretudo depois de perderem as ilusGes dos primeiros contatos pacificos,
quando perceberam que a submissdo ao invasor representava sua desumanizacao
como bestas de carga (RIBEIRO, 1992, p.49).

No que diz respeito a questéo religiosa, 0s portugueses se organizavam sob normas
especificas, segundo as quais, para se relacionarem sexualmente, era preciso se unir pelo
matrimdnio, caso contrario, isso consistia em grande pecado de acordo com o0s preceitos do

catolicismo hegemaonico.
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Assim, em meados do século XVI havia, do lado catélico, duas frentes de combate a
proposito do casamento: reafirma-lo como sacramento diante da negacdo protestante,
pois Lutero o julgava apenas uma “necessidade fisica”, e converté-lo em institui¢do
basilar da chancela eclesiastica sobre a vida dos fiéis: eliminar os ritos “populares” de
casamento ou, ao menos, subordina-los a cerimbnia oficial, sobrepondo-se o
sacramento ao aspecto contratual das unides; uniformizar a liturgia dos recebimentos
“a porta da igreja”, condicionando-se ao proferimento das “palavras de presente”
diante do paroco e de duas testemunhas; zelar pela obediéncia e regular as dispensas
dos antigos impedimentos de parentesco que o direito canénico julgava prejudiciais
ao matrimonio; impedir a coabitagdo dos noivos antes do recebimento in facie
ecclesiae; reforcar a indissolubilidade matrimonial, sé admitida em casos
excepcionais (VAINFAS, 2010, p.21).

Como um povo essencialmente catdlico, esses foram 0s ensinamentos que 0S
colonizadores portugueses trouxeram para suas colonias acerca do casamento e, COmoO 0S
indigenas ndo se constituiam sexualmente dessa forma, foram vistos como fornicadores e
profanadores da sua sexualidade. Assim, a ceriménia eclesiastica era vista como “o Unico,
perfeito e verdadeiro casamento cristao” (VAINFAS, 2010, p.21). Porém, mesmo em meio a
tantas regras civilizatorias, os portugueses nao trataram os indigenas como filhos de Deus nem
precisaram do casamento cristdo para manter relagdes sexuais com as mulheres das aldeias.

Em A heresia dos indios: catolicismo e rebeldia no Brasil coldnia, Ronaldo Vainfas
(1995) alerta para o grave dilema diante do qual o europeu foi colocando entre “reconhecer o
outro — inventariar as diferencas que o separavam do homem cristdo ocidental — e afirmar o
ego, isto &, hierarquizar as diferencas, rejeitando o desconhecido por meio da animalizacao e
da demonizacao” (VAINFAS, 1995, p.23). Dessa forma, ao se deparar com povos tdo diferentes
de si nas terras descobertas, o europeu se coloca num patamar superior e define o outro como
animal e deménio.

Nas religides judaico-cristds, a idolatria € vista como um ato diabélico, pois, no
Antigo Testamento da Biblia Sagrada, o Unico Deus verdadeiro ndo se agrada do culto dos
gentios e dos adoradores de estatuas que, desviando-se Dele, idolatram idolos falsos, como o
bezerro de ouro que foi criado por Ardo —a pedido do povo de Israel que queria ser reconduzido
ao Egito onde havia sido escravizado — quando Moisés subiu 0 monte Sinai para receber os
mandamentos de Deus (BIBLIA SAGRADA, 2010).

Essa ideia de diabolizacdo das idolatrias era parte integrante do corpo doutrinario e
do imaginario cristdo desde, pelo menos, a Idade Média, e foi trazida pelos colonizadores
europeus para a América, onde “iria funcionar como filtro na percepc¢édo das religiosidades e
costumes amerindios pelos europeus, enxertada naturalmente de significados que a prépria
realidade americana sugeria aos observadores” (VAINFAS, 1995, p.26). Sobre isso, Vainfas

(1995) prossegue:
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Embebida de elementos demoniacos, a nogdo judaico-cristd de idolatria encontraria,
na Ameérica, 0 seu territdrio privilegiado, orientando o registro etnografico e as
atitudes européias em face do Outro. No olhar dos colonizadores, a idolatria, como o
diabo, estaria em toda a parte: nos sacrificios humanos, nas praticas antropofagicas,
no culto de estatuas, na divinizacdo de rochas ou fendmenos naturais, no canto, na
danca, na masica... Os missionarios e eclesiasticos, em geral, em quase tudo veriam a
idolatria diabdlica com que estavam habituados a conviver no seu universo cultural
(VAINFAS, 1995, p.26).

Assim, diversas préticas culturais dos indigenas foram caracterizadas, pelos
portugueses, como idolatria diabolica. Porém, Vainfas (1995) nos apresenta uma outra instancia

da “idolatria” indigena: a idolatria como resisténcia em oposi¢ao a fé catdlica.

Basta examinar a vastissima bibliografia sobre as idolatrias no mundo hispano-
americano para se perceber, com nitidez, esta dupla dimenséo histérica da idolatria na
situacdo colonial: exprimia, de um lado, a rejeicéo do europeu pela religiosidade e a
cultura indigena, justificando as acfes persecutorias da Igreja e do Estado; expressava,
de outro lado, 0 obstinado apego dos povos amerindios as suas tradigdes e crencas,
quando ndo projetavam uma revanche contra o invasor estrangeiro.

Mas ndo sO de acdes extremadas e agressivas se nutriram as idolatrias, sendo de
atitudes cotidianas de boicote e transgressdo a Igreja e & dominacgéo colonial. Os
proprios contemporaneos perceberam essa resisténcia obstinada dos indios em aceitar
os ditames do clero, para limitar-me a esfera religiosa, ndo obstante aceitassem, de
publico, os sacramentos da Igreja (VAINFAS, 1995, p. 31-32).

Sérgio Buarque de Holanda (2000), em Visao do Paraiso: os motivos edénicos no
descobrimento e colonizacgéo do Brasil, fala do mito do Paraiso perdido e/ou Paraiso terrestre
gue habitou fortemente o imaginario europeu na Idade Média. A visdo mitolégica de um paraiso
terrestre perdido existe desde a Antiguidade Classica, estendeu-se aos judeus e mugulmanos, e

foi retomada no livro do Génesis contido na Biblia Sagrada crista.

O ponto de partida para as “visdes medievais do Paraiso encontra-se, naturalmente,
no Génese, 2, 9-25, e 3, 1-24, onde se narra como 0 Senhor Deus, tendo criado o
homem, em quem insuflou o folego da vida e o fez assim alma vivente, plantou para
sua habitagdo um horto “da banda do Oriente”. Ali espalhou, por toda parte, plantas
agradaveis a vista e boas para comida: no meio destas achava-se a arvore da vida,
cujos frutos dariam vida eterna, e a da ciéncia do bem e do mal, (nica expressamente
defesa ao homem, sob pena de morte (HOLANDA, 2000, p.184).

O mito de origem judaico-cristéo, sobre o qual Holanda (2000) se refere, apresenta-
nos um paraiso divino, denominado jardim do Eden, onde foi colocado Ad&o, o primeiro
homem, e Eva, a primeira mulher, para usufruir de seus beneficios. Porém, por desobedecerem
a Deus, comendo do fruto da arvore que estava no meio do jardim, ambos foram expulsos do
paraiso, o qual se encontra guardado por anjos que aportam a sua entrada. Desse modo, para a

Europa cristd medieval, “parecia claro que o Paraiso continuava a existir fisicamente em alguma
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parte da Terra, da banda do Oriente, como estd no Génese, a menos que toda a narracao biblica
tivesse sentido meramente alegorico” (HOLANDA, 2000, p.186-187).

Baseados na narrativa biblica, os portugueses, por meio da exploracdo maritima,
propuseram-se a ir em busca do paraiso perdido para habita-lo. “Uma confusa esperanga
restava, porém, de que aquelas portas do Eden ndo estariam definitivamente fechadas, e de que
0 acesso aos jardins sagrados seria dado, porventura, a quem o buscasse com animo piedoso ou
— quem sabe? — com assomado brio” (HOLANDA, 2000, p.192).

Pensaram, de inicio, que o paraiso era no Oriente, Oceano indico, conforme narra
a biblia, “a tal respeito s3o unanimes os juizos mais abalizados. Todos afiangam que, situado
no Oriente, talvez na india — e é essa a versio mais usual sobre seu exato sitio —, acha-se ele
afastado do restante do mundo por um imenso espaco de terra e mar” (HOLANDA, 2000,
p.195). Mas, ao chegar a América, atribuiram as suas terras e aos seus habitantes tal imaginario.

Laura de Mello e Souza (1986) compartilha dos estudos de Holanda (2000), em seu
trabalho O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feitigaria e religiosidade popular no Brasil Colonial,
qguando afirma que na ldade Média havia muitos registros de narrativas de viagens, sempre
permeados de imaginacdo e fantasia, os quais infundiam o imaginario europeu e teriam
influenciado os portugueses a partir para a conquista de novas terras, no inicio da Era Moderna.
Na verdade, eles objetivavam chegar as indias, pois acreditavam que 14 haveria um paraiso onde
todos os seus sonhos iriam se concretizar. “Durante séculos, o Oceano Indico constituiu-se em
horizonte mental corporificador do exotismo (ou da necessidade dele) do Ocidente medieval, o
‘o lugar de seus sonhos e do fluir de seus instintos’” (SOUZA, 1986, p.25-26).

Todavia, 0 que os portugueses imaginaram e projetaram para as indias, atribuiram
as terras americanas recém-descobertas, como, por exemplo, o Brasil. “A¢do divina, o
descobrimento do Brasil desvendou aos portugueses a natureza paradisiaca que tantos
aproximariam do Paraiso Terrestre: buscavam, assim, no acervo imaginario, os elementos de
identificagdo da nova terra” (SOUZA, 1986, p.35). Aqui, eles encontraram correspondéncia ao
seu imaginario acerca da natureza tropical e diversificada, mas, quanto aos habitantes do lugar
e seus estilos de vida, a impressdo nao podia ter sido mais negativa, a ponto de terem deles uma

visdo infernal.

O bom e o ruim, o Céu e o Inferno que acabavam se harmonizando na Europa — na
metrépole — podiam, aqui — col6nia — mais do que em nenhum lugar, tender a
polarizagdo. No tocante a natureza, a idéia de prolongamento da Europa — e portanto
lugar de concretizagdo dos mitos de um Paraiso Terrestre — tendeu a triunfar: quase
sempre, edenizou-se a natureza. Mas no que disse respeito a humanidade diversa,
pintada de negro pelo escravo africano e de amarelo pelo indigena, venceu a diferenca:
infernalizou-se 0 mundo dos homens em propor¢des jamais sonhadas por toda a
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teratologia européia — lugar imaginario das visGes ocidentais de uma humanidade
invidvel. Houve perplexidade ante as nuvens de insetos, as cobras enormes, o calor
intenso: mas ante o canibalismo e a lassiddo do indigena, a feiticaria e a musica
ruidosa dos negros, a mesticagem e, por fim, o desejo de autonomia dos colonos,
houve repudio (SOUZA, 1986, p.31-32).

Ainda segundo Souza (1986), no tdpico intitulado “Humanidade: predominancia da
demonizagdo”, presente em sua referida obra, desde o mundo antigo, a figura do monstro
habitou o imaginario dos povos, sendo constantemente reforcada através das narrativas
mitoldgicas e se estendendo a Idade Média. Com a descoberta de novas terras, por meio das
grandes navegacOes, a ideia de monstro que habitava o imaginério europeu evoluiu para a
demonizagdo. “Apesar de disseminado no cotidiano, o monstro tenderia, a partir do século XV,
a se demonizar, instalando-se de um sO lado do mundo, pactuando com o diabo,
desarmonizando-se:[...]” (SOUZA, 1986, p.53).

Assim como 0s monstros, 0 homem selvagem nao era tema novo e também tinha
suas raizes na antiguidade. Ele era a antitese do cavalheiro, e opunha, ao ideal cristdo, a vida
instintiva em puro estado. Na Idade Média, vigorou ante ele uma atitude ambivalente de medo
e de inveja, pois a0 mesmo tempo em que ameacava a sociedade, era exuberante, sexualmente
ativo e levava uma existéncia livre nos bosques. Enquanto seus atributos espirituais eram vistos
como negativos, seus dotes fisicos eram considerados positivos. Era essa a ideia que 0s
europeus faziam do homem selvagem medieval que emprestou muitas de suas caracteristicas
aos habitantes do Novo Mundo (SOUZA, 1986).

Ao aportar em terras americanas, 0s europeus definiram seus habitantes como
monstros — posteriormente demonios — e selvagens, por causa de alguns aspectos que Souza
(1986) nos apresenta baseada nos estudos de Gagnon: a marginalidade geogréafica e a

marginalidade sociolégica.

Para Gagnon, a humanidade monstruosa exprimia marginalidade geogréfica,
constituindo representacdo concéntrica do mundo; j& o homem selvagem exprimia
marginalidade sociolégica, constituindo representacdo hierarquica do mundo. O
amerindio poderia pertencer a uma e outra representacdo: quanto ao afastamento
geogréfico, é monstro; no que diz respeito a nudez e a vida natural, é selvagem
(SOUZA, 1986, p.54).

Quando os portugueses passaram a conviver com 0s autdctones da America,
assustaram-se com seu diferente estilo de vida, o que os fez caracteriza-los como anti-humanos,
Ou seja, como animais irracionais, por considerarem suas praticas violentas e pecaminosas. “A
violéncia era uma das faces com que se pintava a humanidade-anti-humana dos amerindios.

Humanidade ameacadora, que colocava 0s europeus entre o risco de ser flechado e o de ser
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comido” (SOUZA, 1986, p.59). “A humanidade anti-humana se manifestava ainda no estado
de pecado em que, para o europeu catélico, viviam os naturais da terra” (SOUZA, 1986, p.61).
Souza (1986) apresenta algumas praticas indigenas que foram vistas como pecados

pelos portugueses, sobretudo pelos padres jesuitas, na colénia americana.

Vicios da carne — o incesto com lugar de destaque, além da poligamia e dos
concubinatos —, nudez, preguiga, cobiga, paganismo, canibalismo. “No vicio da carne,
sdo sujissimos”, escrevia dos carijos o padre Jeronimo Rodrigues. Havia muitas
mulheres para um s6 homem: sobrinhas, enteadas, netas, “e alguns tem por mulheres
as proprias filhas”. E ainda mais espantoso: muitos homens para uma s6 mulher, e
maridos deixando “andar as mulheres por onde e com que elas querem”. No dizer de
um historiador conservador, uma sociedade “informe e tumultuaria” (SOUZA, 1986,
p.61).

Assim, “fundidos ao homem selvagem, 0s quase simpaticos monstros europeus se
animalizaram e se diabolizaram na coldnia muito mais do que nos centros hegemoénicos”
(SOUZA, 1986, p.56). Porém, a demonizacdo do homem colonial pelos europeus nao se limitou
apenas aos indigenas, mas foi expandida aos escravos africanos e, por fim, a todos os colonos.
“Constatada no habito e na vida cotidiana, confirmada nas praticas e na feiticaria, a
demonizacdo do homem colonial expandiu-se da figura do indio — seu primeiro objeto — para a
do escravo, ganhando, por fim, os demais colonos” (SOUZA, 1986, p.70).

Dessa forma, os padres jesuitas vieram a Ameérica colonial portuguesa com o
objetivo de propagar a fé catdlica aos indigenas. A grande maioria desses sacerdotes
desenvolvia suas fungdes por meio da literatura, utilizando poemas que, muitas vezes, eram

escritos na lingua indigena tupi para melhor atingir seus objetivos.

Deve ser evidente que metrificar o tupi com a redondilha menor impGe-lhe uma
medida, uma acentuacdo, um sistema de pausas, um ritmo e, principalmente, a forma
de uma respiragdo catdlica que o submete. Também a rima o submete ao sistema
musical de equivaléncias sonoras relacionadas entre si como similitude da identidade
do principio metafisico, o Deus de Roma. [...] Ndo se trata de “ideologia” ou
inseminacdo de conteGdos, falsos ou ndo, na consciéncia do indigena, mas de
organizacdo de poder que age sobre seu corpo como sistema repressivo (HANSEN,
2006, p.20).

Segundo Jodo Adolfo Hansen (2006), os jesuitas usaram a lingua indigena “tupi”
para elaborar poemas em moldes europeus, objetivando transmitir valores culturais e religiosos
do povo lusitano, pois, isso facilitaria que os nativos aderissem a novos valores por meio da
adaptacdo de sua lingua original (HANSEN, 2006).

O poema catequético abaixo, “A Santa Inés”, de José de Anchieta (1995), assume
a funcdo de catequizacdo indigena por meio do assunto cristdo que aborda, a exaltagdo a

imagem da Santa ao chegar ao Brasil, e da estrutura formal europeia em que esta escrito:



27

Cordeirinha linda,
Como folga o povo,
Porque vossa vinda
Lhe d& lume novo.

[...]

O péo, que amassastes
Dentro em vosso peito
E o0 amor perfeito

Com que Deus amastes.
Deste vos fartastes,
Deste dais ao povo,

Por que deixa o velho
Pelo trigo novo.

[...]
Oh que doce bolo
Que se chama graca
Quem sem ela passa
E mui grande tolo
Homem sem miolo
Qualquer deste povo
Que ndo é faminto
Deste pao tdo novo
(ANCHIETA, 1995, p.45)

O inicio do poema versa sobre a chegada da imagem de Santa Inés a Ilha de Vera
Cruz, primeiro nome dado as terras brasileiras, e de sua importancia para o povo local que
habitava nas trevas e, a partir dali, passaria a luz, “Porque vossa vinda/ Lhe da lume novo”. Em
seguida, o autor prossegue exaltando o amor de Deus que a Santa traz no coracao e a suplica
que dé desse amor aos autdctones do lugar, pois deixardo o velho “pelo trigo novo”.
Interpretamos o0 “novo” como a fé catdlica e o “velho” como a religido dos nativos. Na ultima
estrofe, Anchieta (1995) define a religido cristd como uma graca a qual os indigenas devem
aderir, caso contrario, serdo tolos todos aqueles que ndo tém fome “deste pao tdo novo”. Dessa
maneira, os povos indigenas eram induzidos a deixar sua crenca velha pela fé nova trazida pelos
europeus, e isso ocorrendo, 0 processo de catequizacao alcancaria seu objetivo.

Com a chegada dos europeus ao territdrio brasileiro, a unidade étnica da nova terra
ndo pode persistir. Havia na cultura dos nativos uma pratica denominada cunhadismo, “velho
uso indigena de incorporar estranhos a sua comunidade” (RIBEIRO, 2006, p.72). Tal préatica
consistia em dar uma moga como esposa a um homem que, ao assumi-la, estabelecia, de forma
automatica, lagos de parentesco com todos os membros daquele grupo. Os europeus, hd muito
no mar, chegaram com grande apetite sexual e vendo aquelas nativas belas e nuas, passaram a
fazer parte do cunhadismo. Nisso, pegaram as indigenas por esposas, na busca de saciar seus
desejos eroticos, e ainda podiam contar com o apoio de todos os membros daquele povo para o

alcance de seus projetos de exploracédo das riquezas do lugar.
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Destarte, a populagdo da terra descoberta, com o0 passar dos anos, aumentou
bastante, surgindo uma nova etnia resultante do hibridismo da europeia com a indigena, a qual
Ribeiro (2006) chamou de “barsilindios” ou “mamelucos”. Com a chegada dos povos africanos,
trazidos para servir de mao de obra escrava nos canaviais, acrescenta-se mais uma etnia na
formacdo de um novo povo que foi denominado inicialmente de ‘“neobrasileiros” ou
“gentilicos”, que eram pessoas nascidas a partir da hibridacao das ragas europeia, indigena e
africana. Com o processo de modernizacdo do pais, que se da a partir do século XIX, outros
povos, como 0s orientais, vieram para o Brasil, 0 que aumentou a contribuicdo de etnias na
formacao daquele povo miscigenado, sendo denominado “brasileiro” todos os filhos nascidos
na terra Brasil, independentemente de sua mesticagem (RIBEIRO, 2006).

Em meio a este breve histérico da colonizacgdo europeia no Brasil, percebemos que,
com as imposic¢des politicas e culturais feitas pelos colonizadores, a identidade dos colonizados

vai sofrendo alteragoes.

A colonizagdo foi capaz de podar e mesmo castrar o natural desenvolvimento técnico,
moral, estético, cientifico e politico do colonizado, através de um processo histérico
também conhecido por “aculturagdo”, recuperado aqui como constituicdo de um
sujeito colonial subordinado a metrépole que tenha sido alienado de si e dos outros
iguais a ele, gerando uma verdadeira “despersonalizacio cultural” (MACKELLENE,
2012, p.134).

Léo Mackellene (2012) defende que a colonizacdo ndo permitiu o natural
desenvolvimento do colonizado, ao contrério, ela agiu alterando a personalidade cultural do
mesmo, retirando-o de suas raizes. Dessa forma, o estilo de vida indigena sofreu mudancas a
partir do processo de imposi¢éo da cultura e da religido europeia pelos portugueses, contudo,
estes também foram mutuamente influenciados por aqueles, pois, na medida em que diferentes
etnias passam a conviver, suas culturas se misturam, e entdo, ocorre 0 processo de
desculturacéo e aculturacéo. “[...] o didlogo de culturas estabelecido entre colonizados [...] € 0
colonizador [...] d& origem a um processo reciproco de desculturagdo [...] e de aculturagdo [...]”
(BERND, 1992, p.41).

Quando acontece a aculturacdo de uma pessoa — adesdo a cultura que néo é a sua
de origem — ocorre simultaneamente a desculturagéo — perda de alguns caracteres da sua cultura
de origem —, 0 que resulta numa interpenetracdo de culturas distintas. Foi esse 0 processo que
ocorreu no Brasil entre seus autoctones e os descobridores portugueses. Nisso, a colénia era um
misto de povos com objetivos diversos, o que a tornava “um mundo em construgdo, no qual

todos se influenciavam mutuamente e se transformavam” (ALMEIDA, 2010, p.26).
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O resultado foi uma nova nacdo decorrente da hibridacdo de matrizes étnicas
diferentes, o que faz do brasileiro um povo social, cultural e religiosamente hibrido, sendo este,
no dizer de Darcy Ribeiro (2006), o “carater nacional” da “terra brasilis”, e, segundo 0 mesmo
autor, ¢ “através dessas oposicOes e de um persistente esfor¢o de elaboracdo de sua propria
imagem e consciéncia como correspondentes a uma entidade étnico-cultural nova, é que surge,
pouco a pouco, ¢ ganha corpo a brasilianidade” (RIBEIRO, 2006, p.115). E foi assim que se

constituiu um novo povo, denominado povo brasileiro.

2.2 O despertar da América colonial portuguesa

Com o processo de colonizacao as riquezas das terras, que posteriormente seriam
nomeadas Brasil, eram exploradas e levadas para Portugal. Nisso, muitos lusitanos passaram a
morar nelas para melhor coordenar as atividades econdmicas, e também outros paises, como a
Franca e a Holanda, mandaram seus representantes na intencao de conseguir beneficios. Dessa
maneira, o lugar foi crescendo em populacéo e territdrio, tendo inicio a onda de urbanizacéao
ainda sob o jugo da coroa portuguesa.

Com a urbanizacdo e modernizacdo no pais, muitos descontentamentos foram
surgindo por parte da elite local, principalmente dos grandes proprietéarios de terras, para com
a estrutura colonial vigente, haja vista que a maior parte do lucro do comércio agricola era
obrigatoriamente destinado a metropole.

Marshall Berman (1988), na introducéo do seu livro Tudo que é sélido desmancha
no ar: A aventura da modernidade, divide a histéria da modernidade em trés fases.
Consideramos, conforme o que se seguira, e a partir da analise de poemas de autores dos
periodos considerados por Berman (1988), que o Brasil se encontra nas duas primeiras. A
terceira fase ndo sera analisada, pois néo é relevante para o trabalho em questao.

“Na primeira fase, do inicio do século XVI até o fim do século XVIII, as pessoas
estdo apenas comecando a experimentar a vida moderna; mal fazem idéia do que as atingiu.
Elas tateiam [...] em estado de semicegueira, [...]” (BERMAN, 1988, p.16). Nessa fase, as
pessoas estdo apenas experimentando o inicio da modernizacdo e suas transformagdes, cujas
mudancas causam certo estranhamento.

Diversos escritores retrataram em suas obras as alteracdes ocorridas no pais em
consequéncia da modernizacdo e fizeram isso em tom de tristeza e saudade. Um deles foi
Gregorio de Matos (1997) que, em um belo soneto barroco dedicado a cidade da Bahia nos fins

do século XVII, “falava em maquina mercante, a letra, nau de mercadorias, expressao que se
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poderia, por metonimia, estender a toda a engrenagem comercial vigente na Colonia” (BOSI,

1992, p.26).

Triste Bahia! Oh quédo dessemelhante
Estas, e estou do nosso antigo estado!
Pobre te vejo a ti, tu a mi empenhado,
Rica te vejo eu ja, tu a mi abundante

A ti trocou-te a maquina mercante,
Que em tua larga barra tem entrado,
A mim foi-me trocando, e tem trocado
Tanto negdcio, e tanto negociante.

Deste em dar tanto agUcar excelente
Pelas drogas inteis, que abelhuda
Simples aceitas do sangaz Brichote.

Oh se quisera Deus, que de repente

Um dia amanheceras tdo sisuda

Que fora de algodéo o teu capote!
(MATOS, 1997, p.37-38)

O poeta comega o primeiro verso com o adjetivo “triste”, “Triste Bahia!”, para
caracterizar o estado baiano apds as transformacdes sofridas com a chegada do comércio, “A ti
trocou-te a maquina mercante”. Desse modo, a “maquina mercante”, que se refere ao
mercantilismo, modificou a vida de tudo e de todos daquele lugar a partir das trocas de tantas
mercadorias realizadas por diferentes negociantes. Assim, “a maquina mercante trocou-te, isto
¢, transformou a cidade da Bahia e os seus moradores” (BOSI, 1992, p.97).

Os versos do primeiro terceto, “Deste em dar tanto agucar excelente/ Pelas drogas
inuteis, que abelhuda/ Simples aceitas do sangaz Brichote”, trazem a critica a respeito da troca
da producédo acgucareira pelos objetos inuteis estrangeiros, enfatizando que a Bahia tem culpa
por ter-se deixado levar pelas novidades externas oferecidas pelo “Brichote”, mercador inglés.
“A culpa ndo estaria apenas na inépcia da Bahia, mas na sua curiosidade vaidosa e futil, que o
epiteto abelhuda traduz comicamente. Sem contar o travo doce de mel que um derivado de
abelha comporta...” (BOSI, 1992, p.97).

Na ultima estrofe, 0 eu poético roga a Deus para que o estado baiano se torne pobre
como forma de remissdo, pois deixou-se seduzir pelas riquezas mercantis que tanto
modificaram aquele lugar e a sua populagdo. “Oh se quisera Deus, que de repente/ Um dia
amanheceras tao sisuda/ Que fora de algoddo o teu capote!”. Sobre essa parte do poema Bosi
(1992) comenta:

A triste Bahia deve ser castigada e canonicamente reduzida a penitente. Que passe de
abelhuda a sisuda, de fatua a recolhida, de prodiga a austera. A conversdo tera seu
penhor no trajo, signo visivel de modéstia ou de vaidade nas mulheres. Que a Bahia
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deixe de envergar sedas e veludos e se contente com um simples capote de algodéo,
gzs)e pano barato que os escravos tecem e s6 0s mais pobres vestem (BOSI, 1992, p.97-
A segunda fase proposta por Berman (1988) comeca com “a grande onda
revolucionaria de 1790” (BERMAN, 1988, p.16). Para ele, neste momento o povo “partilha o
sentimento de viver em uma era revolucionaria, uma era que desencadeia explosivas convulsdes
em todos os niveis de vida [...]” (BERMAN, 1988, p.16). Nessa fase, que vai do fim do século
XVIII e abrange todo o século XIX, as pessoas se encontram divididas entre 0 material, que a
vida moderna incentiva, e o espiritual, que ela busca deixar de lado. “E dessa profunda
dicotomia, dessa sensacdo de viver em dois mundos simultaneamente, que emerge e se desdobra
a idéia de modernismo e modernizagdo” (BERMAN, 1988, p.16).
O poema a seguir, de Claudio Manoel da Costa (1997), escritor &rcade do século
XVIII, expressa a tristeza do poeta ao se deparar com as mudancas ocorridas em sua terra natal,
Minas Gerais, como consequéncia das a¢fes da coroa portuguesa no periodo da exploracao dos
minérios.
Onde estou? Este sitio desconheco:
Quem fez tdo diferente aquele prado?

Tudo outra natureza tem tomado,
E em contempla-lo, timido, esmorego.

Uma fonte aqui houve; eu ndo me esqueco
De estar a ela um dia reclinado;

Ali em vale um monte estd mudado:
Quanto pode dos anos o progresso!

Arvores aqui vi tao florescente,
Que faziam perpétua a primavera:
Nem troncos vejo agora decadentes.

Eu me engano: a regido esta ndo era:

Mas que venho a estranhar, se estdo presentes

Meus males, com que tudo degenera!
(COSTA, 1997, p.24)

Na primeira estrofe, iniciada com o verso “Onde estou? Este sitio desconhe¢o”, o
poeta ndo reconhece seu lugar de origem, onde a paisagem natural foi alterada pelas
transformacfes materiais advindas da modernizacdo. No segundo quarteto, temos as
lembrangas nitidas de uma fonte e de um monte transformado em vale, tudo alterado pelo
progresso do mundo capitalista, “Quanto pode dos anos o progresso!”.

A terceira estrofe continua versando sobre as modificacBes operadas no ambiente
natural, a exemplo das arvores que um dia foram vistas florescer e, no instante da sua escrita,

nao mais restava delas nem seus troncos. Na Ultima estrofe, o eu lirico encontra-se confuso e
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diz estar enganado sobre aquele lugar, “Eu me engano: a regido esta ndo era”, mas se
autocompreende, pois 0 progresso trouxe males ndao s6 ao ambiente externo, mas também a sua
vida e, consequentemente, a vida da popula¢do mineira, “Mas que venho a estranhar, se estdo
presentes/ Meus males, com que tudo degenera!”.

Na segunda metade do século XVIII, sentimentos de liberdade, autonomia e
independéncia politica foram disseminados pelo mundo, despertados, principalmente, por dois
importantes acontecimentos: a Revolucdo Industrial (1760) e a Revolucdo Francesa (1789-
1799). A primeira foi um periodo de grande avanco tecnoldgico que garantiu o surgimento da
indUstria e consolidou a economia capitalista. Iniciou-se na Inglaterra e se espalhou por todo o
globo, causando significativas transformacoes.

A segunda foi um ciclo revolucionario de grandes agitacfes politicas e sociais na
Franca, organizado pela sociedade francesa em oposicdo aos privilégios da monarquia
absolutista no pais. Liderada pelo estadista e lider militar francés Napoledo Bonaparte,
buscavam o estabelecimento de uma repUblica democratica fundamentada nos ideais de
Liberdade, Igualdade e Fraternidade, e baseada no nacionalismo, em principios iluministas de
cidadania e direitos de todos, entretanto, ndo foi o que ocorreu na pratica, uma vez que 0
governo napolednico se deu de forma autoritaria e militarista.

Manoel Luiz Salgado Guimardes (2011), em Historiografia e Nacdo no Brasil
(1838-1857), afirma:

No final do século XVIII, na provincia de Minas Gerais, ja era possivel perceber
claramente certa insatisfacdo com a politica colonial portuguesa. A consciéncia de sua
especificidade e da autonomia espiritual da populagdo da provincia se fundava na
riqueza das minas de ouro, que eram conhecidas desde o inicio do século XVIII
(GUIMARAES, 2011, p.37).

Na Ameérica colonial portuguesa, os anseios de liberdade ja comegavam a surgir e,
por influéncia dos referidos acontecimentos mundiais, surgem aqui, 0s Movimentos
Separatistas. Esses movimentos contestavam o sistema colonial vigente e buscavam liberdade
politica. Uma das mais importantes revoltas de carater separatista foi a Conjuracdo Mineira
(1789), que pretendia a independéncia e a proclamagdo de uma republica, e era formada, em
sua maioria, por membros da elite brasileira, dentre eles os poetas arcades Claudio Manuel da
Costa e Tomas Antdnio Gonzaga. Esse conflito teve como desfecho a morte de Joaquim José
da Silva Xavier, o Tiradentes e, no esteio desta primeira sublevagéo separatista, toda uma onda
de movimentos emancipacionistas — Conjuracdo Carioca (1794), Conjuracdo Baiana (1796),
Conspiracgdo dos Suassunas (1801), Revolugdo Pernambucana (1817), Convencao de Beberibe



33

(1821) — que, junto a outras dinamicas sociais foram, pouco a pouco, construindo o cenario para

Independéncia do Brasil.

O primeiro quartel do século XI1X foi, em toda a América Latina, um tempo de ruptura.
O corte nacdo/colbnia, novo/antigo exigia, na moldagem das identidades, a
articulacdo de um eixo: de um lado, o polo brasileiro, que enfim levantava a cabeca e
dizia o seu nome; de outro, o polo portugués, que resistia a perda do seu melhor
quinhao (BOSI, 1992, p.177).

Assim, o ideal de independéncia do pais trouxe aos coragdes brasileiros a
necessidade de definicdo da identidade nacional. Mas, o que é identidade nacional? Esse é o

assunto do qual trataremos no topico seguinte deste trabalho.

2.3 A literatura na construcéo da identidade nacional

Antes de discutirmos como a literatura brasileira contribuiu na efetivacdo do projeto
de identidade nacional do pais, buscaremos conceituar os termos “Identidade”, “nacional” e
“nacionalismo” e compreender de que forma os ideais que eles trazem foram incutidos na
mentalidade do povo brasileiro. Eis abaixo, verbetes do dicionario Houaiss (2015) para melhor

compreensdo dessas palavras.

identidade (i.den.ti.da.de) s.f. 1 conjunto das caracteristicas préprias e exclusivas de
um individuo 2 consciéncia da propria personalidade <crise de i.> 3 0 que faz que
uma coisa seja da mesma natureza que outra <i. de pensamentos> [...] 4 estado do
que fica sempre igual <a i. das impressdes digitais revelaram o assassino> [...] 5
documento de identificagdo. (HOUAISS, 2015, p. 518).

nacional (na.cio.nal) [pl.: -ais] adj.2g.1 de determinada nag@o (‘agrupamento’)
<cantores n.> <carros n.> 2 que representa a patria <emblema n.> 3 que abrange a
totalidade da nacdo <o discurso foi transmitido em cadeia n.> m s.m 4 o natural de
um pais (HOUAISS, 2015, p.659).

A palavra “identidade” remete a um conjunto de tragos caracteristicos de algo ou
alguém e que tem por principal funcéo sua singularidade. Portanto, a expressdo “Identidade
nacional” pode ser entendida como as caracteristicas proprias de uma nacao, algo especifico de
um povo, o que o distingue dos demais.

Outra palavra que sera bastante utilizada neste trabalho é “nacionalismo”, definido
por Houaiss (2015) como “[...] 2 preferéncia pelo que é proprio da nacdo a que se pertence,
glorificacdo de suas caracteristicas ¢ valores tradicionais [...]” (HOUAISS, 2015, p.659).
Assim, quando falarmos de poetas, obras ou fatos nacionalistas estamos nos referindo a pessoas

ou coisas que buscaram exaltar a nagdo brasileira, sua formagéo histdrica e tradicéo.
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Entretanto, para que os habitantes de um pais despertem consciéncia nacionalista e,
consequentemente, busquem uma identidade, € preciso primeiro adquirir sentimento coletivo,
ou seja, ideia de pertencimento a uma comunidade onde compartilham coisas em comum.
Entdo, cabe perguntar: como esse despertar acontece no imaginario das pessoas?

O historiador Benedict Anderson (2008), em seu livro Comunidades Imaginadas:
reflexfes sobre a origem e a difusdo do nacionalismo, prop6e o entendimento do nacionalismo
alinhando-o a dois grandes sistemas culturais que o precederam: a “comunidade religiosa” ¢ o
“reino dinastico”, “pois ambos, em seu apogeu, foram estruturas de referéncia incontestes,
como ocorre atualmente com a nacionalidade” (ANDERSON, 2008, p.39).

De acordo com esse estudo, as grandes culturas sacras, Islamismo, Cristianismo,
Budismo e Confucionismo, incorporavam a ideia de grandes “comunidades imaginadas™® pelo
uso de uma lingua e uma escrita sagradas, de modo que elas, denominadas de comunidades
classicas pelo autor, tinham um carater diferente das “comunidades imaginadas™” das nacGes
modernas. Até o século XVI, no Ocidente, a lingua latina era obrigatoriamente ensinada a todos
0s cristdos, o que os fazia pertencentes a uma unica comunidade, sagrada e imaginada
religiosamente a partir da lingua comum que dominavam. “Todas as grandes comunidades
cléssicas se consideravam cosmicamente centrais, através de uma lingua sagrada ligada a uma
ordem supraterrena de poder. Assim, o alcance do latim, do pali, do &rabe ou do chinés escritos
era, teoricamente, ilimitado” (ANDERSON, 2008, p.40).

Porém, ap06s o final da Idade Média, surgem muitos escritos em lingua vernéacula,
haja vista as grandes navegacdes comecarem a explorar solos ndo europeus, 0 gque trouxe
conhecimento de diferentes povos com linguagens diversas, e nisso, houve o rebaixamento
gradual da lingua sagrada da comunidade crista europeia: o latim. “Em suma, o declinio do
latim ilustrava um processo mais amplo, em que as comunidades sagradas amalgamadas por
antigas linguas sacras vinham gradualmente se fragmentando, pluralizando e territorializando”
(ANDERSON, 2008, p.47). Portanto, no passado, um dos meios de se imaginar as grandes
comunidades globais eram as linguas sacras.

Com a valorizacdo das linguas vernaculas, os colonizadores passaram a usar a
lingua oficial de seus paises para unificar os povos das col6nias conquistadas, de forma que ela,

ndo mais sacra e sim vernacula, contribuiu para despertar nestes o sentido de pertencimento a

6 “Comunidades imaginadas” é um conceito criado por Benedict Anderson, o qual diferencia uma comunidade
imaginada de uma comunidade real, pois, a primeira ndo se baseia em interacao face a face de seus membros, mas
se constréi socialmente na imaginacao das pessoas que percebem a si préprias como parte de um grupo. Nagéo é
um exemplo de comunidade imaginada.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Benedict_Anderson
https://pt.wikipedia.org/wiki/Na%C3%A7%C3%A3o
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nacdo daqueles, sendo isso 0 que ocorreu no Brasil e nos demais lugares colonizados por
Portugal.

Logo que os portugueses aportaram nas terras brasileiras, empenharam-se em
repassar sua lingua aos habitantes locais, 0 que era necessario para inclui-los no grupo dos
povos colonizados pela coroa portuguesa, e, embora ensinassem o portugués (lingua vernacula)
e ndo o latim (lingua sacra), a religido continuava contribuindo na manutencdo das
“comunidades imaginadas”, sendo também, por isso, a necessidade de catequizacao dos nativos
pelos padres jesuitas durante a dominagdo europeia nas col6nias. Mesmo que estes tenham
usado as linguas indigenas no processo de catequese, ndo abriam méao de utilizar, na maior parte
do tempo, a lingua portuguesa e nem de celebrar as missas em latim.

A respeito do reino dindstico, os estados monarquicos eram sistemas politicos nos
quais tudo era organizado “em torno de um centro elevado. Sua legitimidade deriva da
divindade, e ndo da populagdo, que, afinal, é composta de suditos, ndo de cidaddos”
(ANDERSON, 2008, p.48). Nisso, acreditava-se que a autonomia real era algo divino, o que
dava a seus suditos a ideia de pertencimento a0 mesmo grupo, ou seja, a uma “comunidade
imaginada” a partir da divindade dinastica. Entretanto, no decorrer do século XVII, “a
legitimidade automatica da monarquia sagrada comecou a declinar lentamente na Europa
Ocidental” (ANDERSON, 2008, p.50).

As “comunidades imaginadas” em torno da ideia de nagdo surgiram das
comunidades religiosas e dinasticas, mas nao apenas delas. A partir do declinio de ambas, as
mudangas ocorridas no mundo, com a modernidade, “possibilitou o ‘pensar’ a nagdo”
(ANDERSON, 2008, p.52). Desse modo, o surgimento do romance e do jornal, na Europa do
século XVIII, “proporcionaram meios técnicos para ‘re-presentar’ o tipo de comunidade
imaginada correspondente a nagdo” (ANDERSON, 2008, p.55).

Com a leitura de livros representativos das nagdes, 0s leitores passaram a perceber
que a sociedade é muito mais abrangente do que parece e que ha muitas pessoas como eles,
vivendo de forma bem semelhante, pois compartilham das mesmas regras sociais, ainda que
jamais venham a se conhecer. Esse pensamento sé conseguiu ser despertado a contar das
narrativas dos romances, surgidas na Europa, no século XVIII. Anderson (2008) da o exemplo
de um romance, no qual ha dois personagens que nao se conhecem na obra, apenas o leitor sabe
deles, mas ambos vivem numa mesma sociedade e, por isso, tém mais coisas em comum do que
imaginam. Ao fazer a leitura desse romance os leitores compreendem a ampliddo social e é
despertado neles o sentimento de pertencimento a uma nag&o, até porque tais obras abordam o

tempo cronologico, tempo do calendario, com o qual eles se identificam (ANDERSON, 2008).
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No Brasil, a literatura romantica, no século XI1X, ocupou essa funcéo, visto que 0s
escritores buscaram despertar o nacionalismo nos brasileiros, utilizando, sobretudo, o género
romance. Um exemplo é a obra do escritor cearense José de Alencar (1889), Iracema,
representativa da formacéo do cearense e, consequentemente, do povo brasileiro. Nesse livro o
leitor retorna ao século XV1I, ano do inicio da colonizag&o das terras que atualmente pertencem
ao estado do Ceard. Assim, Alencar (1889) narra, em linguagem poética, 0 acontecimento
histérico da chegada dos portugueses ao Brasil, despertando nos leitores o sentimento de
pertenca a comunidade brasileira imaginada por eles a partir do passado histérico que

compartilham.

Este livro é, pois, um ensaio ou antes mostra. Vera realizadas néle minhas idéias a
respeito da literatura nacional; e achard ai poesia inteiramente brasileira, haurida na
lingua dos selvagens.

[]

Se o publico ledor gostar dessa forma literaria, que me parece ter algum atrativo, entao
fard um esforgo para levar a cabo o comegado poema, embora o verso tenha perdido
muito do seu primitivo encanto (ALENCAR, 1889, p.129).

Anderson (2008) cita o exemplo de José Joaquin Fernandez de Lizardi, escritor e
jornalista mexicano, mais conhecido como o autor de El Periquillo Sarniento, — famoso por ser
este o primeiro romance escrito na América Latina — que critica, nesse livro, o governo espanhol
no México colonial. I1sso faz dessa obra um romance “nacionalista”, assim como o de José de
Alencar ha pouco referido (ANDERSON, 2008).

Ainda sobre o assunto, Stuart Hall (2006), em seu livro A identidade cultural na

p6s-modernidade, escreve:

As culturas nacionais, ao produzir sentidos sobre "a nacdo", sentidos com o0s quais
podemos nos identificar, constroem identidades. Esses sentidos estdo contidos nas
estérias que sdo contadas sobre a na¢do, memdrias que conectam seu presente com
seu passado e imagens que dela sdo construidas. Como argumentou Benedict
Anderson (1983), a identidade nacional é uma “comunidade imaginada” (HALL,
2006, p.51).

Esse soci6logo britanico-jamaicano também aponta para a importancia das historias
representativas de uma nagdo na constru¢do das identidades nacionais, enfatizando que “as
culturas nacionais sdo compostas ndo apenas de institui¢des culturais, mas também de simbolos
e representacdes” (HALL, 2006, p.50). No Brasil, quando buscaram a construc¢ao da identidade
da nacgéo, definiram simbolos que a representasse e o principal deles foi o indigena, etnia nativa
brasileira. O indigena foi o personagem principal de muitas obras roméanticas nacionalistas,

como em lracema, que versa sobre a historia de amor entre uma indigena tabajara, “a virgem
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dos labios de mel” (IRACEMA, 1889, p.13), e o colonizador portugués Martim. Mais adiante
falaremos detalhadamente sobre os simbolos representativos da identidade nacional brasileira.

Anderson (2008) também defende que o fato de um autor escrever sua obra na
lingua do colonizador néo significa que ela reforce os ideais deste e que ndo possa representar
a nacao colonizada; ao contrario, tal escrita € considerada nacionalista, porque expressa 0S
interesses da nagéo que representa (ANDERSON, 2008). José de Alencar escreveu Iracema em
lingua portuguesa, apesar do grande vocabulario de lingua indigena que nela ha, mas, o que faz
dela uma obra nacionalista é o fato de abordar a formacdo do povo brasileiro, correspondendo
aos anseios de busca da identidade nacional tdo fortes durante o romantismo no Brasil.

Outro importante fator que contribuiu para a constru¢do da identidade nacional
brasileira foi a imprensa, sobre a qual Anderson (2008) explica que 0s acontecimentos, que sao
diariamente noticiados nos jornais, influenciam, positiva ou negativamente, todos os habitantes
do mundo, isso porque fazemos parte de uma organizacdo social global, onde as atitudes de
cada um atingem os demais, ainda que ndo se conhecam. Quando as noticias mundiais aparecem
na mesma edi¢do de um jornal, ha entre elas um vinculo imaginario que provém de duas fontes
indiretamente relacionadas: 1. A simples coincidéncia cronoldgica; 2. Relacao entre o jornal,
como uma forma de livro, e 0 mercado (ANDERSON, 2008). “Desse ponto de vista, o jornal é
apenas uma ‘forma extrema’ do livro, um livro vendido em escala colossal, mas de popularidade
efémera. Serd que podemaos dizer: best-sellers por um dia?” (ANDERSON, 2008, p.67).

No século XIX, a imprensa comecou a se efetivar no Brasil e alguns romances eram
publicados, inicialmente, em forma de folhetim jornalistico. Esse sistema de circulacdo da
imprensa, com abordagem de noticiarios que chegavam a varias casas, também contribuiu para
0 despertar do nacionalismo imaginado, pois unia de alguma forma todos aqueles leitores e 0s
fazia pertencentes a uma Unica sociedade que compartilhava 0s mesmos acontecimentos, ainda
gue jamais houvesse contato entre alguns deles. Portanto, a marca registrada das nacdes
modernas era a confianga da comunidade no anonimato. Foi assim que as comunidades foram
imaginadas e, tanto o romance quanto o jornal contribuiram para isso no mundo moderno.
Destarte, a ideia de “imaginagdo” das nagdes defende que uma nagdo surge através da
capacidade de imaginar de seus membros que é despertada por meio das leituras de jornais e
romances.

“Sustentei que a propria possibilidade de imaginacdo sé surgiu historicamente
quando, e onde, trés concepgBes culturais fundamentais, todas muito antigas, perderam o
dominio axiomatico sobre a mentalidade dos homens” (ANDERSON, 2008, p.69) :1. Lingua
escrita; 2. Os centros monasticos; 3. Diferentes concepcbes da temporalidade. Desse modo,
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apo6s o dominio dessas concepcdes, a busca por unir novamente a fraternidade, o poder e o
tempo — que, na antiguidade, foram proporcionados por elas, respectivamente, — foi realizada
pelo capitalismo editorial, mais precisamente atraveés dos romances e jornais e, para isso, era
necessario que os membros de uma nacgéo tivessem uma lingua escrita unificada que permitisse
a comunicagdo entre eles, pois a fala trazia variagdes que dificultavam a compreensao. “Esses
companheiros de leitura, aos quais estavam ligados através da letra impressa, constituiram, na
sua invisibilidade visivel, secular e particular, o embrido da comunidade nacionalmente
imaginada” (ANDERSON, 2008, p.80). Logo, com a vinda da imprensa, que servia ao projeto

capitalista, as origens da consciéncia nacional brotaram em solo brasileiro.

O que tornou possivel imaginar as novas comunidades, num sentido positivo, foi uma
interacdo mais ou menos casual, porém explosiva, entre um modo de produgdo e de
relagbes de producéo (o capitalismo), uma tecnologia de comunicagdo (a imprensa) e
a fatalidade da diversidade linguistica humana (ANDERSON, 2008, p.78).

Stuart Hall (2006) cita trés concepcOes de identidade do sujeito moderno: Sujeito
do lluminismo (concepcéo individualista do sujeito e da sua identidade, surgida no periodo do
[luminismo, movimento intelectual e filos6fico que dominou a Europa no século XVI11, quando
0 homem e suas qualidades racionais estavam no centro do universo); Sujeito sociolégico (a
identidade é formada na interacdo entre o eu e a sociedade; surgiu no século XIX com a
complexidade do mundo moderno que trouxe o descobrimento de outros povos e outras
culturas); Sujeito p6s-moderno (0 sujeito assume identidades diferentes em diferentes
momentos; deu-se no final do século XX, a partir dos anos 80, e vai até os dias atuais) (HALL,
2006).

No Brasil do século XVIII, a economia se voltava para a exploracdo dos minérios
e a escola literaria que predominava era o Arcadismo, da qual faziam parte Claudio Manuel da
Costa e Tomaz Antbnio Gonzaga, poetas que participaram ativamente do movimento
separatista da Conjuracdo Mineira. Embora insatisfeitos com o jugo europeu e ja havendo os
primeiros movimentos em busca da independéncia politica e cultural, a maioria dos brasileiros
daquele periodo tinham uma concepcao individualista de identidade (HALL, 2006).

Tal cenério s6 mudaria no século XIX, quando a imprensa comega a se expandir e
os brasileiros entram em contato com os romances romanticos, o que os fazem imaginar-se
participantes de uma nagdo que tem em comum o mesmo passado historico abordado nas obras
nacionalistas. Neste contexto temos o sujeito socioldgico, que consegue estabelecer sua
identidade a partir da interacdo entre o eu e a sociedade (HALL, 2006). Foi por meio disso que

surgiu, no Brasil, a necessidade de uma identidade nacional constituida das particularidades do
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povo brasileiro em relagdo aos outros povos. Sobre o sujeito p6s-moderno nada comentaremos,
visto que ndo é relevante ao trabalho em questéo.

Sabemos que a ideia de identidade nacional ou nacionalismo é algo que, ao longo
da historia, procura unificar a lingua, a cultura e até mesmo a religido dos habitantes
pertencentes a uma patria. Todavia, como agir diante de uma realidade tdo diversa como a
brasileira, cujo povo foi formado por meio de diferentes etnias? Anulando suas particularidades
e descaracterizando-as? Hall (2006) tem uma resposta a essas indagagdes: “Em vez de pensar
as culturas nacionais como unificadas, deveriamos pensa-las como constituindo um dispositivo
discursivo que representa a diferenca como unidade ou identidade. [...]” (HALL, 2006, p.61-
62).

A vista disso, é essencial a constru¢do de uma identidade nacional que leve em
consideracdo as contribuicdes de todos os povos étnicos que a fundaram e isso € algo que
encontramos no livro Iracema, o qual aborda aspectos das culturas europeia e indigena, etnias
das quais se originaram os primeiros brasileiros. Assim, a ideia de nacdo deve ser considerada
como algo culturalmente hibrido. “A Europa Ocidental ndo tem qualquer nacdo que seja
composta de apenas um Gnico povo, uma unica cultura ou etnia. As nacGes modernas sao,
todas, hibridos culturais” (HALL, 2006, p.62).

Portanto, a busca pela identidade nacional brasileira ganhou forga, porém, nem ela
e nem a liberdade esperada com a independéncia alcancaram a todos, isso porque, de acordo
com José Luis Jobim (2006), em Identidade Nacional e Outras Identidades, as ideias de
identidade da nacdo surgem apenas como algo desejado pelo povo, mas o sentido de cidadania
para todos, que elas deveriam trazer, ndo existiu no Brasil, pois, mesmo depois da sua
independéncia politica, a escravidao persistiu no pais.

Em paises como o Brasil recém-independente, houve receptividade as ideias de
identidade nacional como algo derivado de um certo espirito do povo, ja que a nogao
de identidade nacional como cidadania igualitaria e com um sistema de
representatividade nas instancias de poder entrava em choque, entre outras coisas,

com a realidade da escraviddo, aqui vigente até quase o fim do século XIX (JOBIM,
2006, p.195).

Assim, mesmo em meio a um cenario de atraso, os escritores do século XIX
utilizaram a literatura para por em pratica o projeto de construcdo da identidade nacional
brasileira. Agora, voltaremos um pouco no tempo, mais precisamente ao século XVII, e
buscaremos identificar e compreender as primeiras manifestacoes de uma literatura tipicamente
brasileira. Mas, para melhor discorrermos a esse respeito, torna-se necessario compreender em

que consiste essa arte. Afinal, o que é literatura?
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Antbnio Candido (2000), em Formacdo da literatura brasileira: momentos
decisivos, apresenta a diferenga entre “manifestagdes literarias” e “literatura”, definindo-a. Para
o autor, a “literatura” ¢ um tipo de relagdo inter-humana que se formula a partir do conjunto de
trés elementos: os produtores literarios; 0s receptores € um mecanismo transmissor
(CANDIDO, 2000). Assim, ela “aparece sob este angulo como sistema simbolico, por meio do
qual as veleidades mais profundas do individuo se transformam em elementos de contacto entre
os homens, e de interpretagdao das diferentes esferas da realidade” (CANDIDO, 2000, p.23).
Outro importante elemento é a formacdo da continuidade literaria, ou seja, a tradi¢cdo na
literatura, que ocorre quando as obras literarias, ao serem escritas, encontram-se engajadas num
momento historico e, no futuro, servirdo de base para obras vindouras.

Ja as “manifestacoes literarias” sdo produgdes literarias individuais, mas que “ndo
sdo representativas de um sistema, significando quando muito o seu esbogo” (CANDIDO, 2000,
p.24). Nisso, sdo obras que ndo integram um sistema articulado, ou seja, ndo influem sobre a
elaboragéo de outras e, portanto, ndo formam, no tempo, uma tradigéo.

Desse modo, em que momento o Brasil teve uma literatura tipicamente sua, de
forma a haver uma continuidade ininterrupta de autores e obras comprometidos com essa
missdo? Para Candido (2000) isso comeca a ocorrer em meados do século XVIII, com a escola
literaria o Arcadismo, porém, s6 se consolida no Romantismo, movimento literério da primeira
metade do século XIX.

Contudo, também defende que “nossa literatura ¢ ramo da portuguesa; pode-se
considera-la independente desde Gregdrio de Matos ou sé apds Goncalves Dias e José de
Alencar, segundo a perspectiva adotada” (CANDIDO, 2000, p.28). Assim, de acordo com esse
critico, podemos dizer que temos uma literatura independente da portuguesa ja no século XVIl,
com o poeta baiano Gregorio de Matos, todavia, s6 alcangamos uma literatura efetivamente
nacional com o0s autores arcades e romanticos. Somente a partir do Arcadismo e do
Romantismo, e do largo movimento nacional que eles compdem, “é que se pode falar em
literatura plenamente constituida, sempre dentro da hipotese do ‘sistema’ [...] (CANDIDO,
2000, p.16), porque foi nesse momento que os autores puderam considerar um método que fosse
historico e estético ao mesmo tempo, utilizando-se de certos elementos da formagao nacional
para determinar temas literarios, o que caracterizou suas obras como literatura nacional.

Dessa forma, as raizes da vida literaria do pais estdo em Gregorio de Matos (1982),
pois, tanto os arcades quanto o poeta baiano tiveram suas obras marcadas pela expressdo do
sentimento nativista, de forma que surgem simultaneamente, no Brasil, 0os sentimentos:

nativista e de literatura nacional. Nos versos abaixo podemos identificar tais sentimentos.
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Um soneto comego em vosso gabo;
Contemos esta regra por primeira,
J& 14 vao duas, e esta é a terceira,
Jé este quartetinho esta no cabo.

Na quinta torce agora a porca o rabo:
A sexta va também desta maneira,
Na sétima entro ja com gré canseira,
E saio dos quartetos muito brabo.

Agora nos tercetos que direi?
Direi, que vos, Senhor, a mim me honrais,
Gabando-vos a vds, e eu fico um Rei.

Nesta vida um soneto ja ditei,

Se desta agora escapo, nunca mais;

Louvado seja Deus, que o acabei
(MATOS, 1982, p.31)

Encontramos a metalinguagem no poema, uma vez que o eu poético, através de uma
forma poética classica, o soneto, — poema organizado em dois quartetos, duas estrofes iniciais
de quatro versos, e dois tercetos, duas estrofes finais de trés versos — critica a propria arte de
elaborar esse modelo tradicional de composicdo poética. Nos dois quartetos o leitor é
comunicado sobre cada verso escrito que vai, aos poucos, compondo 0 poema, com énfase no
cansaco que tal oficio traz, haja vista que o eu lirico se encontra muito zangado ao concluir a
segunda estrofe. “Na sétima entro j4 com gra canseira, / E saio dos quartetos muito brabo”.

No inicio do primeiro terceto surge uma interrogacdo a respeito de qual assunto
tratar nessa parte do poema. Nisso, 0 eu poético cita tematicas recorrentes nos escritos
portugueses, como a exaltagdo a Deus e a monarquia. Os versos, “Direi, que vos, Senhor, a mim
me honrais, / Gabando-vos a vos, e eu fico um Rei”, trazem uma critica a realeza que utiliza a
religido para se manter no poder, algo muito presente no processo de exploracao das col6nias.

Na Gltima estrofe, o tom irénico, muito caracteristico de Gregorio de Matos (1982),
estd explicito, porque, por meio dos versos: “Nesta vida um soneto ja ditei/ Se desta agora
escapo, nunca mais;/ Louvado seja Deus, que o acabei”, critica as formas fixais da literatura
europeia, neste caso o soneto; defende ser um enfado a escrita de um soneto e afirma que, uma
vez tendo escapado, nunca mais tornara a escrevé-lo, louvando até a Deus por conclui-lo. O
Deus citado no poema é o cristdo, da religido trazida pelos portugueses ao Brasil, e isso é
interessante, ja que Matos (1982) utiliza um habito religioso europeu, o fato de louvar a Deus
por algo, para ironizar a propria forma de escrita literaria europeia.

Antonio Candido (1959), na introducdo de seu livro Formagéo da Literatura

Brasileira, discorre sobre a trajetoria da literatura no Brasil e declara as obras dos arcades
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mineiros como marco do desejo de uma literatura propriamente brasileira: “[...] ¢ com os
chamados arcades mineiros, as ultimas academias e certos intelectuais ilustrados, que surgem
homens de letras formando conjuntos organicos manifestando em graus variaveis a vontade de
fazer literatura brasileira” (CANDIDO, 1959, p.19).

Desse modo, José de Santa Rita Durdo (2003), poeta mineiro do seculo XVIII,
publicou, em 1781, seu poema intitulado Caramuru, o qual tem por subtitulo “Poema épico do
Descobrimento da Bahia”. Nele, Durdo (2003) narra as aventuras do descobrimento da Bahia
pelo portugués Diogo Alvares Correia, ap6s um naufragio no litoral do Nordeste. Diogo busca
conquistar o territorio e se apaixona por uma indigena de nome Paraguagu, com quem se casa.
Trata-se de um poema que busca exaltar a terra brasileira e seus nativos, 0s quais sdo descritos
como “bom selvagem”. Esta estruturado em 10 cantos, versos decassilabos e utiliza a oitava
rima camoniana, assumindo, assim, a estrutura de um poema épico inspirado em Os Lusiadas.
Eis, abaixo, a estrofe XXI do canto VII:

Vi, ndo sei serd impulso imaginario,
Um globo de diamante claro e imenso;
E nos seus fundos figurar-se vario

Um pais opulento, rico e extenso:

E aplicando o cuidado necessario,

Em nada do meu proprio a diferencas;
Era o0 aureo Brasil tdo vasto e fundo,

Que parecia no diamante um mundo
(DURAO, 2003, p.182)

Nesse trecho do Caramuru, encontramos uma das principais caracteristicas do
poema que € a exaltacdo exagerada das terras brasileiras, pois o eu lirico se refere ao pais como
“um globo de diamante claro ¢ imenso”, com vasta expansdo territorial e grandiosa riqueza que,
“aplicando o cuidado necessario”, tornar-se-a ainda mais imenso e opulento. Ha, aqui, fortes
influéncias da visdo de Pero Vaz de Caminha, encontrada em sua carta, acerca das terras da
América colonial portuguesa.

“Os escritores neoclassicos sdo quase todos animados do desejo de construir uma
literatura como prova de que os brasileiros eram td0 capazes quanto 0S europeus; mesmo
quando procuram exprimir uma realidade puramente individual, [...]” (CANDIDO, 2000, p.26).
Assim, esse livro de Durdo (2003) foi o primeiro a abordar os autoctones do Brasil, seus
costumes e tradicOes, trazendo dados sobre a colonizagdo, a paisagem brasileira, a fauna e a
flora locais, por isso, ilustra com grande maestria 0 desejo de construcdo de uma literatura

brasileira ja presente nos escritos do poetas arcades mineiros.
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2.3.1 A fungéo social da Literatura Romantica

No inicio da segunda década do século XIX, o Brasil ja seguia o curso da
independéncia, mas, somente em 7 de setembro de 1822 é que foi anunciada a independéncia
do pais a partir do simbdlico Grito do Ipiranga, que dava a falsa impressdo de consolidacéo
nacional. Contudo, “seriam precisos ainda cerca de trés anos para que o Império de D. Pedro I
alcancasse certa estabilidade de governagdo” (LEAL, 2014, p.22). Esse ato se deu como solucgéo
encontrada para acalmar os movimentos separatistas e republicanos que eclodiram no pais nos
séculos XVII e XVIII, motivados pelo descontentamento da elite local para com a exploracao
da coroa portuguesa. Assim, o pais entra no periodo politico conhecido por Primeiro Reinado,

governado pelo imperador Pedro I.

Foi o que fez o Principe, proclamando a separacgdo e sendo aclamado Imperador sob
0 nome de Pedro I, numa solugdo conciliatoria que permitiu as classes dominantes
manter a posicao e as vantagens, sem resolver os problemas das classes dominadas, o
maior dos quais era a escraviddo dos negros, abolida apenas em 1889 (CANDIDO,
p.10).

Mas, esse periodo ndo foi calmo, pois “houve divisdes com movimentos
autbnomos, em parte armados, no norte e no sul do Brasil, que levantaram reivindicacGes mais
radicais, como, por exemplo, a dissolugio da monarquia” (GUIMARAES, 2011, p.49).
Somente apos duas décadas ¢ que “a centralizacdo do pais e seu projeto correspondente
conseguiram se afirmar” (GUIMARAES, 2011, p.50).

Tendo realizado grande opressao sobre o movimento da Confederacdo do Equador
(1824) e obtendo sucesso, Pedro | alcanca um periodo de calmaria nas varias provincias
brasileiras, o que trouxe consolidacdo ao seu governo. Entretanto, cada provincia tinha
interesses particulares, compartilhando apenas da mesma lingua e religido, o que as impedia de
entrar em acordo a respeito de varias outras questdes como, por exemplo, a situacdo da
escraviddo no pais, que, para a maioria, era algo imprescindivel na manutencdo da economia, e
para outros, um pais independente ndo deveria mais sustentar um sistema escravocrata.

O cenario de estabilidade politica de D. Pedro | comega a mudar quando seu pai D.
Jodo VI, rei de Portugal, falece, em 1826, deixando o trono portugués descoberto. Pedro | se
recusa a voltar para sua terra natal e passa o trono para sua filha Maria da Gloria. Porém, o
irmao mais novo de D. Pedro I, D. Miguel, usurpa o trono de sua sobrinha, tirando de Pedro |
o foco da administracéo brasileira para cuidar dos interesses de seu pais.

Percebendo tal atitude e observando que o Primeiro Reinado continuava

favorecendo os portugueses, a elite brasileira permanecia descontente, o que despertava
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interrogacdes a respeito de um possivel processo de recolonizacdo. Isso, acrescido ao
surgimento de uma nova geracgdo politica local, que desejava consolidar seu poder num pais
que ainda sofria com grandes atrasos resultantes do periodo da colonizagéo, contribuiu para que
os brasileiros aderissem a uma postura antilusitana, até mesmo para se autodefinir como
brasileiros.
E fato que num Brasil recém-formado, carente de tradicdes culturais proprias que
possibilitassem a clara distincdo entre ser brasileiro e ser portugués, a forma mais

facil para definir a brasilidade era a oposicao a lusitanidade, identificando-se esta
Gltima com os grilhdes metropolitanos e com o atraso colonial (LEAL, 2014, p.24).

Em 1826, a exaltacdo advinda dos debates politicos entre Senado e Cémara
demonstraram a oposicao de ideais que se dava em solo brasileiro. Aquele era constituido por
politicos conservadores de origem lusitana que defendiam o retorno as raizes do império luso-
brasileiro. Esta, por sua vez, era formada pela nova elite politica do pais, quase toda nascida no
Brasil, que buscava romper com o passado portugués e o absolutismo centralizador.

No cenario econdmico, a elite brasileira estava descontente porque a maior parte
dos estabelecimentos comerciais era administrada pelos portugueses e os cofres publicos
sofriam grandes impactos resultantes das méas negociacdes do governo de Pedro | com outros
paises.

Desse modo, “a derrota na Guerra da Cisplatina (1825 -1828) mais a consequente
perda territorial de parte do sul do Império, somadas a crescente divida contraida com a
Inglaterra e o tom cada vez mais radical adotado pela imprensa nacional, [...]” (LEAL, 2014,
p.25) acrescidos a outros fatos, resultou no grande impacto do governo de D. Pedro I, que ndo
teve outra escolha a ndo ser abdicar ao trono brasileiro para, assim, acalmar 0s animos e néo ter
sua imagem manchada nem no pais e nem na Europa. “E nesse quadro de exaltagdo que chega
a Corte Imperial a noticia de que Carlos X, Rei da Franca, Gltimo da linhagem Bourbon, havia
sido deposto por uma revolugéo liberal. Montava-se o cenario do fim do primeiro Império”
(LEAL, 2014, p.26).

D. Pedro | abdicou em 7 de abril de 1831, em favor de seu filho D. Pedro Il, na
época com cinco anos de idade, tendo inicio o Periodo Regencial (1831-1840). Esse
acontecimento contribuiu para que a nova elite brasileira fosse quase toda formada por filhos
da terra, 0 que vem de encontro ao processo cultural de autoafirmacao da identidade nacional,
ou seja, o desejo de constituir a nacionalidade brasileira a partir da oposi¢éo ao que era lusitano.
Destarte, € nesse contexto que surge o0 Romantismo, movimento estético que corresponde a

mentalidade liberal brasileira do século XIX, buscando reconfigurar o passado rumo ao
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nacionalismo identitario. “Assim, a Independéncia do Brasil, ironicamente sublinhada com a
abdicacéo de seu proclamador, exigia a criacdo de algo novo, capaz de edificar a moralidade da
nacao, ordenar as suas glorias, representar suas belezas e firma-la independente no mundo”
(LEAL, 2014, p.28).

A independéncia politica, deveria corresponder, igualmente, uma independéncia
cultural: a questdo da identidade brasileira emergiu como tema importante. Nessa
época, a analise das bases da nagdo tornou-se tarefa fundamental dos intelectuais e
politicos. O melhor exemplo dessa orientacdo é a atividade politico-literaria dos
autores do Romantismo brasileiro do século XIX” (GUIMARAES, 2011, p.50).

No periodo regencial (1831-1840), o pais foi governado por diversos regentes
responsaveis por administra-lo, enquanto D. Pedro Il, o herdeiro do trono, ainda era menor de
idade. O Golpe da Maioridade (1840) o elevou ao trono ainda com quinze anos, iniciando-se 0
Segundo Reinado (1840-1889). No Segundo Reinado, a economia brasileira estava centrada na
agricultura e o café era o principal produto de exportacdo do pais, 0 que trouxe milhares de
imigrantes para trabalhar nas lavouras, haja vista que com a assinatura da Lei Aurea, em 13 de
maio de 1888, a mao de obra escrava se tornou crime no Brasil.

A partir de 1870, houve um grande crescimento dos movimentos republicanos no
pais e, em 1889, Marechal Deodoro da Fonseca proclamou a republica, porém, ndo houve
participacdo da populacdo, o que caracterizou esse fato como um golpe militar, pois 0 povo
estava do lado do Imperador, que foi exilado junto com toda a familia real apés o golpe. Desde
entdo, o Brasil tornou-se republica e permanece assim até os dias presentes.

Foi em meio ao cenério politico da primeira metade do século XIX que a escola
literdria romantica deu seus primeiros passos objetivando instituir a identidade nacional
brasileira. Bernardo Ricupero (2004), em O Romantismo e a ideia de nac¢éo no Brasil (1830-
1870), afirma que a tentativa de estabelecer nagdes ndo se limitou ao Brasil, mas foi uma
preocupacdo comum a geracdo que estreava no debate politico-cultural latino-americano da
década de trinta do século XIX. Assim, para 0s homens e algumas poucas mulheres que
comecgavam a ter atuacdo politica e literaria na época que se segue a independéncia politica da
maior parte das antigas colOnias ibéricas na América, a tarefa principal era definir a identidade
politica e cultural de sua nacdo. Por isso, a maioria desses escritores romanticos tinha dupla
militdncia: eram politicos ou alto funciondrios e escritores, nisso “a atividade deles &, portanto,
eminentemente politica, poder-se-ia dizer, de construgdo nacional, [...]” (RICUPERO, 2004,
p.21).
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Quanto aos escritores brasileiros do século XI1X, na sua maioria, estudavam na
Europa, onde tiveram o primeiro contato com o Romantismo. Um dos principais nomes dessa
época é Gongcalves de Magalhaes.

Domingos José Gongalves de Magalhdes (1811- 1887) foi professor, politico e
escritor brasileiro, considerado um dos fundadores do Romantismo no Brasil. Nascido em
Niteroi, Rio de Janeiro, no dia 13 de agosto de 1811, formou-se em Medicina em 1832, mas
ndo chegou a exercer a profissdo. No mesmo ano, publicou seu primeiro livro intitulado
Poesias, no Rio de Janeiro. “O seu mediocre livro de estréia, Poesias (1832), € rotineiramente
neoclassico, mas tem o toque nacionalista do tempo: patriotismo aceso e celebracdo da
liberdade politica, banhados na embriagués da cidadania recente” (CANDIDO, 2002, p.26).
Embora ainda apegado as caracteristicas da escrita neoclassica, essa obra ja apontava para uma
literatura brasileira que contribuisse com o projeto politico de independéncia do pais. “A poesia
estampada no livro de Magalhdes, muito embora marcada pela estética arcade, ainda em voga,
e profundamente ligada as tradigdes europeias, trazia um trago novo: o ufanismo” (LEAL, 2014,
p.29).

Em 1834, viajou para a Europa, na condicdo de Adido a legacdo Imperial em Paris,
onde, em 1836, publica sua segunda obra, Suspiros Poéticos e Saudades, ainda conservando a
escrita arcade, mas ja impregnado de um profundo sentimento nacionalista e da liberdade
formal na criacdo poética, o que fez dele o livro inaugural do Romantismo no Brasil. Abaixo,
0 poema “O dia 7 de setembro, em Paris”, integrante da série “Saudades”, contida na referida
obra de Magalhées (1859).

O dia 7 de Septembro, em Pariz

Longe do bello céo da Patria minha,

Que a mente me accendia,

Em tempo mais feliz, em qu'eu cantava
Das palmeiras a sombra os patrios feitos;
Sem mais ouvir o vago som dos bosques,
Nem o bramido funebre das ondas,

Que n'alma me excitavam

Altos, sublimes turbilhGes de idéas;

Com que cantico novo

O Dia saudarei da Liberdade?

Ausente do saudoso, patrio ninho,

Em regiBes tdo mortas,

Para mim sem incantos, e attractivos,
Gela-se o estro ao peregrino vate.

Tu tambem, que nos tropicos te ostentas
Fulgurante de luz, e rei dos astros,

Tu, oh sol, neste céo teu brilho perdes.
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L]

Dia da Liberdade!

Tu s6 dissipas hoje esta tristeza

Que a vida me angustia.

Tu s6 me acordas hoje do lethargo

Em que esta alma se abysma,

De resistir cancada & tantas dores.

Ah! talvez que de ti poucos se lembrem
Neste estranho paiz, onde tu passas

Sem culto, sem fulgor, como em deserto
Caminha o viajor silencioso.

Mas rapidos os dias se devolvem;
E tu, oh sol, que pallido me aclaras
Nestas longiquas plagas,
Brilhante ainda raiaras na Patria,
E ouvirds meus hymnos
Em honra deste Dia, ndo magoados
Co'os funebres accentos da saudade.
(MAGALHAES, 1859, p.313-314 e 318)

O poema € construido em torno de uma tematica nacionalista, pois, conforme o
titulo nos apresenta, 0 poeta versa sobre o dia 7 de setembro, dia do grito da independéncia
politica do Brasil, 0 que torna essa data especial para 0 povo brasileiro e, consequentemente,
paraele, que também é filho da patria, mesmo estando em solo francés quando escreve o poema.
Nisso, resolve falar como se sente estando em Paris numa data tdo especial para a sua terra
natal.

Na primeira estrofe, o eu lirico exalta seu pais e, em tom saudosista, lembra-se de
belas paisagens naturais que lhe inspiravam ideias de cantos, em louvor a sua terra, na data de
7 de setembro; entretanto, agora em Paris, o que Ihe inspirara tais canticos nesta data?, “Com
que cantico novo/O Dia saudarei da Liberdade?”, até mesmo porque a paisagem parisiense em
nada o estimulava, ja que era bem diferente da brasileira. Na segunda estrofe, 0 eu poético diz
estar numa regido morta, sem encantos e atrativos e, em seguida, compara-se ao sol, que, no
céu francés, ndo tem os mesmos encantos conforme se vé no céu do Brasil, “Tu tambem, que
nos tropicos te ostentas/ Fulgurante de luz, e rei dos astros, / Tu, oh sol, neste céo teu brilho
perdes”, o que permeia os versos de sentimento ufanista.

O tom saudosista permanece nas duas Ultimas estrofes do poema, nas quais o eu
lirico esta triste por saber que aquela data tdo importante para os brasileiros sequer sera
lembrada naquele pais europeu. “Ah! talvez que de ti poucos se lembrem/ Neste estranho paiz,
onde tu passas/ Sem culto, sem fulgor, como em deserto/ Caminha o viajor silencioso”.
Contudo, a esperanga de voltar a sua terra natal e novamente cantar o dia 7 de setembro, ndo

em tom de saudade e magoa, mas em tom de alegria, enche a alma do poeta, o qual promete ao
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sol que ainda o vera brilhando lindamente no céu de sua patria. “E tu, oh sol, que pallido me
aclaras/ Nestas longiquas plagas, / Brilhante ainda raiaras na Patria, / E ouvirds meus hymnos/
Em honra deste Dia, ndo magoados/ Co'os funebres accentos da saudade”.

Percebemos que Magalhdes (1959) ainda traz tracos neoclassicos em seu poema, ““é
possivel dizer que esse Romantismo inicial foi sobretudo programaético e conviveu bem com a
tradi¢ao” (CANDIDO, 2002, p.29). Entretanto, a tematica nacionalista e o ufanismo brasileiro,
que aborda junto a uma proposta de escrita que abandona as formas fixas e valoriza a liberdade
estrutural, faz de “O dia 7 de setembro, em Paris” um poema representativo do Romantismo

brasileiro.

Ao receber na Franca o impacto das novas tendéncias ndo perdeu a dicgéo neocléssica,
mas incorporou concepgdes e técnicas que foram reveladoras no Brasil: sentimento
religioso como garantia da alta funcdo moral da poesia; imitacdo direta da natureza,
ndo dos textos classicos, a fim de poder manifestar a originalidade do génio; rejei¢do
das formas fixas a favor de estrofes livremente organizadas, em poemas sem molde
prévio, para assegurar liberdade ao discurso (CANDIDO, 2002, p.27).

Em 1836, o trio composto pelos escritores brasileiros Gongalves de Magalhaes,
Francisco de Sales Torres Homem (1812-1876) e Manuel de Araujo Porto-Alegre (1806-1879)
langou, na capital francesa, o primeiro volume de Nitheroy: revista brasiliense, sciencias, letras
e artes, no qual foi publicado um ensaio em que Magalhdes apresentava as bases da proposta
de uma literatura brasileira liberta das influéncias estrangeiras. Esse ensaio viria a ser 0 marco

fundador do Romantismo brasileiro.

Em 1836 publicaram os dois Unicos nimeros de uma revista considerada marco
fundador do Romantismo brasileiro, embora a absoluta maioria da matéria fosse de
Astronomia, Quimica, Economia... Mas o titulo indigena, Niterdi, equivalia a um
programa nativista, € no primeiro nimero Domingos José Gongalves de Magalhées
(1811-82) publicou, retomando Denis, o “Ensaio sobre a historia da literatura
brasileira”, no qual tragava o programa renovador, completado pelo do prefacio do
livro que publicou no mesmo ano, Suspiros poéticos e saudades, considerado pelos
contemporaneos o ponto de partida da transformacéo literéria e iniciador da literatura
propriamente brasileira (CANDIDO, 2002, p.26).

O que esse grupo buscava com a criagéo da referida revista era reformar a literatura
brasileira de modo que representasse a nagdo, sua paisagem, religido e habitantes, o que fez do
indigena a tematica primordial das obras do Romantismo nacional. Como Magalhdes nédo
abordou o indigena em seu grande livro Suspiros Poéticos e Saudades, procurou escrever uma
obra que o retratasse de modo especial. Nisso, escreveu a epopeia, organizada em dez cantos,
intitulada A confederacdo dos Tamoios, poema publicado em 1856, que narra a rebelido de
indigenas tamoios confederados aos franceses na luta contra os colonizadores portugueses no

Rio de Janeiro e em Sao Paulo, no século XVI. De acordo com Candido (2002), esse poema foi
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concebido, apos grande preparo, para ser “a grande demonstracao de validade nacional do tema
indigena” (CANDIDO, 2002, p.29), porém resultou numa obra desinteressante, da qual raros
trechos resistiram ao tempo. Dessa forma, “Magalhdes foi um caso interessante de renovador
sem forca renovadora” (CANDIDO, 2002, p.26).

Magalhdes buscou produzir uma literatura representativa da nagdo por meio da
utilizacdo dos géneros literarios tradicionais: lirico, épico e dramético; também escreveu pecas
teatrais. Poréem, deixou por Gltimo, o que pensou vir a ser sua obra prima por tratar-se de uma
epopeia que abordava o indigena, simbolo do povo brasileiro, haja vista que, através de
narrativas épicas, muitos povos foram representados heroicamente, como aconteceu nas obras
gregas lIliada e Odisseia de Homero e em Os Lusiadas, do escritor portugués Luis Vaz de
Camoes. Contudo, sua epopeia, ndo teve boa receptividade pela critica, 0 que resultou numa
acentuada polémica das letras brasileiras.

José Martiniano de Alencar (1829-1877), na época um jovem escritor brasileiro, era
redator-chefe do Diario do Rio de Janeiro em 1856 e, ali, publicaria, sob o pseudénimo lg, uma
série de cartas com seérias criticas a qualidade literaria. “O primeiro Romantismo, marcado pelo
compromisso e 0s meios-tons, teve entre outros meritos o de fundar a critica literaria no Brasil,
tomando como ponto de referéncia a discussdo do problema da autonomia” (CANDIDO, 2002,
p.32).

Nessa época, 0 escritor Gongalves Dias (1823-1864) ja havia publicado poemas
nacionalistas cujo valor estético era considerado, pela critica, superior aos de Magalhdes. No
ano seguinte, Alencar publica o romance indianista O Guarani (1857), no qual demonstra sua
forma de pensar o projeto de construgéo da identidade nacional por meio da literatura romantica
e a partir da figura do indigena.

Alencar critica a epopeia de Magalhdes quanto a sua conformacéo estética, fraca
musicalidade, pouca expressdo artistica ao descrever a natureza local e os costumes dos
indigenas, e ma escolha do género épico, pois que, segundo ele, estava ultrapassado; enfatizou,
ainda, que sua escrita sofria grandes influéncias da literatura classica. Portanto, a melhor forma
de cantar os indigenas em pleno século XIX era através do género romance, tdo representativo

da escola romantica em todo o mundo.

Muito mais moderno, Alencar mostrou que para versar 0s temas indianistas a forma
antiquada posta em préatica por Magalhées ndo servia, com o seu duro verso sem rima
e as sobrevivéncias do maravilhoso convencional. Visivelmente inspirado por Ossian
e Chateaubriand, preconizava uma linguagem transfundida de cor local e
musicalidade, que tentou a seguir sob a forma do romance, a comecar por O guarani
(1857), que teve grande éxito e se tornou dos mais lidos pelo publico brasileiro, [...]
(CANDIDO, 2002, p.49).
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Em meio a esses ataques, sairam em defesa de Magalh&es o escritor Porto-Alegre,
seu amigo, e o imperador D. Pedro Il, que patrocinou sua epopeia e com quem Magalhées
mantinha uma relacao de amizade. A defesa se deu em publicacdes sob o pseudonimo de “O
amigo do poeta”, porém isso nao foi suficiente para evitar o fim da primazia literaria do autor

como 0 mais importante escritor do romantismo nacionalista e indianista do Brasil.

A essa altura, o indianismo ja caminhara além das intuices dos arcades e pré-
romanticos e se estruturava como uma para-ideologia dentro do nacionalismo. E a
linguagem atingira em Gongalves Dias um nivel estético que um leitor sensivel como
Alencar j& podia exigir de um poema que se dava por modelo da épica nacional.
Assim, tanto a mensagem como o cddigo de A Confederacdo pareciam (e eram)
insuficientes aos olhos dos préprios romanticos. E, apesar das defesas equilibradas
com que acudiram Porto Alegre, Monte Alverne e Pedro Il, as palavras duras de José
de Alencar selaram o fim da primazia literaria de Magalhaes (BOSI, 1994, p.99).

Os intelectuais filhos da terra, pertencentes ao periodo que Candido (2002) nomeia
por primeiro Romantismo, estavam comprometidos com a ideia de construcdo da identidade
nacional brasileira por meio de suas obras (CANDIDO,2002). Dessa forma, em 1838 “o
governo regencial fundaria dois importantes 6rgdos incumbidos da tarefa de modelar a memoria
nacional: o Arquivo Publico do Império e o Instituto Historico e Geografico Brasileiro (IHGB)”
(LEAL, 2014, p.42).

De acordo com Lilia Moritz Schwarcz (1993), em seu trabalho intitulado O
Espetaculo das Racas, o primeiro instituto fundado no Brasil foi o Instituto Historico e
Geografico Brasileiro (IHGB), em 1838, no Rio de Janeiro, por D. Jodo VI. O motivo pelo qual
foi criado 0 IHGB e os demais institutos do pais foi recriar o passado histérico brasileiro, através
de mitos de fundacdo. Ao IHGB coube a funcdo de demarcar espacos e ganhar respeitabilidade
nacional. Aos demais institutos coube garantir suas especificidades regionais e buscar uma
unido cultural, sempre que possivel (SCHWARCZ, 1993).

A fundagdo do primeiro Instituto Histérico e Geografico, em 1838 responde também
a logica do contexto que segue a emancipagédo politica do pais. Sediado no Rio de
Janeiro, o IHGB surgia como um estabelecimento ligado & forte oligarquia local,
associada financeira e intelectualmente a um “monarca ilustrado” e centralizador. Em
suas maos estava a responsabilidade de criar uma histéria para a nagéo, inventar uma
memdria para um pais que deveria separar, a partir de entdo, seus destinos dos da
antiga metropole européia (GUIMARAES, 2011, p.22).

Havia um laco entre o trabalho do instituto e a afirmacdo de um patriotismo, ou
seja, de uma identidade nacional. Dessa forma, embora parecesse motivado pelo interesse
documental, a criagdo do IHGB esta vinculada & veneragdo da nacdo, sua histéria nacional, e a

garantia de integracdo do pais (GUIMARAES, 2011). “O propoésito de escrever uma historia
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do Brasil, embora ndo enunciado explicitamente, no entanto, constituia o pano de fundo de um
trabalho que, & primeira vista, poderia parecer apenas motivado pelo interesse documental”
(GUIMARAES, 2011, p.115).

O IHGB, importante associacdo erudita fundada pelo General Cunha Matos e
Januério da Cunha Barbosa, serviu de grande apoio a renovacéo literéria, haja vista que foi
frequentado pelo Imperador Pedro Il, o qual patrocinava atividades artisticas e intelectuais
nacionais, talvez por isso, tal instituicdo tenha possuido grande forca politica.

Assim, Guimardes (2011) defende que a consciéncia de “nagdo” no Brasil do século
XIX ocorreu apenas para uma pequena parcela dos intelectuais e para os politicos, pois “a
ideologia de nacgdo ndo serviu a integracdo de amplas massas da populacéo, que, no decorrer do
século XIX, continuaram ainda fortemente marginalizadas, tanto politica como
economicamente” (GUIMARAES, 2011, p.240). Nisso, 0 Estado portugués foi o promotor
dessa consciéncia no pais, cujo processo se deu de modo conservador, ja que o imperador esta
diretamente ligado ao processo de criacdo e andamento das atividades do IHGB. “O Estado
como promotor e criador da nacdo no Brasil colocou como tarefa apoiar importantes setores da
vida social, sobretudo aqueles setores em que era possivel promover o despertar de um
sentimento de comunidade” (GUIMARAES, 2011, p.246).

Faziam parte do instituto membros da elite local: politicos, proprietarios de terra,
escritores e pesquisadores de renome, havendo entre eles uma organizagdo hierdrquica. A
maioria dos escritores romanticos da época, como, por exemplo, Goncalves de Magalhdes e
Gongalves Dias, estavam nesse grupo. Assim “a proposta do IHGB de ‘coligir e metodizar os
documentos histéricos e geograficos interessantes a historia do Brasil’ vinha sendo posta em

pratica com afinco e constancia” (LEAL, 2014, p.44).

Sob influéncia de figuras conhecidas do movimento literdrio nacional, como
Domingos José Goncalves de Magalhdes e Goncalves Dias, fazia-se do indianismo
um tema que, além de se concretizar na realidade local, também se inseria na tradi¢do
classica do ocidente. Nas palavras de Antonio Candido, estaria ai a contribuicdo
central do romantismo, que trazia uma concepg¢do literaria nova do “escritor de
missdo”, do poeta como portador de verdades e sentimentos superiores (Candido,
1959:20-2) (SCHWARCZ, 1993, p.84).

Antbnio Gongalves Dias (1823-1864) nasceu no dia 10 de agosto, em Caxias,
Maranh&o. Filho de pai portugués e méde mestica, viaja para Coimbra em 1838, onde ingressa
no Colégio das Artes. Em 1840 estuda na Universidade de Direito de Coimbra, onde convive
com grandes escritores romanticos portugueses como Almeida Garrett, Alexandre Herculano e

Feliciano de Castilho. E considerado “0 primeiro grande talento do Romantismo brasileiro, que
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parece finalmente configurar-se com ele, para além dos programas e das intengdes”
(CANDIDO, 2002, p.43).

A parte mais importante da sua obra foi reunida em trés livros: Primeiros cantos
(1847), Segundos cantos (1848) e Ultimos cantos (1851), que foram, posteriormente, reunidos
em um unico volume no ano de 1857. A obra Primeiros cantos, que esta dividida em duas
partes, onde a primeira ¢ “composta por seis poemas denominados de ‘poesias americanas’; a
segunda, reunindo trinta e seis poemas, compunha-se de alguns ‘hinos’ e muitas ‘poesias
diversas’” (LEAL, 2014, p.44), foi bastante elogiada por Alexandre Herculano no artigo

intitulado Futuro literario de Portugal e do Brasil.

Nos Primeiros cantos do maranhense lateja a consciéncia do destino atroz que
aguardava as tribos tupis quando se pds em marcha a conquista europeia. O conflito
das civilizagdes e trabalhado pelo poeta na sua dimenséo de tragédia. Poemas fortes
como O canto do piaga e Deprecacdo sdo agouros do massacre que dizimaria o
selvagem mal descessem os brancos de suas caravelas (BOSI, 1992, p.184).

Destarte, a critica da época viu na producao literaria de Dias uma qualidade superior
quando comparada & de outros autores do Romantismo brasileiro daquele periodo. “Pela
primeira vez uma obra dava tratamento qualificado a tematica indigena, tornando-a, por
exceléncia, a da primeira fase do Romantismo brasileiro” (LEAL, 2014, p.45). Sobre isso,
Candido (2002) afirma:

A obra de Gongalves Dias foi no Brasil a primeira de elevada qualidade depois dos
arcades do século XVIII, como concepgdo e como escrita. A cadéncia melodiosa, o
discernimento dos valores da palavra e a corre¢éo da linguagem formavam uma base,
rara naquela altura, para a calorosa vibracdo e o sentimento plastico do mundo que
animam os seus versos (CANDIDO, 2002, p.43-44).

Além de poeta foi teatr6logo, professor e jornalista, cujas contribuicdes se deram
no Jornal do Comércio, Gazeta Mercantil, Correio da Tarde e Revista Literaria Guanabara,
sendo esta ultima fundada por ele. Foi ainda ensaista e dramaturgo, escreveu uma monografia
etnografica intitulada O Brasil e a Oceania (1852) e o Dicionario da lingua tupi (1857)
(CANDIDO, 2002).

Gongcalves Dias possui muitos poemas famosos, como “Cangéao do exilio”, mas os
melhores, segundo a maioria dos criticos literarios, eram o0s que versavam sobre a temética
indianista, “Maraba”, “O canto do Piaga”, “O leito de folhas verdes”, “I-Juca Pirama” e “Os
Timbiras”, planejado para ser o ponto maximo da sua obra, mas que ndo atingiu tal objetivo.
Sua escrita ainda trazia um estilo neoclassico, porque, para ele, era preciso ser fiel a tradigdo na

medida em que se buscava uma expresséo nacional nas obras, porém, era necessario combinar
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tracos tradicionais com aspectos que deixavam 0s versos mais modernos e livres em sua

composigdo, como a utilizagdo da musicalidade, ponto forte de seus escritos. Ainda sobre isso,

~ A\

escreveu o poema “Sextilhas de Frei Antdao” em portugués arcaico, pois acreditava que “a

liberdade se entroncava na obediéncia ao génio intemporal da lingua” (CANDIDO, 2002, p.26).
Analisemos algumas estrofes do canto I do poema “I- Juca Pirama”, de Gongalves
Dias (1851). Trata-se de um poema indianista escrito em versos pentassilabicos, decassilabicos

e endecassilabicos, dividido em dez cantos e publicado em 1851, na coletanea Ultimos Cantos.

Y — Juca Pyrama

No meio das tabas de amenos verdores
Cercadas de troncos — cobertos de flores,
Alteido-se os tectos d’altiva nagdo;

Sdo muitos seus filhos, nos animos fortes,
Temiveis na guerra, que em densas cohortes
Assombrao das matas a immensa extensdo

S4&o rudes, severos, sedentos de gloria,
Jé prelios incitdo, ja cantdo victoria,

J& meigos attendem a voz do cantor:
Séo todos tymbiras, guerreiros valentes!
Seu nome 14 véa na bocca das gentes,
Condao de prodigios, de gloria e terror!

As tribus visinhas sem forgas, sem brio,

As armas quebrando, langando-as ao rio,

O incenso aspirardo dos seus maracas:
Medrosos das guerras que os fortes accendem,
Custosos tributos ignavos la rendem,

Aos duros guerreiros sugeitos na paz

No centro da taba se extende um terreiro,
Onde ora se aduna o concilio guerreiro

Da tribu senhora, das tribus servis:

Os velhos sentados praticdo d’outr’ora,

E 0s mocos inquietos, que a festa enamora,
Derramao-se em torno d’um indio infeliz.

[.]
(DIAS, 1851, p.12-13)

O inicio do poema descreve uma ambientagdo na qual ha tabas (aldeias indigenas)
organizadas. Trata-se de uma atmosfera “de amenos verdores/ Cercadas de troncos — cobertos
de flores,” onde a natureza predomina. No decorrer dos versos que compdem as duas primeiras
estrofes, o eu lirico nos apresenta os habitantes daquele lugar. Eram numerosos filhos da
elevada nacdo dos povos Timbiras, fortes guerreiros combatentes, altamente temidos pelos
povos Vvizinhos, haja vista serem “rudes, severos, sedentos de gloria” e estarem sempre prontos

para o ataque, de modo a ser chamados “terror” pela “bocca das gentes”.
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Na terceira estrofe, hd uma comparacdo da “tribo” dos Timbiras com as “tribos”
vizinhas que, “sem forgas, sem brio,” preferem quebrar suas armas, langa-las ao rio e inalar o
incenso que saem dos maracas (instrumento indigena; espécie de chocalho) dos Timbiras ao ter
que combater com eles. Na quarta estrofe temos uma descricdo que nos remete ao ritual
indigena realizado quando se captura o inimigo. Todos da aldeia estdo ao redor do terreiro, 0s
mais velhos ficam sentados assistindo; estdo cansados pela idade, mas sdo muito importantes
na constituicao da sociedade indigena, ja que possuem a experiéncia. Os moc¢os estao inquietos
e animados com a captura do inimigo e, temos, ainda, um indigena infeliz, que é o capturado.
Disso, inferimos um possivel ritual de antropofagia, pratica cultural indigena de comer a carne
dos inimigos capturados para assimilar suas forgas e bons atributos.

O que faz os poemas indigenas de Goncalves Dias serem superiores aos de outros
escritores do Romantismo brasileiro é o fato de que, neles, o autor retrata 0 ambiente, as
tradicGes, a cultura e até o vocabulério desses povos, como quando utiliza as palavras “tabas”
e “maracas” que, em lingua tupi, significam, respectivamente, “aldeias indigenas” e espécie de
chocalho usado na tradicdo indigena para marcar o ritmo das dancas nos rituais religiosos e
também para anunciar a saida dos indigenas rumo as batalhas. Outro aspecto que traz altivez a
sua obra é a fluidez com que trabalha a rima em prol da musicalidade.

Os poemas indianistas de Gongalves Dias construiram do indigena “uma imagem
arbitraria, que permitiu recolher no particular da realidade brasileira a for¢a dos sentimentos e
das emogdes comuns a todos os homens” (CANDIDO, 2002, p.44). Por isso, sdo considerados,

por Antonio Candido (2002), os mais belos de toda sua produ¢do romantica.

2.3.2 Produgdes literarias do Romantismo

Os escritores do Romantismo brasileiro criaram imagens e ideologias que
representassem a nacao, e o indigena se tornou o principal simbolo do nacionalismo romantico.
Assim, a literatura brasileira sempre esteve empenhada com a cor e os valores locais, por isso
os romanticos foram considerados superiores aos arcades, por terem o indigena como o
principal assunto das suas obras (CANDIDO, 2000).

Na literatura, o decénio de 1850, viu a consagragdo do Romantismo, cuja
manifestacdo considerada mais nacional, o indianismo, teve nele 0 momento de maior
prestigio e, extravasando da lirica, chegou ao mesmo tempo ao romance e a epopéia,
numa curiosa coexisténcia de arcaismo e modernidade (CANDIDO, 2000, p.48).
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Contudo, o nativo foi retratado com base no modelo heroico tipicamente
europeizado. Isso aconteceu porque a maioria dos registros sobre os autoctones brasileiros, com
0S quais 0s escritores romanticos tiveram contato, foi feita pelos portugueses, por meio de
cartas, cronicas e poesias coloniais. As manifestacdes artisticas no século XIX, tanto na musica
quanto na literatura, absorviam “as normas européias, para dar viabilidade geral ao desejo de
exprimir os nossos aspectos considerados mais originais” (CANDIDO, 2002, p.49).

A visdo europeia sobre os primeiros indigenas era estabelecida pela conveniéncia
portuguesa, o que fez com que eles fossem retratados idealizadamente como um povo bom e
ingénuo, de acordo com a ideologia do bom selvagem do fil6sofo iluminista Rousseau. Um
exemplo disso € a carta escrita por Caminha (1997), na qual foram registadas suas impresses

sobre os habitantes da América colonial portuguesa, hoje Brasil.

Também andavam, entre eles, quatro ou cinco mulheres mogas, nuas como eles, que
ndo pareciam mal. Entre elas andava uma com uma coxa, do joelho até o quadril, e a
nadega, toda tinta daquela tintura preta; e o resto, tudo da sua prdpria cor. Outra trazia
ambos os joelhos, com as curvas assim tingidas, e também os colos dos pés; e suas
vergonhas tdo nuas e com tanta inocéncia descobertas, que nisso ndo havia vergonha
alguma (CAMINHA, 1997, p.30).

Acima, temos a descri¢do das indigenas que viviam na terra recém-descoberta na
época do primeiro contato entre os europeus e 0s nativos do lugar, porém, trata-se da descricdo
feita por um portugués interessado em mandar noticias ao Rei de seu pais revelando as
curiosidades da terra e do povo encontrados. “[...] dangaram e bailaram Sempre com 0S n0SS0s,
ao som dum tamboril dos nossos, em maneira que sao muito mais nossos amigos que nos seus”
(CAMINHA, 1997, p.44). Assim, percebemos que o0 autor apresenta os indigenas como um
povo docil e submisso ao europeu. E foi assim que a maioria dos escritores romanticos 0s
retrataram em suas obras: idealizados e submissos aos invasores de suas terras.

Outra caracteristica da literatura romantica brasileira era a valorizagao da cor local,
cujas tematicas das obras literarias deveriam abordar apenas assuntos referentes a nacéo: 0s
indigenas, seus costumes, paisagens naturais, fauna, flora, personagens histéricos, etc. Todavia,
alguns autores da época ndo ficaram satisfeitos com essa concepcédo, porque tinham projetos
literarios proprios e defendiam o pensamento de que, para a construcdo de uma literatura
tipicamente brasileira, era fundamental o trabalho com assuntos universais.

Um dos autores que defendeu esse posicionamento foi José de Alencar (1973), o
que pode ser visto no preféacio de seu livro Sonhos D’ ouro: “Quanto ao segundo defeito que te

h&o de notar, de ires um tanto desbotado do matiz brasileiro, sem aquele picante sabor da terra:
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provém isso de uma completa ilusdo dos criticos a respeito da literatura nacional” (ALENCAR,
1973, p.04).
Junto ao Romantismo surge um género literario que abre grandes possibilidades ao

imaginario da época: o romance.

O romance comecou a ter voga durante os anos de 1830 por meio de traducfes. Eram
sobretudo narrativas de tipo folhetinesco, carregadas de episédios melodramaticos,
que se refletiram nas primeiras tentativas feitas aqui, sob a forma de contos e novelas
insignificantes” (CANDIDO, 2002, p.40).

O romance foi chamado de género burgués, haja vista que atendia aos interesses da
burguesia vigente e retratava seu dia a dia e estilo de vida. Os burgueses eram pessoas
pertencentes a nova classe social que ganhou forca com o sistema capitalista moderno. Tratava-
se dos habitantes das cidades, cujo sustento ndo mais vinha do campo e sim da indUstria;

detinham grande concentracdo de capital, sendo, em sua maioria, comerciantes.

O que mais atraiu o leitor daquele tempo em matéria de romance parece ter sido o de
costumes, no qual ele encontrava a vida de todo o dia, sem prejuizo dos lances
romanescos que eram entdo indispensaveis. O brasileiro parecia gostar de ver
descritos os lugares, os habitos, o tipo de gente cuja realidade podia aferir, e que por
isso lhe davam a sensagdo alentadora de que o seu pais podia ser promovido a esfera
atraente da arte literaria (CANDIDO, 2002, p.41).

O escrito intitulado A Moreninha (1844), do carioca Joaquim Manuel de Macedo,
é considerado o primeiro livro brasileiro do género romance, tendo sido “o primeiro grande
éxito de publico na literatura brasileira, que até hoje ¢ reeditado, lido e estimado” (CANDIDO,
2002, p.41). Trata-se de uma narrativa de costumes da alta sociedade do Rio de Janeiro, escrita
em linguagem simples que prende o leitor em torno do enredo permeado de enlaces amorosos
e mistérios, tendo como desfecho um final feliz para 0 amor, conforme caracteristicas da escola
literaria romantica do século XIX. “O romance foi, a partir do Romantismo, um excelente indice
dos interesses da sociedade culta e semiculta do Ocidente. A sua relevancia no século XIX se
compararia, hoje, a do cinema e da televisao” (BOSI, 1994, p.97).

E por falar nas caracteristicas do Romantismo, Alfredo Bosi (1994), em seu livro
Histdria Concisa da Literatura Brasileira, expde temas peculiares a esse movimento literario,
0s quais citaremos, seguido de um breve comentario: 1. “O fulcro da visdo romantica do mundo
¢ o sujeito” (BOSI, 1994, p.93) - O homem da primeira metade do século XIX, descontente
com o contexto sociopolitico da época, volta-se para o intimo do seu ser a procura de fugir da
realidade. Por isso, a literatura da época trouxe forte subjetividade, abordando com frequéncia

sentimentos como o amor, a soliddao, o medo e a morte; 2. ““A natureza romantica ¢ expressiva”
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(BOSI, 1994, p.93) - Ao contrario da natureza apenas decorativa do Arcadismo, no Romantismo
ela traz expressividade, revelando e significando sentimentos do eu lirico e das personagens.
Em se tratando de obras nacionalistas, ela se torna um elemento imprescindivel. 3. “O mundo
material ‘encarna’ as pressdes animicas” (BOSI, 1994, p.94) - A natureza, COMO expressao
méaxima do mundo material roméntico, reflete diretamente o estado interno das personagens, de
modo que h& entre os dois grande conexdo, pois, tanto o ser humano quanto a natureza séo
criagdes divinas; 4. ““Infinito anelo’. Nostalgia do que se cré para sempre perdido. Desejo do
que se sabe irrealizavel” (BOSI, 1994, p.95) - E comum entre as obras romanticas o sentimento
de melancolia por algo que se mostra sem jeito. Pode se tratar de um amor impossivel, de um
problema social sem resolucdo aparente ou da certeza da morte como nico modo de fuga total
da realidade indesejada pelo poeta; 5. “Na ansia de reconquistar ‘as mortas estacdes’ e de reger
os tempos futuros, 0 Romantismo dinamizou grandes mitos: a na¢do e o her6i” (BOSI, 1994,
p.95) - A literatura desse periodo construiu histdrias e herdis mitoldgicos representativos das
nacdes, criando um passado comum para 0S povos que delas fazem parte, na busca de lhes
projetar um futuro consciente da identidade nacional que possuem. Isso se deu principalmente
nos paises colonizados da América que, assim como o Brasil, objetivaram construir sua
identidade através dos escritos literarios do Romantismo.

Afranio Coutinho (1969), em A Literatura no Brasil, resume as caracteristicas da
escola romantica delimitadas por Hibbard. Sdo elas: 1. Individualismo e subjetivismo; 2.
llogismo; 3. Senso do mistério; 4. Escapismo; 5. Reformismo; 6. Sonho; 7. Fé; 8. Culto da
natureza; 9. Retorno ao passado; 10. Pitoresco; 11. Exagero (COUTINHO, 1969).

Sobre os temas roméanticos a nivel estrutural, os escritores deixaram os géneros
literarios tradicionais para se aventurar pelas novidades dos géneros modernos, como o0 romance
e 0 poema de estrutura livre. Dessa forma, o0 Romantismo trouxe grande liberdade criativa em
suas manifestacbes artisticas. “Como decorréncia da liberdade, espontaneidade e
individualismo, no romantico ha auséncia de regras e formas prescritas. A regra suprema € a
inspiracdo individual, que dita a maneira propria de elocucdo. Dai o predominio do contetdo
sobre a forma” (COUTINHO, 1969, p.11).

Na Franca, a partir de 1820, e na Alemanha e na Inglaterra, desde os fins do século
XVIII, uma nova escritura substituira os codigos classicos em nome da liberdade
criadora do sujeito. As libertagcGes fizeram-se em vérias frentes. Caiu primeiro a
mitologia grega [...]. Com as ficgdes classicas foi-se também o paisagismo arcade que
cedeu lugar ao pitoresco e a cor local. A mesma liberdade desterra formas liricas
ossificadas e faz renascer a balada e a cangéo, em detrimento do soneto e da ode; [...]
escolhe 0 poema sem cortes fixos, [...]. A epopéia, [...] é substituida pelo poema
politico e pelo romance histérico [...]. No teatro, [...] afrouxada a distin¢do de tragédia
e comédia, cria-se o drama, fusdo de sublime e grotesco, [...] (BOSI, 1994, p.96).
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O Romantismo brasileiro foi uma escola literaria extensa, a qual Bosi (1994) dividiu
em: “poesia”’; “Romantismo egdtico”; “epigonos” e “condores” (BOSI, 1994). A “poesia”, que
ganhou forgca nos anos 40, teve como principal representante Gongalves Dias e foi um
instrumento de autoafirmacdo da nacionalidade brasileira por meio do indigena e dos aspectos
da cor local; O “Romantismo eg6tico” se deu nos anos 50 e abrangeu as produgdes, sobretudo
poéticas, de jovens estudantes, do curso de direito, descontentes com 0 mundo ao seu redor.
Eram poesias com atmosfera melancélica, de soliddo, escuriddo, tristeza e morte. Seus
principais representantes foram Alvares de Azevedo, Junqueira Freire, Casimiro de Abreu e
Laurindo Rabelo.

Entre o “Romantismo eg6tico” e os “condores” estdo os “epigonos”, “que retomam
o americanismo de Goncalves Dias ou as efusdes sentimentais de Alvares de Azevedo e
Casimiro de Abreu” (BOSI, 1994, p.117). Alguns nomes foram Aureliano Lessa, Teixeira de
Melo, Francisco Otaviano, José Bonifacio e Bernardo Guimardes, apenas como poeta. Ja 0s
“condores” eram poetas engajados com as questdes sociais, cujas poesias condoreiras
abordavam e denunciavam assuntos como a escravidao no Brasil. Fizeram parte desse grupo
Castro Alves, Joaquim de Sousa Andrade e Pedro Luis.

Além da poesia, 0 romance ficcional ganhou grande repercussao no Brasil do século
XIX com temaéticas nacionalistas, indianistas, historicas, amorosas, urbanas e regionalistas.
Muitos foram os nomes representativos dessa modalidade: Joaquim Manuel de Macedo,
Visconde de Taunay, Franklin Tavora, Bernardo Guimardes, Manuel Antdnio de Almeida e
José de Alencar, que tinha um projeto de escrita romantica individual.

2.4 A estética romantica de José de Alencar

Nossa intencdo neste trabalho ndo é tracar uma biografia de José de Alencar,
contudo, diversos acontecimentos da sua vida sdo imprescindiveis para compreendermos seu
projeto literario, que é o que nos interessa. Portanto, traremos, de modo resumido, um pouco
da sua histdria para melhor nos determos em sua autobiografia literaria, tragada pelo proprio
autor em dois de seus escritos: “Béngdo Paterna”, prefacio do seu livro Sonhos D Ouro (1872),
e Como e porque sou Romancista (1893), publicado postumamente. Em seguida, discutiremos

a estética romantica alencariana sob a 6tica de diversos estudiosos do assunto.

2.4.1 Projeto alencariano: uma autobiografia literaria
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No dia 1° do més de maio de 1829, nascia, em Messejana, no Ceard, José Martiniano
de Alencar, apelidado de Cazuza na familia, que seria advogado, jornalista, politico, orador e
escritor brasileiro. Filho do ex-padre e senador José Martiniano de Alencar e de sua prima Ana
Josefina de Alencar, apds uma vida curta, porém intensa e memoravel, falece no Rio de Janeiro,
em 12 de dezembro de 1877, vitima de tuberculose. Seus avds paternos eram o comerciante
portugués José Gongalves dos Santos e D. Barbara de Alencar, heroina da revolucao de 1817,
em Pernambuco. Sua avo, junto com seu pai, na época, seminarista no Crato, foram presos na
Bahia, onde passaram quatro anos, por terem participado do movimento republicano.

Entre 1837 e 1838, com 8-9 anos de idade, viajou com seus pais para a Bahia, pelo
interior, fato que tanto inspirou o cenario ambiental de suas obras. Em 1840, passou a morar
com a familia no Rio de Janeiro, onde frequentou o colégio de Instrucdo Elementar. De 1844 a
1850, estd em Séo Paulo, onde cursou a faculdade de Direito, com excecdo do ano de 1847, em
que cursou o0 3° ano na faculdade de Olinda. Depois de formado, retornou ao Rio, onde comegou
a advogar e passou a contribuir, jornalisticamente, no Correio Mercantil. Escreveu folhetins
para o Jornal do Comércio, os quais, em 1874, reuniu sob o titulo de “Ao correr da pena”, e em
1855, aos 26 anos, tornou-se redator chefe do Diério do Rio de Janeiro. Foi nessa atmosfera
jornalistica que passou a publicar seus romances, a maioria em forma de folhetim, inicialmente,
e s6 depois como livros. Sua vida de escritor foi permeada de polémicas e criticas, porém, sua
atuacdo e producao literarias fizeram-no alcancar o titulo de fundador do romantismo brasileiro.

No campo da politica, em 1861, é eleito deputado geral pelo Ceard, sendo reeleito
em varias legislaturas subsequentes. Em 1868, torna-se Ministro da Justica no Gabinete
Conservador, onde passa dois anos. Em 1870, tenta o cargo de senador do Império, porém, ndo
é escolhido pelo imperador D. Pedro Il, o que 0 magoa profundamente, fazendo-o abandonar a
carreira politica e focar na literatura.

Escreveu pecas teatrais, cronicas, autobiografias e criticas, mas foi com o género
romance que deixou sua grande marca na historiografia da literatura brasileira. Obras como
Cinco Minutos (1856), A Viuvinha (1857), Diva (1864), Luciola (1862), Senhora (1875), As
Minas de Prata (1865), O Gaucho (1870), e sua trilogia indigenista: O Guarani (1857), que
narra a convivéncia entre os indigenas e os portugueses no Brasil do século XVII; Iracema
(1865), que descreve o contato entre o europeu e o indigena no periodo da colonizacéo
brasileira; e Ubirajara (1874), que relata como era em solo brasileiro antes dos portugueses
chegarem aqui, fizeram dele um escritor reconhecido mundialmente e nacionalmente, pois,

mesmo ja falecido, foi escolhido por Machado de Assis para patrono da cadeira de numero 23
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da Academia Brasileira de Letras, fundada em 1897, 20 anos ap6s sua morte, além de ter seu
nome homenageado em pracgas, teatro, ruas, municipios; seu busto esculpido em estatua e 0s
nomes de suas personagens registrados em incontaveis cartorios brasileiros até hoje.

Quanto a sua vida pessoal, casou-se com Georgina Augusta Cochrane, com quem
teve seis filhos, sendo quatro meninas, Elisa, Ceci, Adélia e Clarice, e dois meninos, Mario de
Alencar e Augusto de Alencar.

A propria historia de vida do nosso romancista evidencia sua importancia para o
pais no século XIX. Crescera com espirito revolucionario inspirado pela avo paterna e por seu
pai, que sendo politico, ensinou-o de que forma tal carreira poderia contribuir para consolidar
um Brasil cada vez mais independente das exploracgdes europeias. O fato de sair do interior e ir
para a cidade ampliou o olhar do escritor para os diferentes modos de vida dos brasileiros da
época, as variedades de costumes, linguagem e economia.

Seu projeto literario buscou a consolidacdo de uma literatura nacional auténtica,
ou seja, que ndo fosse cOpia da europeia, por isso, retratou os quatro cantos do pais em obras
que traziam personagens como: indigenas, europeus, negros, abastados, pobres, sertanejos,
cidaddos da corte, dentre muitos outros que confirmaram o carater variado de suas tematicas.
Desse modo, apesar de se encontrar num lugar socialmente privilegiado, haja vista ser neto de
comerciante portugués, fazer parte de uma familia influente, ter tido acesso a excelentes
instituicOes de ensino e ser cristdo, foi um homem de olhar ampliado ao que se passava em seu
mundo exterior.

Em sua autobiografia literaria intitulada Como e porque sou romancista, José de
Alencar (1893), em formato de carta, expde circunstancias da sua vida que contribuiram no
despertar da vocacéo de escritor, sobretudo de romancista. Logo no inicio, explica ter decidido
escrever esse texto para “trazer a minha pequena quota para a amortizagdo desta divida de nossa
ainda infante litteratura” (ALENCAR, 1893, p.7).

Nele, relembra momentos de quando frequentava o Colégio de Instrucdo Elementar,
no Rio de Janeiro, sua convivéncia com o professor Januario Mateus Ferreira, que muito Ihe
apoiava nos estudos e foi um grande mestre no ensino da leitura e recitacdo de grandes escritos
literarios, como os de Frei Francisco de S. Luiz e os de Padre Caldas, entre outros. Assim,
passou a gostar de ler e ganhou, em sua casa, o “honroso cargo de ledor” (ALENCAR, 1893,
p.17), onde lia com frequéncia para sua mée e as amigas dela, nos encontros que faziam para
conversar e costurar. As leituras eram, principalmente “os volumes de uma diminuta livraria
romantica formada ao gosto do tempo” (ALENCAR, 1893, p.17), o que o abrigava a repetir,

por varias vezes, a mesma obra, causando nele um certo conhecimento e paixao por este género
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literério t&o utilizado na época. Aquelas mulheres ficavam emocionadas com as historias lidas
e, com isso, crescia no jovem Alencar o desejo de ser escritor, pois afirma que a imaginacgéo de
sua mae, que sempre lhe contava fantasiosas historias, e as leituras dos romances e novelas que
fez para ela e suas amigas nas reunides, despertaram nele a criatividade imaginativa.

Entretanto, o género que primeiro lhe incitou o espirito, ainda na infancia, foi a
charada, “o dom de produzir a faculdade creadora, si a tenho, foi a charada que a desenvolveu
em mim” (ALENCAR, 1893, p.22). Joaquim Sombra, “que tomara parte no movimento
sedicioso do Exu e sertdes de Pernambuco” (ALENCAR, 1893, p.24), foi hdspede, por um
tempo, na casa do nosso romancista, onde se asilaram algumas pessoas vindas dos fracassos da
revolucdo de 1842. Este, a quem Alencar chama de “meu excellente amigo” (ALENCAR, 1893,
p.24), ao ter contato com os escritos do nosso jovem, o sugere “que aproveitasse para uma
novella o interessante episodio da sedi¢do, do qual era elle o protogonista” (ALENCAR, 1893,
p.24). O desafio foi aceito e iniciado, porém, ndo concluido. Os primeiros escritos de Cazuza
foram poemas e charadas, 0s quais jogou fora ainda na juventude. Restou-lhe somente
“fragmentos de romances, alguns apenas comec¢ados, outros ja no desfecho, mas ainda sem
principio” (ALENCAR, 1893, p.25), os quais levou na mala quando se mudou para Séo Paulo,
em 1844, com 15 anos de idade.

Ainda inspirado pelas narrativas contadas por seu amigo Joaquim Sombra, Alencar
tinha em mente dois moldes para escrever um romance: um que pode ser classificado como
gético, de enredo e ambientacdo, e 0 outro como campestre. Porém, logo abandonou tais ideias.
Em S&o Paulo, morou numa republica com alguns companheiros dos quais um deles era amante
da literatura e trazia este universo para dentro daquele lugar, onde Alencar recebia com grande
entusiasmo. Naqguela época, o pais sofria com a escassez de livros, sobretudo, literarios, e era
dificil o contato com os classicos da literatura. O poeta Francisco Octaviano herdou do pai uma
livraria que continha grandes titulos literarios e, sendo o companheiro de casa de Alencar
também amigo de Otaviano, usufruia da sua biblioteca, levando livros para a republica, com 0s
quais nosso romancista teve seu primeiro contato com os escritores que tanto influenciaram a
sua criacdo literaria. “Foi assim que um dia vi pela primeira vez o volume das obras completas
de Balzac, nessa edicgao em folha que os typographos da Bélgica vulgarisam por prego modico”
(ALENCAR, 1893, p.29).

Apos concluir o curso de direito, Alencar teve que correr atras de conhecimentos
que sua instrucdo secundaria ndo Ihe proporcionou, como, por exemplo, o bom dominio da
lingua francesa; isso aconteceu “quando senti a necessidade de crear uma individualidade

litteraria” (ALENCAR, 1893, p.30). Foi assim que ele, apesar de seu ensino superficial, fez a
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leitura de grandes obras dos escritores Balzac, Alexandre Dumas, Alfredo de Vigny,
Chateaubriand e Victor Hugo, aprendendo deles o conhecimento e a predilecdo pelo romance,
acreditando ser um género trabalhado apenas por inteligéncias superiores. Nisso, joga fora seus
escritos e passa um tempo sem nada tentar no campo literario, tendo apenas contato com ele na
faculdade, onde eram recitados, por ele e por diversos alunos, trechos de escritores de renome.

Em 1845, aos 16 anos, desperta-lhe novamente a vontade de ser escritor, através do
contato com a obra do romantico inglés Lord Byron. Nesta época, gostava de escrever textos e
assina-los com nomes de escritores famosos, algo que acontecia nas paredes de seu quarto,
tornando-se uma espécie de brincadeira. Em 1846, ainda estudante de direito, participa da
criacdo da revista Ensaios Literarios, junto a outros estudantes. E em 1848, aos 19 anos,
ressurgia nele a veia do romance. “Foi somente em 1848 que resurgiu em mim a veia do
romance. Acabava de passar dois mezes em minha terra natal. Tinha-me repassado das
primeiras e tdo fagueiras recordagdes da infancia, alli nos mesmos sitios queridos onde nascera”
(ALENCAR, 1893, p.35). Dessa forma, foi a partir de sua visita a terra natal e das leituras de
cronicas coloniais feitas na biblioteca do convento de Séo Bento, em Olinda, Pernambuco, onde
estudou seu 3° ano do curso de direito, que nosso jovem teve grandes inspira¢des. “Uma coisa
vaga e indecisa, que devia parecer-se com o0 primeiro broto do Guarany ou de lIracema,
fluctuava-me na fantasia” (ALENCAR, 1893, p.36).

De volta a S&o Paulo, para cursar 0 4° ano de direito, Alencar pagou para ter acesso
a um gabinete de leitura, onde pbde ter contato com grandes obras sobre a tematica maritima,
que lhe causava forte apresso. “Devorei os romances maritimos de Walter Scott e Cooper, um
apoz outro; passei aos do Capitdo Marryat e depois 4 quantos se tinham escripto desse genero”
(ALENCAR, 1893, p.38-39). Foi entdo que nosso Cazuza, aos 18 anos, formou o primeiro
esboco regular de um romance intitulado Os Contrabandistas, que acidentalmente teve “a ma
sorte de servir de mecha para accender o cachimbo” (ALENCAR, 1893, p.39). Nosso poeta tem
boas lembrangas desse escrito: “o trago dos Contrabandistas, como o gizei aos 18 annos, ainda
hoje o tenho por um dos melhores e mais felizes de quantos me sugeriu a imaginagdo”
(ALENCAR, 1893, p.40).

Nas paginas que se seguem, Alencar (1893) nos conta o bom e desafiador periodo
no qual se dedica a imprensa diaria. Comegou timidamente como folhetinista, mas ja em 1856,
aos 27 anos, era redator chefe do Diario do Rio de Janeiro. Fala brevemente da sua trajetoria
de publicacéo literéria. Seu primeiro livro publicado foi Cinco Minutos (1856); depois veio a
primeira parte de A Viuvinha (1857), que foi interrompida, tendo sua segunda parte escrita e

publicada trés anos depois. Durante esse tempo de interrup¢do, foi escrito e publicado o
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romance O Guarani (1857), “que escrevi dia por dia para o folhetim do Diario, entre 0s mezes
de fevereiro e abril de 1857, si bem me recordo” (ALENCAR, 1893, p.44). Essa producéo teve
grande receptividade pelo publico, entretanto, sofreu fortes criticas de ser uma copia dos
romances do americano Cooper, bastante lido por Alencar. Nosso autor se autodefendeu com
consisténcia, alegando que seu modelo de poesia americana vem de Chateaubriand, mas “o
mestre que eu tive, foi esta explendida natureza que me envolve, e particularmente a
magnificencia dos desertos que eu perlustrei ao entrar na adolescencia, e foram o portico
majestoso por onde minh'alma penetrou no passado de sua patria” (ALENCAR, 1893, p.46).
Desse modo, pode ter ocorrido inspiracdo imaginativa, mas nunca copia, pois o indigena, em O
Guarani (1857), € descrito de modo ideal, e nas obras de Cooper, de modo real.

Nosso romancista relembra um fato que muito Ihe revoltou: o romance Calabar, de
Mendes Leal, publicado em 1863, foi visto como “uma primeira licgdo do romance nacional
dada aos escriptores brasileiros” (ALENCAR, 1893, p.49), mesmo com O Guarani tendo sido
publicado em 1857. Em 1862, publica Luciola. Por essa época, Quintino Bocaiuva fundou a
revista Biblioteca Brasileira e nela reservou um espaco proprio para os escritos de Alencar. Em
seguida, publica As Minas de Prata (1865) e Diva (1864), que recebeu elogios e boas criticas.
Em 1869, publica Iracema, sua obra prima, que teve excelente recepcao da critica, rendendo-
Ihe elogios de Machado de Assis e do ilustrado critico portugués Pinheiro Chagas.

Estudando profundamente a lingua e os costumes dos selvagens, obrigou-nos o autor
a entrar mais ao fundo da poesia americana; entendia ele, e entendia bem, que a poesia
americana ndo estava completamente achada; que era preciso prevenir-se contra um
anacronismo moral, que consiste em dar idéias modernas e civilizadas aos filhos
incultos da floresta. [...] tudo ali nos parece primitivo; a ingenuidade dos sentimentos,
0 pitoresco da linguagem, tudo, até a parte narrativa do livro, que nem parece obra de
um poeta moderno, mas uma histéria de bardo indigena, contada aos irmaos, a porta
da cabana, aos Gltimos raios do sol que se entristece. A concluséo a tirar daqui é que
0 autor houve-se nisto com uma ciéncia e uma consciéncia, para as quais todos 0s
louvores sdo poucos (ASSIS, 1994, p.2).

A partir de 1870, “Ahi comeca outra idade de author, a qual eu chamei de minha
velhice litteraria, adoptando o pseudonymo de senio, e outros querem seja a da decrepitude”
(ALENCAR, 1893, p.54). Sobre essa fase Alencar (1893) néo traz detalhes. Ainda neste ano,
acha um editor oficial, o sr. Garnier, que lhe oferece um contrato vantajoso, o que 0 ajudou a
custear suas publicagdes. Nosso romancista aproveita para falar da importancia da imprensa e
do editor para a propagacao da atividade literaria do século XIX — ao contrério da tradicdo
antiga, na qual as obras eram transmitidas oralmente entre as pessoas —, deixando claro que

sofria grandes dificuldades por causa das péssimas condicdes da tipografia brasileira.
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Por fim, relata que muitas pessoas acreditavam que ele estava rico, por ter
conseguido um editor para seus escritos, € chegavam a achar isso um crime, “Todavia ainda
para o que teve a fortuna de obter um edictor, o bom livro é no Brasil e por muito tempo sera
para seu author, um desastre financeiro” (ALENCAR, 1893, p.56). Sua carta ndo tem um ponto
final, pois nosso autor ndo chegou a conclui-la, mas podemos encerrar com seu essencial
questionamento a respeito do financiamento literario ser considerado algo criminoso: “Que paiz
é este onde forja-se uma falsidade, e para que? Para tornar odiosa e despresivel a riqueza
honestamente ganha pelo mais nobre trabalho, o da intelligencia!” (ALENCAR, 1893, p.56).

Conforme tragou sua trajetéria em direcdo a romancista, José de Alencar também
definiu uma estética literaria propria. Buscou, por meio de suas obras, compor um quadro da
vida nacional brasileira em todas as suas instancias, retratando assuntos locais, desde a gestacédo
do povo brasileiro até sua vida em sociedade e o viver dos personagens-tipo do pais. O indigena
foi bastante contemplado na sua literatura como modelo de herdi ideal, valente, robusto e bom,
“assim como Walter Scott fascinou a imaginagdo da Europa com os seus castelos e cavaleiros,
Alencar fixou um dos mais caros modelos da sensibilidade brasileira: o do indio ideal,
elaborado por Gongalves Dias, mas lancado por ele na propria vida quotidiana” (CANDIDO,
1993, p.202). Dessa forma, de acordo com Bosi (1992), o indigena da literatura roméantica
deveria ser representado como um rebelde em relagdo ao seu invasor europeu, entretanto, néo

foi isso que aconteceu nos livros alencarianos.

Segundo esse desenho de contrastes, o esperdvel seria que o indio ocupasse, no
imagindario pos-colonial, o lugar que Ihe competia, o papel de rebelde. Era, afinal, o
nativo por exceléncia em face do invasor; o americano, como se chamava,
metonimicamente, versus o europeu. Mas ndo foi precisamente o que se passou em
nossa ficcdo romantica mais significativa. O indio de Alencar entra em intima
comunh&o com o colonizador (BOSI, 1992, p.177).

Eduardo Vieira Martins (2016), no artigo Dez estudos (e uma pequena biografia)
para conhecer José de Alencar, relata que apesar da notdria contribuicdo do escritor para o
Romantismo brasileiro, suas publica¢cdes foram bastante criticadas na época. Nas Cartas a
Cincinato, originalmente publicadas no jornal Questdes do dia, entre 1871 e 1872, o escritor
Flanklin Tavora argumenta que as obras alencarianas ndo representavam a realidade, uma vez
que ele ndo saia do seu gabinete para conhecé-la, por isso, precisava abusar da imaginacao em
seus enredos. Defendia ainda que o carater ideal da obra de arte deveria ser primado em relacdo
ao modelo representado, e como 0 romance possuia intencdo edificante, as narrativas em que
Alencar trazia 0s maus costumes do povo, fruto de uma retratacdo da realidade, eram por ele
reprovaveis (MARTINS, 2016).
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O jornalista Joaquim Nabuco acreditava que as obras literarias deveriam ter
verossimilhanga, conforme os ensinamentos classicos de Aristoteles. Assim, critica 0s
romances do escritor cearense por serem muito ficticios e acabarem ofendendo a ciéncia, a
historia ou a mera observacéo da realidade, taxando-os por ilégicos. Sua critica ainda se estende
ao fato de Alencar trazer nas suas pegas teatrais, O demonio familiar (1857) e Mae (1860),
personagens escravos e uma representacdo de suas linguagens, o que o estimula a chamé-lo de
dramaturgo escravista. Entretanto, isso era fruto do projeto alencariano de representacéo da
sociedade e de seus costumes (MARTINS, 2016).

Em 1872, como prefacio de sua obra Sonhos d’ouro, José de Alencar (1973) escreve
o texto intitulado “Béng¢ao Paterna” em resposta “as criticas que lhe foram dirigidas por José
Feliciano de Castilho e Franklin Tavora, que questionaram o carater nacional dos seus livros e
o acusaram de ter uma ‘musa industrial’, ou seja, de escrever motivado exclusivamente pelo
interesse financeiro” (MARTINS, 2016, p.3). Em sua defesa, “Alencar discute o significado da
nacionalidade literéaria e propde uma classificacdo da prépria obra, distribuida por ele em trés
fases distintas” (MARTINS, 2016, p.3). Posteriormente, a critica e a historiografia literaria
alteraram essa classificacdo e categorizaram o acervo alencariano conforme conhecemos hoje:
romances histdricos, indianistas, regionalistas e urbanos (MARTINS, 2016).

No referido prefécio, nosso romancista sai em defesa de seu livro Sonhos d’ouro
que, segundo ele, podera ser mal visto pela critica por dois aspectos: o peso e a cor. O peso se
refere ao fato de o livro ser leve, organizado a partir da reuniéo de escritos folhetinescos. E uma
obra simples, leve e curta, haja vista que a sociedade da época era bastante ocupada e ndo queria
mais passar muito tempo a ler romances. A cor se relaciona ao fato de o livro ndo trazer aspectos
locais, como, por exemplo, o indigena e a natureza, 0 que era necessario para uma obra ser
considerada nacional, na época. Mas, Alencar (1973) ndo concorda com isso e aproveita para
defender que a literatura nacional precisa ser construida normalmente, sem necessariamente
contar com a presenga dos classicos, nem precisar copiar a literatura portuguesa. “Os oraculos
de c4, esses querem que tenhamos uma literatura nossa; mas é aquela que existia em Portugal
antes da descoberta do Brasil” (ALENCAR, 1973, p.4).

Prossegue defendendo que a literatura brasileira deve representar a linguagem
cotidiana e 0 modo de vida da sua sociedade, que possui formacao hibrida, ainda que isso pareca

um disparate para os criticos literarios.

Em vez de andarem assim a tasquinhar com dente de traca nos folhetinistas do
romance, da comédia, ou do jornal, por causa dos neologismos de palavra e de frase,
que vao introduzindo os novos costumes, deviam os criticos darem-se a outro mister
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mais Util, e era o de joeirar o trigo do joio, censurando 0 mau, como seja 0 arremedo
grosseiro, mas aplaudindo a aclimatacdo da flor mimosa, embora planta exdtica,
trazida de remota plaga (ALENCAR, 1973, p.6).

Destarte, dividiu seu projeto literario em trés fases: a “primitiva”, a qual pertence
Iracema, “que se pode chamar aborigene, séo as lendas e mitos da terra selvagem e conquistada;
sdo as tradicbes que embalaram a infancia do povo, e ele escutava como o filho a quem a mae
acalenta no bergo com as cangdes da patria, que abandonou” (ALENCAR, 1973, p.5); a fase
“histdrica” ou periodo “historico” que:
representa o consorcio do povo invasor com a terra americana, que dele recebia a
cultura, e Ihe retribuia nos efliivios de sua natureza virgem e nas reverberagdes de um
solo espléndido.
Ao conchego desta pujante criacdo, a témpera se apura, toma alas a fantasia, a
linguagem se impregna de médulos mais suaves; formam-se outros costumes, € uma
existéncia nova, pautada por diverso clima, vai surgindo.
E a gestacdo lenta do povo americano, que devia sair da estirpe lusa, para continuar
no novo mundo as gloriosas tradicBes de seu progenitor. Esse periodo colonial
terminou com a independéncia.
A ele pertencem o Guarani e as Minas de Prata. Ha ai muita e boa messe a colher

para 0 nosso romance historico; mas ndo exoético e raquitico como se propds a ensina-
lo, a nds bedcios, um escritor portugués (ALENCAR, 1973, p.5).

A terceira fase foi denominada “infancia de nossa literatura”, teve inicio com a
independéncia politica do Brasil ¢ ainda estava em voga. “Neste periodo a poesia brasileira,
embora balbuciante ainda, ressoa, ndo ja somente nos rumores da brisa e nos ecos da floresta,
sendo também nas singelas cantigas do povo e nos intimos serdes da familia” (ALENCAR,
1973, p.5). Dela fazem parte os romances O Tronco do Ipé (1871), Til (1871) e O Gaucho
(1870).

Por fim, conclui o prefacio com uma interrogacdo que fundamenta suas ideias a
respeito da necessidade de se ter, para os brasileiros, uma literatura auténtica que forma uma
nacdo singular em suas particularidades, inclusive linguisticas: “O povo que chupa o caju, a
manga, 0 cambuca e a jabuticaba, pode falar uma lingua com igual pronuncia e 0 mesmo espirito
do povo que sorve o figo, a péra, o damasco e a néspera?” (ALENCAR, 1973, p.8).

Quanto a linguagem a ser utilizada nas obras indianistas brasileiras, José de Alencar

(1889) expde sua opinido na “Carta ao dr. Jaguaribe”, anexada ao final de seu romance Iracema:

Sem dudvida que o poeta brasileiro tem de traduzir em sua lingua as idéias, embora
rudes e grosseiras, dos indios; mas nessa traducdo, esta a grande dificuldade; é preciso
que a lingua civilizada se molde quanto possa a singeleza primitiva da lingua barbara;
e ndo represente as imagens e pensamentos indigenas sendo por termos e frases que
ao leitor paregam naturais na boca do selvagem.

O conhecimento da lingua indigena € o melhor critério para a nacionalidade da
literatura. [...] E nessa fonte que deve beber o poeta brasileiro; é dela que ha de sair o
verdadeiro poema nacional, tal como eu o imagino (ALENCAR,1889, p.126).
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Desse modo, percebemos 0 quanto era necessario pensar numa linguagem
representativa dos autéctones brasileiros, algo que foi cuidadosamente refletido e posto em
pratica pelo nosso romancista cearense que, junto a outros escritores, poetas e artistas da
primeira metade do século XIX, tinha a missdo da formacdo de uma nacionalidade, em que
todos eram operarios incumbidos de polir o talhe e as fei¢cbes da individualidade que se ia
esbocando no viver do povo (ALENCAR, 1973). Carlos Gildemar Pontes (2020), em sua tese
de doutorado intitulada A identidade pelo avesso da ordem: a hibridizacdo como processo na

construcdo da identidade brasileira, afirma:

E ai que entra José de Alencar com seus romances e suas polémicas literarias e
politicas. A questdo da lingua, que para Alencar era definidora de uma cultura, era tdo
importante que foi preciso travar muitas batalhas com os puristas da lingua, ao propor
alteracBes que seriam diluidas nos romances, através dos tupinismos e de um acento
tropical, em forma de uma gramatica viva e mével que levasse em consideragéo o
ambiente cultural diferente do acento portugués falado em Portugal (PONTES, C.,
2020, p.81).

Assim, essa ideia de Alencar necessitava ser compreendida pela critica, porém, ndo
foi 0 que aconteceu, por isso, a questdo linguistica se tornou motivo de polémica nas esferas

literaria e politica.

2.4.2 A estética romantica alencariana sob outras 6ticas

“O comércio do romance: as lagrimas de Damilaville e a leitora impaciente”,
capitulo 7 do livro intitulado Inscrever e apagar: cultura escrita e literatura, do historiador
francés Roger Chartier (2007), apresenta um panorama da historiografia literaria no século
XVIII, as mudancas trazidas com o surgimento da imprensa, a “revolucdo da leitura” e as
distor¢des de obras literarias advindas do processo tradutério para outras linguas. Como
sabemos, a literatura passou por grandes transformac6es no século XVIII, quando o género
romance entrou em voga junto ao comércio editorial que reeditava inUmeras vezes 0 mesmo
livro. Todavia, nem todos tinham acesso aos exemplares, com excecdo da classe burguesa,
sobretudo as mulheres, que foram as que mais usufruiram do novo formato das obras literarias.

No Brasil, isso se deu apenas no século XIX, no qual José de Alencar foi
considerado o introdutor do romance no pais. Chartier (2007), em seu referido trabalho, discute
algumas caracteristicas desse género literario, exemplificando-as por meio da obra Elogio a
Richardson de Diderot, que nasceu de discussdes em torno dos romances do inglés Richardson,
traduzidos para o francés. Nos, porém, identifica-las-emos na escrita do romancista cearense

por hora discutido, a partir da opinido dos criticos a respeito de sua literatura.
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Por meio das argumentacdes de Chatier (2007), identificamos uma caracteristica
muito marcante no romance: “o comprometimento e a coparticipacdo dos leitores na construgao
da narrativa” (CHATIER, 2007, p.275), em que o leitor “é conduzido a julgar, aprovar ou
reprovar os comportamentos dos herdis de papel, como o fazia com seus contemporaneos na
existéncia cotidiana” (CHATIER, 2007, p.275). Quando o interlocutor entra em contato com
um romance, ele assume a responsabilidade de lancar um olhar opinativo sobre os
acontecimentos narrados ali, e até mesmo altera-los, pois cada um terd uma concluséo singular
da obra; isso significa coparticipar da historia, ainda que passivamente. Porém, nem todos os
leitores tém as disposi¢des necessarias para compreender o livro de modo justo.

Antonio Candido (2002), em O Romantismo no Brasil, relata as qualidades dos
romances regionalistas alencarianos. Para ele: “correspondem a vocagdo geografica da ficgdo
brasileira, um de cujos propdsitos parecia ser o de descobrir literariamente o pais, num
movimento progressivo que aos poucos desvenda as regioes [...]” (CANDIDO, 2002, p.66-67).
Candido (2002) considera que tais romances proporcionam ao leitor a revelacdo e a
familiarizagcdo com a patria, em seus variados aspectos, “por meio da realidade de suas paragens
distantes” (CANDIDO, 2002, p.67), 0 que o faz coparticipar da narrativa.

“A participagdo do leitor no texto, 0 reconhecimento do bem tanto quanto o 6dio
do mal constituem a mediacao obrigatdria para um melhor comportamento[...]” (CHARTIER,
2007, p.280). Uma vez que o leitor se identifica com os herdis imaginarios dos livros, passa a
compartilhar com eles 0s mesmos sentimentos: alegra-se quando lhes acontece algo bom,
entristece-se quando ndo estdo bem, e aprende com seus erros, por isso, 0 romance tem como
caracteristica “o aspecto engajado e moralizante” (CHATIER, 2007), infundindo em seu leitor
um ensinamento moral.

José de Alencar também procurou representar a realidade social em suas obras, na
intencdo de confrontar a sociedade quanto a seus comportamentos inadequados, buscando
transmitir ensinamentos moralizantes. Nathan Matos Magalhées (2015), em sua dissertacéo de
mestrado intitulada José de Alencar e a escravidao: suas pecas teatrais e o pensamento sobre

0 processo abolicionista, fala sobre essa caracteristica alencariana:

Para ele, o processo de nacionalizagdo ndo era apenas o de criar uma linguagem que
fizesse mencao ao pais, ha pouco independente, e que mostrasse, através do romance,
as suas belezas naturais, mas transpor os valores realistas para ser possivel mostrar a
sociedade como ela tratava dos seus problemas, e como agia quando confrontada,
valendo-se da moral e dos bons costumes para educé-la (MAGALHAES, 2015, p.33).

Outra propriedade do género romance ¢ a “elimina¢do da distancia entre a ficcdo e

o mundo social do leitor” (CHATIER, 2007), pois, isso proporciona seu comprometimento COmM
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a obra literaria. “O segundo dispositivo que deve produzir automaticamente o
comprometimento do leitor com a narragdo consiste em abolir toda a distancia entre a ficgéo e
o mundo social [...]” (CHARTIER, 2007, p.273). Sobre isso, Sandra Mara Alves da Silva
(2020), em Mito e Historia: o dialogo entre passado e futuro na constituicdo de identidade
nacional em “Iracema” e “Macunaima’”, sua tese de doutorado, diz:
A sensibilidade atua nesse processo no sentido de permitir ao artista captar com maior
intensidade o real, enquanto ao génio criador da forma artistica a essas impressoes.
Alencar, embebido desses pensamentos romanticos europeus, entende o processo de

criagdo artistica também a partir da impresséo do real e da atuagdo do génio criador][...]
(SILVA, 2020, p.20).

Na citacdo de Silva (2020), podemos perceber que as obras alencarianas possuem
dois aspectos: a realidade e a imaginacdo. Esta consiste na parte criativa referente as
personagens e ao enredo, era a direcdo pela qual o escritor podia se debrucar livremente no
campo das ideias; aquela estava relacionada aos aspectos histéricos e cotidianos que seus livros
costumavam abordar. Esse misto de real e ficcdo dentro da obra contribui para abolir a distancia
gue ha entre 0 mundo social do leitor e as narrativas literarias, tornando tudo uma sé situacéo,
pois, como j& dizia Aristoteles, em sua Poética, a literatura é imitacéo da realidade.

“O romance do século XVIII arrebata seu leitor, captura-0, governa Seus
pensamentos e suas condutas. Ele é lido e relido, conhecido, citado, recitado. Seu leitor é
invadido por um texto que o habita [...]” (CHARTIER, 2007, p.265). Algo que também
caracteriza o género romance ¢ o “despertar dos sentimentos e emogdes do leitor” (CHATIER,
2007). Sobre essa compleicdo nos escritos de Alencar, Machado de Assis (1994), em sua critica
publicada originalmente na “Semana Literaria”, se¢do do Diario do Rio de Janeiro, em 1866,

e dirigida a obra Iracema, enfatiza a grande emocao que nela ha.

Vé-se a beleza deste movimento, no meio da natureza viva, diante de uma filha da
floresta. O autor conhece os segredos de despertar a nossa comog&o por estes meios
simples, naturais, e belos. Que melhor adoracdo queria a maternidade feliz, do que
aquele beijo casto e eloqiiente? Mas tudo passa; Martim sente-se tomado de nostalgia;
lembram-lhe os seus e a pétria; a selvagem do Ceard, como a selvagem da Luisiana,
comeca entdo a sentir a sua perdida felicidade. Nada mais tocante do que essa longa
saudade, chorada no ermo, pela filha de Araken, mée desgracada, esposa infeliz que
viu um dia partir o esposo, e s6 chegou a vé-lo de novo, quando a morte ja voltava
para ela os seus olhos languidos e tristes (ASSIS,1994, p.3).

Chartier apresenta o romance do século XVIII como uma “representagdo da vida e
dos tipos reais” (CHATIER, 2007). “A agdo e os herois da fic¢ao, porque sdo mais intensamente
reais que a propria realidade, permitem um conhecimento pragmatico e critico das coisas e dos
seres” (CHATIER, 2007, p.280). Foi exatamente isso que o projeto literario alencariano buscou:

a representacdo da vida social brasileira do século XIX, tanto no campo como na corte, e
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também do seu passado histdrico, retratando os tipos reais por meio de suas personagens. “Para
dar forma ao her6i, Alencar ndo via meio mais eficaz do que amalgama-lo a vida da natureza”
(BOSI, 1994, p.138). Antdnio Candido (2002), assim, define tal projeto:

E uma obra bastante ambiciosa. A partir de certa altura, Alencar pretendeu abranger
com ela, sistematicamente, os diversos aspectos do pais no tempo e no espaco, por
meio de narrativas sobre os costumes urbanos, sobre as regides, sobre o indio. Para
por em pratica esse projeto, quis forjar um estilo novo, adequado aos temas e baseado
numa linguagem que, sem perder a correcdo gramatical, se aproximasse da maneira
brasileira de falar (CANDIDO, 2002, p.63).

Na Europa do século XVIII e no Brasil do século X1X, a literatura assume um status
sagrado, até porque contribui para a constituicdo da identidade nacional dos povos. “A literatura
encontra-se dai em diante investida de uma expectativa religiosa, afastada de suas formas
antigas” (CHARTIER, 2007, p.284). Eis mais uma caracteristica: “a literatura como algo
religioso e sagrado”, a qual pode ser classificada como o trago mais essencial da “revolugao da
leitura” do século XVIII (CHATIER, 2007).

Machado de Assis (1994) d& a obra Iracema esse aspecto religioso quando diz que:
“ha de viver este livro, tem em si as forgas que resistem ao tempo, e dao plena fianga do futuro.
E também um modelo para o cultivo da poesia americana, que, mercé de Deus ha de avigorar-
se com obras de tao superior quilate” (ASSIS, 1994, p.4).

“A ficgdo literaria lembrou, assim, constantemente, sua dependéncia em relacao as
operacOes e aos objetos que ddo as obras ndo sé o corpo que permite aos leitores apreendé-las,
mas também constituem uma parte de sua alma” (CHARTIR, 2007, p.306). Essa citacdo nos
remete as ideias expostas na introducédo do livro, quando Chartier (2007) declara que para uma
obra se conservar, na modernidade, era preciso levar em consideragéo o trabalho dos tradutores,
editores e produtores do mercado impresso, que deviam manter a linguagem e o sentimento que
o livro original transmite. Assim, ele se torna algo imaterial e pode ser reproduzido sem perder
sua intencdo original. Portanto, a ficcdo literaria depende de operagdes e objetos externos a ela
para alcancgar seus leitores com plenitude.

O Romantismo brasileiro sabia da importancia desse mercado impresso para a
divulgacdo da literatura, o que servia, inclusive, para explicar aspectos da propria obra literaria
em circulacdo. José de Alencar se valia bastante de publica¢fes jornalisticas para defender,
explicar ou corrigir algo em seus livros. Muitas vezes, essas notas vinham anexadas aos proprios
exemplares para uma melhor compreenséo do leitor. Nisso, 0s escritores da época, sobretudo

Alencar, “buscaram explicar sua producgdo para o publico e cercaram seus livros de um vasto
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aparato discursivo formado por prefacios, posfacios e notas de rodapé, ao qual se somam artigos
de critica e de interven¢do em polémicas” (MARTINS, 2016, p.3).

Para finalizar esta secdo que objetivou trazer um pouco da visdo de alguns
estudiosos sobre o projeto literario de José de Alencar, concluiremos com a opinido do escritor
Tristdo de Alencar Araripe Janior (1883) que, em José de Alencar: perfil literario, traz uma
biografia detalhada do nosso romancista cearense, de quem era primo.

J. de Alencar nao foi um poeta inconsciente, e esta unica proposigao sera suficiente
para explicar toda sua vida litteraria. Obedeceu precocemente a uma vocacéo, sentiu-
se forte, dirigiu suas faculdades e tornou-se um artista consummado. A’ obra
antecedeu um pensamento. A natureza exterior ndo veiu a ele, ndo o coagiu; ndo fez
gemer como Job sob os raios do sol do deserto. Foi ele que correu ao seu encontro,
abriu-lhe os sacréarios e tomou-lhe as cdres com que havia de dar forma ao vago das
suas inspiragdes (JUNIOR, 1883, p.16).

Na citacdo, vemos ser confirmado o fato de Alencar possuir um projeto literario
proprio, que se deu de modo consciente, a partir da unido do talento com o estudo, e fez dele o

principal nome da prosa romantica brasileira.
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3 IRACEMA: UMA NARRATIVA DE ORIGEM RESIDUAL

Zila Bernd (1992), em seu livro Literatura e Identidade Nacional, fala de duas
funcBes desempenhadas pela literatura na busca de uma construcdo identitaria, apontadas por
Edouard Glissant: a funcéo sacralizante e a fun¢do dessacralizante.

A funcdo sacralizante da literatura esta presente em obras que buscam construir um
projeto nacional por meio de mitos fundadores de uma coletividade, tornando sagrada a histéria
origindria de um povo. “A literatura atua em determinados momentos historicos no sentido da
unido da comunidade em torno de seus mitos fundadores, de seu imaginario ou de sua ideologia,
[...]” (BERND, 1992, p.21). J& a funcdo dessacralizante da literatura ¢ caracterizada pela
desmistificacdo, ou seja, ela desfaz a ideia de génese homogénea do pais e representa a realidade
como ela €, sem ocultar nem inventar o outro, mas abre espaco para todos 0s tipos e etnias, na
intencdo de apresenta-los e mostrar suas contribuicGes para a construgdo da identidade nacional
e para a formacédo do povo brasileiro (BERND, 1992). No presente estudo, deter-nos-emos a
funcdo sacralizante.

Um grande exemplo dessa funcdo, desempenhada pela literatura portuguesa, é o
livro Os Lusiadas, de Luis de Cam&es (2001). Ele narra a viagem maritima de Vasco da Gama
as Indias e celebra os feitos heroicos e guerreiros dos portugueses, pioneiros das grandes
navegacoes, durante a viagem. Ele representa, na esséncia, o carater identitario do povo lusitano
por meio de uma narrativa representativa de sua coletividade. Isso pode ser observado na estrofe
3 do canto primeiro:

Cessem do sabio Grego e do Troiano
As navegacBes grandes que fizeram;
Cale-se de Alexandre e de Trajano

A fama das vitérias que tiveram;

Que eu canto o peito ilustre Lusitano,
A guem Neptuno e Marte obedeceram.
Cesse tudo o que a Musa antiga canta,

Que outro valor mais alto se alevanta
(CAMOES, 2001, p.16)

Aqui, o povo lusitano é colocado acima de herois e figuras célebres da Antiguidade
que, de acordo com o eu poético, devem ser esquecidos, pois “valor mais alto se alevanta”
(CAMOES, 2001, p.16), isso porque o deus do mar, Neptuno, e o da guerra, Marte, obedecem
aos portugueses, que € 0 mais corajoso entre todos 0s povos, por isso, sua historia merece ser
cantada, “Que eu canto o peito ilustre lusitano” (CAMOES, 2001, p.16).

No Brasil, a literatura do periodo romantico buscou construir uma identidade

nacional e, por esse motivo, as obras literarias trabalharam histdrias fundacionais do pais e do
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seu povo, sendo elas consideradas sagradas. José de Alencar é um dos escritores que assume
esse papel, pois “[...] a obra alencariana correspondeu ao estagio fundacional, caracterizado
pela nomeacdo exaustiva das fontes, das raizes, dos mitos fundadores e das genealogias”
(BERND, 1992, p.36).

O projeto alencariano buscou construir a identidade nacional brasileira desde sua
origem, por isso, algumas de suas obras desempenham a funcdo sacralizante, encontrada com
maior énfase em Iracema, pois nela é trabalhada exatamente a construcdo do mito de origem
do povo brasileiro, representado pelo contato entre duas matrizes étnicas, a indigena e a
europeia.

A histdria narrada, poeticamente, em Iracema, versa sobre o amor entre a indigena
Iracema, virgem dos povos tabajaras, e 0 guerreiro branco Martim, vindo de Portugal, pais
europeu. Quando ele chega as terras dos tabajaras, é bem recebido por Araquém, pai da virgem
que se deixa seduzir por seus encantos e acaba por trair o segredo da jurema, dando o licor dos
sonhos para Martim e perdendo sua virgindade. Nisso, Iracema e o guerreiro fogem para as
terras dos pitiguaras, povos inimigos dos tabajaras, mas, 0s irméos da virgem vao procura-los
e batalham com seus inimigos, porém, perdem. Iracema fica muito triste, contudo, continua
com Martim, percebendo sua indiferenca depois que ela declara estar gravida; ela sofre muito,
tem Moacir, “filho do seu sofrimento”, e depois morre. No final da obra, Martim leva seu filho
para a Europa.

J. F. Bierlein (2003), em Mitos Paralelos, chama a atencdo para o fato de cada
sociedade possuir seus proprios mitos, que estdo contidos em diferentes manifestacdes
culturais, como, por exemplo, na literatura, porém, ha sempre semelhancas entre eles, ainda que
pertencam a culturas distantes no tempo e no espaco. Isso nos faz afirmar que se trata da
presenca de residuos dos mitos antigos que atravessam o tempo e séo ressignificados nos mitos

atuais.

O mito néo ¢é propriedade exclusiva da mente “primitiva e pré-cientifica”. Nossas
vidas hoje estdo impregnadas de mitos, de seus simbolos, linguagem e contetido; eles
fazem parte da nossa heranga comum como seres humanos. Fabulas, contos de fadas,
obras literarias, épicos, historias contadas ao redor de fogueiras e as escrituras das
grandes religides sdo envoltorios do mito que transcendem o tempo, 0 espago e a
cultura. Os proprios mitos individuais apresentam semelhangas notaveis entre culturas
separadas por grandes distancias geograficas. Essa natureza comum nos ajuda a
reconhecer a beleza e a unidade dentro da diversidade humana: n6s compartilhamos
algo com todos os outros povos de todos os outros tempos (BIERLEIN, 2003, p.19).

Para compreendermos a obra lracema como uma narrativa residual, na qual

encontramos residuos dos mitos de origem, é preciso discorrermos de forma mais detalhada a
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respeito da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural e seus conceitos operacionais:
residuos, endoculturacdo, imaginario, mentalidade, hibridacéo cultural e cristalizagdo. Em
seguida, discutiremos acerca da definigdo de “mito”, e, s6 depois, identificaremos 0s residuos

de diferentes mitos na obra em questao.

3.1 A propdsito da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural

N&o ha povo desprovido das herancgas passadas, portanto, ndo existe sociedade
original por completo. Tudo o que temos hoje contém tragos do passado: a lingua dos povos,
suas vestimentas, crencas, estilos musicais, forma de organizacdo politica e social, dentre
outros. “Os mecanismos de adaptacdo, as maneiras pelas quais as influéncias foram definidas e
incorporadas € que constituem a ‘originalidade’, que no caso ¢ a maneira de incluir em contexto
novo os elementos que vém de outro” (CANDIDO, 2002, p.101).

Hé aspectos do passado que sdo relembrados no presente como algo antigo, porém,
ha outros que renascem, reaparecem, em diferentes periodos historicos, carregados de vida e
significacdo. Esses Ultimos sdo denominados residuos, pois, consistem na “sobra” do passado
que ganha ressignificagdo em outro momento. “Assim sendo, residuo, para a Teoria da
Residualidade, € o que resta, 0 que remanesce de um tempo em outro, seja do passado para o
presente, seja por antecipacao do futuro” (PONTES, 2017, p.13).

Dessa forma, entendemos que residuos sdo sedimentos mentais que se manifestam
em diferentes culturas, ganhando nova significacdo. N&o sdo coisas velhas, apenas relembradas
em diferentes contextos, coisas mortas, arcaicas, mas, sdo sim, aspectos do passado revividos
em outros momentos, reconstruidos e ressignificados, cheios de vida e eficacia em épocas
distintas, pois “o arcaico e algo fossilizado, presente e atuante apenas no passado, ao contrario
do residuo, que deve ser entendido como elemento vivo e que remanesce de uma cultura em
outra” (LIMA, 2018b, p.25).

Roberto Pontes’ (2017), em seu trabalho A Proposito dos Conceitos Fundamentais

da Teoria da Residualidade, afirma :

Usei pela primeira vez o termo residuo numa comunicagdo apresentada a XVII
Jornada do Grupo de Estudos Linguisticos do Nordeste- GELN, realizada no Curso
de Letras da Universidade Federal do Ceard em 1998. Referido texto integra como
“Apéndice”, o livro Poesia insubmissa afrobrasilusa (Rio de Janeiro; Fortaleza:
Oficina do Autor; Edi¢gdes UFC, 1999), em cujas paginas se 1é: “a cultura consiste

7 Critico e tedrico literario, nascido em Fortaleza, Ceara. E o sistematizador da Teoria da Residualidade Literaria
e Cultural.
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numa continua transfusdo de residuos indispensaveis ao recorte préprio da identidade
nacional, qualquer que seja esta” (p.163).

Note-se que o emprego do termo estd associado a outros dois: cultura e identidade
nacional, apontando desde logo a direcdo e o alcance da palavra residuo para os
dominios da interdisciplinaridade (PONTES, 2017, p.13).

Em 2020, no texto intitulado Prédromos conceituais da Teoria da Residualidade,
0 autor refaz o percurso do uso dos conceitos que compdem o corpus da teoria e recua para o
ano de 1968, momento em que usou o termo residuo, ja na concep¢do empregada 30 anos
depois. Leiamos o trecho que traz a constatagdo de Pontes (2020b) sobre o referido uso:

De inicio, é preciso dizer que nunca pensamos deliberadamente criar nenhuma teoria,
pois nossa atengdo sempre esteve voltada tanto para a escrita inventiva de poesia
quanto para a critica e 0 ensaio sobre esse género literario que € o da nossa predile¢éo.
Ao longo do tempo (e essa expressdo deve ser compreendida a partir das leituras
acontecidas desde 1960, no Colégio Estadual do Ceara — LICEU) as ideias sobre
residualidade foram se condensando e articulando passo a passo, em nossa
compreensdo, de forma que, quando menos esperamos, em 1967, atendendo a um
pedido de prefacio para o livro de estreia do meu dileto amigo, companheiro por mais
de 50 anos de Grupo SIN de Literatura, poeta, critico literario, ensaista e tradutor,
Pedro Lyra, infelizmente falecido em 2017, usei o termo residuo, sem imaginar em
que poderia dar aquela semente no futuro. No referido prefacio, intitulado “O poeta
do nada”, observamos:

E perfeitamente admissivel sua identificacgdo com a corrente filosofica que
patrocina o romantismo tragico. Apenas ndo compreendemos que a obra ja traga a
visdo-de-mundo schopenhauriana perfeitamente acabada. No entanto, desse fundo
tragico emerge um lirismo sutil, intencionalmente orientalizado, traindo a presencga
de Omar Khayyam, afirmada por suas tradugdes.

[-]

Na tltima parte do livro (“A tragédia de nascer”), acentua-se 0 sofrimento espiritual
da duvida metafisica, traindo Antero de Quental, j& denunciado pela epigrafe e
afirmado pelo formalismo do soneto juntamente com o inevitavel pessimismo,
condensado no préprio subtitulo. Os residuos romantico-parnasianos encontraveis
na obra de Pedro Lyra.

Portanto, j& em 1967 estavamos aplicando o conceito de residuo numa perspectiva

estética, pois naquela ocasido identificavamos no livro do poeta estreante “residuos
(grifado em 2019) romantico-parnasianos” (PONTES, R., 2020b, p.13-14).

Desde os primeiros usos do termo residuo, Pontes (2017) o associa a cultura e a
identidade nacional, pois toda cultura que constitui a identidade de uma nacédo é formada por
meio da transfusdo de residuos de outras culturas e povos. A respeito dessa teoria, Francisco
Wellington Rodrigues Lima (2018a) diz:

A Teoria da Residualidade, cunhada e sistematizada por Roberto Pontes, no Ceara,
Brasil, nos permite, dentre outras coisas, descobrir e tecer relagcdes de semelhangas e
diferengas entre povos e culturas diferenciados e distanciados pelotempo e pelo
espaco, destacando, inclusive, elementos vivos que aproximam o hoje do ontem,
permanecendo e atualizando conforme as circunstancias da mentalidade e do
imaginario humano. [...] A partir dessa sistematizacdo, o autor demonstra que 0s
residuos da cultura de um periodo temporal podem ser percebidos noutro tempo e
numa sociedade diferente, sendo, portanto, 0 mesmo fendmeno observavel na
literatura, desde que este seja um produto de endoculturacdo (LIMA, 2018a, p.134).
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Desse modo, os residuos culturais dos povos vao sendo repassados a outros no
decorrer do tempo, o que também pode ser observado nos textos literarios, nos quais tais
fendmenos aparecem como produto da endoculturacdo, conceito assim explicado pelo
sistematizador:

Pois bem, quando nascemos ndo inventamos nada. Aprendemos tudo. E o fazemos
através da endoculturacdo, que consiste em assimilarmos a cultura existente antes de
noés a fim de que possamos sobreviver e sonhar. A endoculturagdo é, portanto, o
processo pelo qual assumimos o que os outros produziram culturalmente, dai néo
sermos originais na cultura nem na literatura e sermos sempre o que 0s outros foram.

E assim que nos historicizamos e criamos as supremas obras do artificio humano
(PONTES, 2017, p.17).

Tais residuos atravessam geracfes por meio do imaginario e da mentalidade dos
povos, e se conservam no tempo, sempre se metamorfoseando.

E o imaginario? Este consiste no “conjunto de imagens que a sociedade faz de si
mesma através de produgdes culturais, pelas quais podemos distinguir as Epocas entre si”
(PONTES, R., 2020b, p.38). Ja a mentalidade “grosso modo, seria 0 modo de agir, de pensar e
de sentir que teria se originado ainda na Pré-Historia e se mantido, ao longo da cadeia evolutiva
do Homem, praticamente o mesmo, até os dias de hoje” (TORRES; PONTES, 2012, p.235).

A mentalidade é o modo de pensar das sociedades que se conserva ao longo do
tempo, e o0 imaginario sdo as imagens especificas de cada época, através das quais podemos
identificar o periodo historico a que pertencem. Nisso, “O imagindrio seria, portanto, a forma
como a mentalidade apresentar-se-ia em cada momento histérico” (TORRES; PONTES, 2012,
p.235). Jéssica Thais Loiola Soares (2015) concluiu essa ideia dizendo que

o0 imaginario passa a ser encarado da mesma maneira pela qual era vista a mentalidade
a priori; esta, por sua vez, passa ser compreendida como algo pertencente as
sociedades de todos os tempos e espacos, manifestando-se diferentemente através do
imaginario de cada tempo e espaco (SOARES, 2015, p.26).

Quando se fala na transfusdo de residuos que ocorre de uma cultura para outra,
automaticamente se chega a um dos conceitos operacionais da Teoria da Residualidade, que é
a hibridacéo cultural. Um ser hibrido é um ser formado por naturezas diversas a ponto de ndo
ser possivel separa-las dele, pois, sdo essas muitas naturezas que formam a sua identidade.

Segundo Pontes (2020b) a hibridagao cultural

possibilita ver que as culturas ndo sdo formagdes sociais isoladas: elas se encontram,
se fecundam, se multiplicam, proliferam; apresenta sempre a ideia de algo resultante
do cruzamento de culturas diferentes. Pode ser estudada pelo seu aspecto literério,
artistico ou sociocultural (PONTES, R., 2020b, p.35-36).
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Logo, esse tedrico afirma que tanto a cultura quanto a literatura s&o constituidas de
modo hibrido, porque ndo ha nelas algo que Ihes seja préprio e original, mas sdo formadas por

remanescéncias de outros povos e culturas.

O mesmo fato ocorre na cultura e na literatura. Nao ha nestas uma manifestacéo sequer
que seja Unica, singular, original. Todas sdo produto de hibridacéo, sobretudo no
estagio histdrico vivido neste primeiro lustro do século XXI, em que a velocidade dos
contatos entre povos e culturas se acentuou enormemente por conta da alta tecnologia
alcangada pelos chamados “mass media”. A for¢a da hibridacdo cultural tanto se
acentua nos dias em curso, que fica dificil sabermos o que vem a ser o proprio,
digamos, até mesmo na identidade individual e na nacional (PONTES, 2017, p.15).

Cabe ressaltar nesse momento em que o conceito de hibridacéo cultural estd em
comento, o carater hibrido da propria Teoria da Residualidade, cujo corpus teorico se formou
de uma composi¢do de ciéncias “lindeiras”, no dizer de Roberto Pontes (2020a). Para se
entender o trabalho de articulagdo da teoria e a sua importancia para o estudo que ora se
desenvolve, em torno da identidade nacional, importante se faz citar esse texto de José William
Craveiro Torres (2016), bastante esclarecedor acerca da singularidade dessa sistematizacao
ponteana. A citacdo € longa porque vem articulada com trechos do préprio Roberto Pontes, mas
vale a pena trazé-la para o nosso trabalho:

articulando diversos conceitos, Roberto Pontes procurou
explicar como certos modos de agir, de pensar e de sentir dum determinado
conjunto de individuos foram parar noutro(s) grupo(s) social(is) tempos de-
pois. Para tanto, ele ndo sé tomou emprestado ideias e termos de pesquisa-
dores das mais diversas areas do conhecimento humano (como a Histdria,
a Antropologia, a Literatura e até mesmo a Quimica) como também (re)tra-
balhou esses termos, de modo a criar os seus proprios, para aclimata-los a
realidade brasileira. Assim se referiu Roberto Pontes ao seu trabalho de orga-
nizador de ideias afins (praticamente todas elas girando em torno da cultura)
que se encontravam separadas — porque utilizadas por diferentes agremiacGes
de intelectuais europeus —, bem como a necessidade de uma teoria brasileira
que procurasse explicar, sob o viés da heranca, da influéncia cultural e da
interpenetragdo de culturas, determinados fendmenos literarios e culturais:

“Observei apenas algumas palavras que foram ditas sobre determinadas
realidades. Estas palavras foram aproveitadas e colocadas dentro de
um campo de andlise e prova. Isto vem a ser o que chamam siste-
matizagdo. A sistematizacdo é que termina resultando na teorizacéo.
(PONTES, 2006, p. 9-10).”

“Mas a sistematizacdo da teoria da residualidade, com aplicagdo na cultura
e na literatura, esta, sim, é original e vem a ser um marco de pensamento
tedrico independente, gerado no seio da Unidade de Literatura Portuguesa
do Departamento de Literatura da Universidade Federal do Ceard, fruto
de um esforco investigativo conjunto de professores-doutores, alunos de
graduacdo e poés-graduacao, monitores, e alunos-bolsistas PIBIC-UFC-
CNPg-FUNCAP (PONTES, s/d, p. 1).”

“Fagcamos agora um raciocinio analdgico: o grande mérito de compre-
ender, classificar e analisar a cultura e a literatura como residuo vem a
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ser o de delimitar um espaco préprio de investigacdo, procedimento
metodologico contraposto visceralmente ao dos demais investigadores
académicos brasileiros, quase sempre rendidos a teorias e praticas co-
Ihidas na Franca, Alemanha, Inglaterra, Russia, nos Estados Unidos da
América do Norte e noutras paragens. Com esta nova postura teori-
co-critica abre-se um fosso abissal entre o conhecimento apoiado em
base exdgena para compreender e analisar 0 que Somos, COMO SOMOS e
0 que podemos ser, e 0 assente em base enddgena, cuja capacidade in-
terpretativa € muito mais vantajosa e apropriada ao exame do mesmo
objeto (PONTES, s/d, p. 2)” (TORRES, 2016, p.73-74).

Sobre esses lindes tedricos e conceituais 0 sistematizador escreveu e publicou o
texto: Lindes disciplinares da Teoria da Residualidade, no qual detalha todas as articulagdes
dos conceitos componentes do corpus, citando as areas e os respectivos tedricos (PONTES, R.,
2020a).

Para finalizar, trataremos do conceito da cristalizacdo que foi definido por Roberto
Pontes (2020b) como o polimento estético conferido as obras, que pode ser atingido pela
sedimentacdo de residuos culturais de outras épocas em novas obras, inclusive
contemporaneas. Depende igualmente da memodria coletiva e resulta de um processo de
modificagdes continuas das condi¢bes materiais e sociais (PONTES, R., 2020b).

Destarte, a cristalizacdo nos remete ao cristal, pedra preciosa que precisa ser
lapidada. Trazendo para a literatura, € quando ha a apropriacdo e recriacdo de uma memoria
coletiva em alguma manifestacdo cultural, ou seja, quando o erudito se deriva do popular.
“Trata-se de um polimento estético que depende da maior ou menor habilidade do artista, mas
€ assim que vém a luz as obras artisticas, inclusive as obras-primas do repertério universal”
(PONTES, 2017, p.17).

Assim, para tratar da cristalizacdo é imprescindivel citar o texto Trés modos de
tratar a memoria coletiva nacional, de Roberto Pontes (1991), no qual identifica “trés niveis
de aproveitamento criativo, consoante o trabalho dos intelectuais brasileiros, quando estes
procuram registar ou transformar o material produzido coletivamente” (PONTES, 1991, p.149).
Esses niveis sdo: o registro, o estereotipo e a cristalizagcdo. “O nivel da cristalizagdo apropria
o material gerado pelas camadas dominadas do povo e a obra dai surgida ja é de nivel culto,
semiclassica ou classica, processo pelo qual se constroi um repertdrio com raizes na memoria
coletiva nacional” (PONTES, 1991, p.149-150). Ainda sobre a cristalizagdo, Elizabeth Dias
Martins (2015), em A Cristalizacdo da Idade Média na Literatura Brasileira, diz que:

A cristalizag@o consiste no aproveitamento estético de residuos literarios e culturais
realizado por artistas, entre os quais, 0s escritores. E um processo de polimento, de
recriagdo, reaproveitamento do residuo, que por ser matéria viva, eivada de
possibilidades, d& a cristalizacdo um carater de infinitude. Ao modo da fénix
mitoldgica, o residuo, por ser algo que se mantém através da mentalidade e do
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imaginério dos povos, torna a cristalizagcdo um processo plural e também dinamico tal
qual a esséncia residual (MARTINS, 2015, p.35).

Por fim, 0 axioma da Teoria da Residualidade nos diz que “Na cultura e na literatura
nada ha de original; tudo é remanescéncia; logo, tudo é residual” (PONTES, 2017, p.14).
Portanto, o mito de origem do povo cearense narrado em Iracema tem aspecto residual, pois
ele se constitui a partir de residuos de outros mitos como, por exemplo, o judaico-cristdo e 0
tupi-guarani. Mas, antes de analisarmos essa questdo, faz-se necessario discorrermos a respeito

do que seja 0 “mito”.

3.2 O mito e a origem das coisas

E comum a todos os povos, independente do periodo histdrico do qual fazem parte,
a necessidade de entender como se deu a origem do mundo e a criacdo do ser humano. As
religides, de uma forma geral, buscam responder a essas questdes e diferentes versdes foram
expostas ao longo do tempo. As civilizagBes classicas ja cultivavam histdrias sagradas que
buscavam explicar a existéncia, sendo orais, inicialmente, para s6 depois ganharem versao
escrita por meio das obras literarias. Mas, sendo orais ou escritas, constituiam a religido
daqueles povos, proporcionando-lhes conhecimento a respeito das divindades e do que elas
queriam para a criagdo humana. Tais histérias classicas, posteriormente, adquiriram a

nomenclatura de mito, que em Mito e Realidade, segundo Mircea Eliade (1972):

conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no tempo
primordial, o tempo fabuloso do "principio”. Em outros termos, 0 mito narra como,
gragas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma
realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um
comportamento humano, uma instituicio. E sempre, portanto, a narrativa de uma
"criagdo": ele relata de que modo algo foi produzido e comecgou a ser (ELIADE, 1972,

p.9).

Em Mitos Paralelos, de J. F. Bierlein (2003), o mito ganha um carater mais
abrangente, pois, além de ser “a primeira forma de ciéncia: especulagdao sobre a origem do
mundo” (BIERLEIN, 2003, p.19), ndo se limita apenas a narracdo de qualquer criacdo, mas

possui a capacidade de revelar ao povo quem ele € e a forma certa de viver.

Como vimos, o0 mito é a primeira tentativa tateante de explicar como as coisas
acontecem, o ancestral da ciéncia. Também € a tentativa de explicar por que as coisas
acontecem, a esfera da religido e da filosofia. E uma historia da pré-historia, nos
dizendo o que teria acontecido antes da historia escrita. E a mais antiga forma de
literatura, freqlientemente uma literatura oral. O mito dizia aos povos antigos quem
eles eram e qual era a maneira correta de viver. O mito era, e é ainda, a base da
moralidade, dos governos e da identidade nacional (BIERLEIN, 2003, p.19).
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Entretanto, depois de um tempo, as historias que buscavam explicar a criacdo das
coisas, e que eram sagradas para 0s povos classicos, ganharam a conotacdo de meras ficcdes e
a literatura assumiu a responsabilidade de n&o as deixar cair no esquecimento, mas sim, trazé-
las vivas até os dias atuais. “Afastando-se da filosofia, da historia, e das ciéncias de um modo
geral, é no campo da literatura que 0 mito vai encontrar abrigo, e € ai que tera continuidade,
ainda que sofrendo algumas alteragdes” (MONFARDINI, 2005, p.51).

Assim, quando os mitos passaram a ser registrados, muitos dos seus detalhes foram
modificados e alguns aspectos acrescentados. “A maioria dos mitos gregos foi recontada e,
consequentemente, modificada, articulada e sistematizada por Hesiodo e Homero, pelos
rapsodos e mitografos” (ELIADE, 1972, p.8).

Nisso, a veracidade dos mitos classicos foi negada ainda entre os gregos, a partir do
aparecimento do logos, pensamento légico e racional que contribuiu para o surgimento da
Filosofia (ELIADE, 1972). Xendfanes (565-470) foi o primeiro a criticar e rejeitar as
expressoes “mitologicas” das divindades utilizadas por Homero e Hesiodo. Por sua influéncia,
os gregos foram despojando os mitos de seu valor religioso e metafisico. A partir dai, o mito
passou a denotar tudo que ndo pode existir. Depois disso, outras religides, sobretudo a judaico-
cristd atribuiu ao campo da “mentira” tudo que ndo fosse justificado ou validado pelos seus
testamentos de fé, o que reforcou ainda mais o carater ficticio das histdrias classicas.

Porém, de acordo com Bierlein (2003), as pessoas modernas passaram a pensar em
grande parte em termos causais, ou seja, na busca pela causa concreta de tudo, sendo esta
perspectiva um dos principais fatores da nossa cultura. Nisso, 0 ponto de vista materialista
rejeita a existéncia do “sobrenatural” ou de “Deus”, chamando-o de “irreal”; e foi assim que
mito passou a significar “fic¢do” (BIERLEIN, 2003). Portanto, “Mito agora significa ‘falacia’
no vocabulario popular. Ao mesmo tempo, os estudiosos do mito lutaram para demonstrar que
0 mito ndo significa mentira, mas que ¢ um veiculo através do qual a verdade ¢ expressa”
(BIERLEIN, 2003, p.340).

Mas, quais eram os argumentos utilizados pelos filosofos da antiga Grécia para
fundamentar a afirmacédo de que os mitos eram apenas historias ficticias? Como sabemos, ha
muitas divindades na mitologia classica. Algumas séo deuses imortais, outras, juncéo de deuses
com humanos; umas tém boa conduta, mas outras praticam coisas repreensiveis sob a 6tica dos
fildsofos classicos. “Mas é importante sublinhar que os ataques racionalistas tinham por alvo
as aventuras e as decisfes arbitrarias dos deuses, sua conduta caprichosa e injusta e sua
‘imoralidade’” (ELIADE, 1972, p.106).
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Dessa forma, tais filésofos buscaram, através das suas obras, delimitar o bem e o
mal, o certo e o errado, para que a sociedade grega seguisse parametros que fizesse dela uma
civilizacdo impecavel. Um exemplo disso sdo os livros do filosofo grego Platdo (428/427 a.
C)8, em especial A Republica, no qual o autor, através dos dialogos filosoficos de Socrates,
trabalha a arte de governar e o conceito de justica; discorda dos poemas, sobretudo homeéricos,
por localizar neles divindades com atitudes ndo condizentes com seu conceito de justica, e
ainda, reprova quaisquer escritas literarias por vé-las como imitacdo da realidade, ou seja,
mentiras prejudiciais aos jovens gregos.

Para Eliade (1972), Homero queria apenas transmitir histérias mitoldgicas que
representassem o povo grego. Ele ndo tinha pretensdo de analisar critica e moralmente os mitos
gue expunha, e foi isso que fez a sua obra se tornar referéncia para os poetas de todos os tempos,
dos classicos aos contemporaneos (ELIADE, 1972). Portanto, na mitologia oral ha, com
frequéncia, a tematica moralizante, o que nem sempre é reproduzido na versao escrita das obras
literérias.

Ha diferentes versdes® dos mitos de origem greco-romanos, assim como a
nomenclatura de alguns dos personagens mitolégicos diverge de uma civilizacdo para a outra,
porém todas trazem aspectos em comum. No presente trabalho, apresentaremos a versao trazida
por Junito Brandéo (1986), em sua obra Mitologia Grega- volume I, haja vista ser ele um nome
referencial no estudo da mitologia.

Branddo (1986) nos apresenta um mito de criacdo do mundo fundamentado nos
escritos do poeta Hesiodo. “[...] vamos, no entanto, tomar como base e ponto de partida as duas
obras didaticas de Hesiodo, Teogonia e Trabalhos e Dias. [...] Afinal, foi ele o primeiro a
enfeixar e ordenar em genealogias a desordem cadtica em que viviam os mitologemas da
Hélade” (BRANDAO, 1986, p.183).

Para esse mit6logo, o mundo foi criado a partir de um Caos, uma espécie de massa
informe e confusa. Do Caos grego, dotado de grande energia prolifica, sairam Géia, Tartaro e

Eros. Géia € a Terra, concebida como elemento primordial e deusa cosmica, diferenciando-se,

8 As informagGes que constam dentro dos parénteses ao lado dos nomes de fildsofos e escritores classicos sdo
referentes a suas datas de nascimento, aproximadamente.
® Qutros importantes estudos sobre mitologia greco-romana sio: Mitologia grega - 3 volumes e Dicionario mitico-

etimolégico, de Junito Brand&o; O herdi de mil faces e A imagem mitica, de Joseph Campbell; Dicionério Oxford
de Literatura Classica Grega e Latina, de Paul Harvey; Dicionario de Mitos Literarios, de Pierre Brunel; A Biblia
da Mitologia, de Sara Bartlett; Guia llustrado Zahar Mitologia, de Philip Wilkinson e Neil Philip; Dicionario
Riedeel de mitologia, de Nadia Julien; Arte e mito, de Ernesto Grassi; Iniciacdo a ciéncia dos mitos, de Victor
Jabouille; O mito, de K.K. Ruthven ; Nacdo, Mito e Rito, de Fernando Catroga; Breve historia do mito, de Karen
Armstrong; A poética do mito e Os arquétipos literarios, de E. M. Mielietinski.



82

assim, teoricamente, de Deméter, a terra cultivada. Tartaro é o local mais profundo das
entranhas da terra, localizado muito abaixo do préprio Hades, isto é, dos préprios Infernos,
tornando-se o lugar de suplicio permanente e eterno dos grandes criminosos, mortais e imortais.
Ja Eros € o deus do amor, 0 mais belo entre os deuses imortais, o0 qual, segundo Hesiodo,
dilacera 0os membros e transtorna o juizo dos deuses e dos homens (BRANDAO, 1986). Sobre

0 nascimento de Eros, esse autor nos explica:

Nas mais antigas teogonias, como se viu em Hesiodo, Eros nasceu do Caos, a0 mesmo
tempo que Géia e Tartaro. Numa variante da cosmogonia 6rfica, 0 Caos e Nix (a
Noite) estdo na origem do mundo: Nix pfe um ovo, de que nasce Eros, enquanto
Urano e Géia se formam das duas metades da casca partida. Eros, no entanto, apesar
de suas multiplas genealogias, permanecera sempre, mesmo a época de seus disfarces
e novas indumentérias da época alexandrina, a for¢a fundamental do mundo. Garante
n&o apenas a continuidade das espécies, mas a coeséo interna do cosmo (BRANDAO,
1986, p.186).

Como o Caos foi o principio de tudo, ele, sozinho, gerou primeiro as trevas
profundas, Erebo e Nix, e desta nasceu a luz radiante, Eter e Hemera. “E que para Hesiodo o
cosmo se desenvolve ciclicamente, de baixo para cima, passando das trevas a luz. E natural, por
isso mesmo, que a luz, Eter e Hemera, tenha sido gerada pelas trevas, Nix, a Noite”
(BRANDAO, 1986, p.190).

Com a existéncia da luz (Eter e Hemera) e das trevas (Erebo e Nix), da Terra (Géia)
—como a grande mae que gera —, do mais profundo abismo infernal (Tartaro) e do Amor (Eros)
— manifestacdo dos sentidos e também sindnimo de vida — 0 mundo foi criado, mas faltavam os
seres viventes. Desse modo, sendo uma grande mae, Géia € também partenogénese, ou seja, é
capaz de reproduzir-se sozinha, gerando Urano (Céu), Montes e Pontos (Mar). Apds gerar
Urano, Géia é coberta por ele e disso resulta 0 nascimento dos deuses, 0s quais criaram 0s
homens para habitar a Terra (Géia). Portanto, a partir da unido de Géia com seus trés filhos
(Urano, Montes e Pontos) tém origem os seres humanos, 0s vegetais e 0s animais, completando,
assim, a criacio (BRANDAO, 1986).

Consoante a Teogonia, 126sq., a propria Géia gerou a Urano, que a cobriu e deu
nascimento aos deuses. Esta primeira hierogamia, quer dizer, casamento sagrado, foi
imitado pelos deuses, pelos homens e pelos animais. Como origem e matriz da vida,
Géia recebeu o nome de Magna Maier, a Grande M&e (BRANDAO, 1986, p.185).

Muitos poetas classicos abordaram o0s “mitos de origem” em seus livros,
acrescentando também tematicas que abrangem a “mesclagem dos deuses com os humanos” e
“mitos de herdis”. Um exemplo ¢ a ja referida obra Teogonia, do poeta grego Hesiodo (séc.

VIl a. C). Consiste num poema mitoldgico composto por 1022 versos, no qual é narrado o mito
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cosmogonico sob a Otica grega, o desenvolvimento da geracdo dos deuses e, em sua Ultima
parte, o envolvimento deles com os homens, dando origem aos herois.

Dessa forma, os poetas classicos e suas obras deixaram um grande legado para a
literatura de todas as épocas. Muitos escritores inspiraram-se na fonte mitoldgica greco-romana,
como o portugués Camdes (2001) que, em sua narrativa épica Os Lusiadas, procurou exaltar as
conquistas maritimas de Portugal através das faganhas de Vasco da Gama a caminho das indias.
No Brasil, ha também escritores inspirados nessa fonte, como José de Alencar (1889) que, em
Iracema, retratou mitologicamente a origem do povo brasileiro e o surgimento da terra cearense
a partir do nascimento de um ser, Moacir, fruto da miscigenacdo do europeu com a indigena.

Iracema desempenha a funcdo de “mito fundacional”, um dos cinco modos pelos
quais € contada a narrativa da cultura nacional de um povo, de acordo com o livro A identidade
cultural na p6s-modernidade, de Stuart Hall (2006). Para melhor compreendermos esse tipo de
narrativa, citaremos a defini¢do do proprio autor que, apesar de extensa, € muito importante ao

nosso estudo.

Um quarto exemplo de narrativa da cultura nacional é a do mito fundacional: uma
estdria que localiza a origem da nagdo, do povo e de seu carater nacional num passado
tdo distante que eles se perdem nas brumas do tempo, ndo do tempo "real", mas de um
tempo "mitico”. Tradi¢des inventadas tornam as confusdes e os desastres da historia
inteligiveis, transformando a desordem em "comunidade" (por exemplo, a Blitz ou a
evacuacdo durante a Il Grande Guerra) e desastres em triunfos (por exemplo,
Dunquerque). Mitos de origem também ajudam povos desprivilegiados a
""conceberem e expressarem seu ressentimento e sua satisfacdo em termos inteligiveis"
(Hobsbawm e Ranger, 1983, p. 1). Eles fornecem uma narrativa através da qual uma
histéria alternativa ou uma contranarrativa, que precede as rupturas da colonizacéo,
pode ser construida (por exemplo, o rastafarianismo para os pobres despossuidos de
Kingston, Jamaica; ver Hall, 1985). Novas nacfes sdo, entdo, fundadas sobre esses
mitos. (Digo "mitos" porque, como foi 0 caso com muitas na¢des africanas que
emergiram depois da descolonizacdo, o que precedeu a coloniza¢do ndo foi "uma
Unica nagdo, um Unico povo", mas muitas culturas e sociedades tribais diferentes)
(HALL, 2006, p.54-55).

Assim, Luiza Rosiete Gondin Cavalcante (2015) afirma: “Alencar assume o projeto
de construir uma identidade literaria brasileira a partir da criacdo de mitos de fundagédo da
nacionalidade: [...] Iracema (1865), o surgimento da brasilidade através do contato entre a india
e 0 homem branco” (CAVALCANTE, 2015, p.42).

No tépico “O mito como uma histdria da pré-historia: a teoria matriarcal”, que faz
parte do capitulo treze da referida obra de Bierlein (2003), este expde o posicionamento de dois
estudiosos, Bachofen e Graves, que descobriram, dentro de muitos mitos gregos, o registro de
uma batalha pré-histérica entre o matriarcado (sociedade dominada por mulheres) e o

patriarcado (sociedade dominada por homens). Nisso, “Bachofen chegou a conclusdo de que
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houve trés estagios distintos na antiga cultura européia. O primeiro foi o estagio barbaro,
seguido por um matriarcal, que por sua vez foi suplantado pelo patriarcado” (BIERLEIN, 2003,
p.285-286). Entre os referidos estagios, apenas o segundo interessa ao nosso estudo. “Esta fase
viu o desabrochar da civilizagdo, leis, agricultura e das artes. O amor materno e a adoracao de
uma Deusa Mae eram caracteristicas desta era, que para Bachofen era simbolizada por Deméter,
a deusa das plantagdes” (BIERLEIN, 2003, p.286).

No mito de origem do Ceard, Iracema, a personagem principal € uma mulher, que
ndo é deusa, mas tem um relacionamento estreito com o deus indigena Tupa, pois guarda o
segredo do preparo de uma bebida sagrada para seu povo. Iracema, de virgem passou a ser mae,
e seu amor por Moacir, seu filho, é tematica importante na obra. Se a deusa das plantagdes era
simbolo do estagio do matriarcado, a virgem tabajara extraia o licor da jurema, arvore venerada

pelos indigenas, cujo fruto era amargo e do qual resultava uma bebida de efeito entorpecente.

Era de jurema o bosque sagrado. Em térno corriam 0s troncos rugosos da arvore de
Tupd; dos galhos pendiam ocultos pela rama escura os vasos do sacrificio; lastravam
o chédo as cinzas de extinto fogo, que servira a festa da ultima lua.

[]
Quando a virgem tornou, trazia numa folha gotas de verde e estranho licor vazadas da
igacaba, que ela tirara do seio da terra. [...] (IRACEMAL, 1889, p.24).

Para Graves “a mitologia européia s6 pode ser compreendida adequadamente sob a
luz de um periodo matriarcal primordial, quando a ‘deusa branca’ [...] era a Mae Terra universal
adorada em toda a Europa” (BIERLEIN, 2003, p.287). Assim, tanto Graves quanto Bachofen
viam “a Lua como um importante simbolo religioso durante a época do matriarcado. A deusa
da caca, Artemis (Diana em latim), também era identificada com a Lua, assim como seu irmao
Apolo era identificado com o Sol, [...]” (BIERLEIN, 2003, p.288).

De acordo com tais posicionamentos, o mito de Iracema pode ser classificado como
pertencente ao estagio do matriarcado, pois a lua tem grande relevancia na narrativa
alencariana, ja que o ritual sagrado da jurema é feito sempre no periodo da lua nova. Abaixo,
eis uma passagem na qual Iracema é comparada a lua e Martim é comparado ao sol, simbolo

do estagio do patriarcado, que veio logo depois.

O alvo disco da lua surgiu no horizonte.

A luz brilhante do sol empalidece a virgem do céu, como o amor do guerreiro desmaia
a face da espdsa.

—Jacil... Mée nossa... exclamaram os guerreiros tabajaras.

E brandindo os arcos, langaram ao céu com a chuva das flechas o canto da lua nova:

10 Todas as vezes que citarmos trechos da obra Iracema, usaremos, nas referéncias, 0 nome da obra, ao invés do
nome do autor.
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“Veio no céu a mde dos guerreiros; ja volta o rosto para ver seus filhos. Ela traz as
aguas que enchem os rios e a polpa do caju.

“Ja veio a espdsa do sol; ja sorri as virgens da terra, filhas suas. A doce luz acende o
amor no coracgdo dos guerreiros e fecunda o seio da jovem mae”.

Cai a tarde.

Folgam as mulheres e os meninos na vasta ocara; 0s mancebos, que ainda ndo
ganharam nome na guerra por algum feito brilhante, discorreram no vale.

Os guerreiros seguem Irapud ao bosque sagrado, onde os espera 0 Pajé e sua filha para
0 mistério da jurema. Iracema ja acendeu os fogos da alegria. Araquém esta imével e
extatico no seio de uma nuvem de fumo (IRACEMA, 1889, p.55).

Percebemos o quanto a lua, Jaci em lingua indigena, era venerada pelos povos
tabajaras, “Jaci!... Mae nossa... exclamaram os guerreiros tabajaras” (IRACEMA, 1889, p.55),
que se preparavam, festivos, para o ritual do mistério da jurema no bosque sagrado.

Entretanto, observamos que mesmo a lua sendo exaltada, o que demonstra o estagio
matriarcal do mito, o sol, “luz brilhante”, empalideceu a “virgem do céu”, a lua, assim como o
amor de Martim desmaia a face de Iracema, o que demonstra uma transicao para o patriarcado:
“A luz brilhante do sol empalidece a virgem do céu, como o amor do guerreiro desmaia a face
da esposa” (IRACEMA, 1889, p.55). Ainda na citacdo, a lua é colocada como esposa do sol, a
mesma relacdo que ha entre o guerreiro branco e a virgem tabajara, o que confirma a simbologia
em torno dessas personagens.

Portanto, a passagem da religido que se baseia na Lua para a adoragdo de um deus
solar, assim como a passagem da mensuracdo do tempo de incrementos de anos lunares para 0s
anos solares, sdo ilustracbes da transicdo do estagio do matriarcado para o estagio do
patriarcado (BIERLEIN, p.288). Na obra, o fato de Iracema ter muita importancia em sua
aldeia, mas, em seguida, abrir mao do seu povo por amor, morrer e entregar seu filho a Martim,

é uma personificacdo, no mito cearense, da passagem do matriarcado para o patriarcado.

3.3 Iracema: um mito de origem com multiplos residuos

Logo no inicio de Iracema, o narrador nos apresenta uma historia que se passou ha
muitos anos em sua terra natal, Ceara, “onde canta a jandaia”!!, e que representa o mito de

origem do lugar.

Verdes mares bravios de minha terra natal, onde canta a jandaia nas frondes da
carnauba. [...] Onde vai a afoita jangada, que deixa rapida a costa cearense, aberta ao
fresco terral a grande vela? [...] Trés entes respiram sobre o fragil lenho que vai
singrando veloce, mar em fora; [...] Que deixara €le na terra do exilio? Uma histéria
que me contaram nas lindas varzeas onde nasci, a calada da noite, quando a lua

11 Diz a tradigéo que Ceara significa na lingua indigena — canto de jandaia (ALENCAR, 1889, p.108).
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passeava no céu argenteando 0s campos, € a brisa rugitava nos palmares (IRACEMA,
1889, p.11-12).

Na passagem, temos uma jangada com trés pessoas deixando as terras cearenses.
Mas, o que eles deixam? Uma histoéria que passou a ser contada oralmente “a calada da noite”,
assumindo, assim, o aspecto de mito fundador daquela comunidade. E a lenda de formag&o do
povo cearense, que se estende ao povo brasileiro, a partir do olhar alencariano, que utiliza
elementos locais como a jangada e a jandaia, respectivamente, embarcacao e ave existentes no
Ceard, para melhor representar o lugar onde se passa a narrativa. Nessa introducéo, o romance
ganha conotagdo mitoldgica, contribuindo para formar o imaginario dos brasileiros do século
XIX, a respeito do passado de colonizacdo do pais no século XVII, tempo da narrativa em
questéo.

Em Dialética da Colonizac¢ao, mais especificamente no capitulo 6 intitulado “Um
mito sacrifical: o indianismo de Alencar”, Alfredo Bosi (1992) discorre sobre o projeto do
indianismo alencariano, classificando suas narrativas como mitos sacrificais na medida em que
o0 indigena ¢é sacrificado em prol do bem estar do colonizador. Bosi (1992) defende ainda que
as obras mitolégicas e indianistas de Alencar sdo inverossimeis ao processo de invasao
europeia, pois, ao que parece, a colonizacdo ndo foi tdo pacifica quanto essas narrativas
apresentam. Contudo, mesmo que tais obras sejam inverossimeis, ndo deixam de ser excelentes,
haja vista que o mito é um misto de realidade e ficgdo e, por esse motivo, ndo precisa ser
extremamente fiel aos acontecimentos historicos, que foi o que fez Alencar (BOSI, 1992).

A seguir, temos 0 momento em que a indigena Iracema leva Martim para se
hospedar na cabana de seu pai, Araquém, logo apds ter conhecido o estrangeiro. Trata-se de um
didlogo pacifico entre colonizador e colonizado:

A virgem aponta para o estrangeiro e diz:

— Ele veio, pqi.

— Veio bem. E Tupa que traz o h6spede a cabana de Araquém.

Assim dizendo, o Pajé passou o cachimbo ao estrangeiro; e entraram ambos na cabana.
O mancebo sentou-se na réde principal, suspensa no centro da habitacdo (IRACEMA,
1889, p.15-16).

Esse trecho nos remete a narracéo pacifica do primeiro contato entre os autoctones
brasileiros e os portugueses, presente na carta de Pero Vaz de Caminha: “Eram pardos, todos
nus, sem coisa alguma que lhes cobrisse suas vergonhas. Nas méos traziam arcos com suas
setas. Vinham todos rijamente sobre o batel; e Nicolau Coelho Ihes fez sinal que pousassem o0s

arcos. E eles os pousaram” (CAMINHA, 1997, p.11).
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A figura do indigena sempre esteve associada ao passado do povo brasileiro, desde
as primeiras histdrias orais sobre a nossa formacao e, até hoje, quando pensamos em quem
somos, qual passado comum compartilhamos, entdo, logo nos vem a mente o indigena. A
literatura contribuiu prontamente para a efetivacdo desse imaginario na mentalidade mitologica
dos brasileiros, porém, no campo literario alencariano, nosso indigena foi descrito de modo
idealizado, sempre valente e bonito, atributos tdo valorosos aos cavaleiros medievais. “O
indianismo proporcionou deste modo um antepassado mitico, que lisonjeava por causa das
virtudes convencionais que Ihe eram arbitrariamente atribuidas, inclusive pela assimilacdo ao
cavaleiro medieval, tdo em voga na literatura romantica” (CANDIDO, 2002, p.89).

Cavaleiro medieval foi um tipo de oficio, na Idade Média, destinado aos homens
que, desde criancas, eram treinados para este fim, devendo saber usar bem as armas, preparar o
fisico, aprender técnicas de combate, e claro, montar a cavalo, pois juravam proteger 0s
interesses da Igreja Catolica e do rei. Mas, era preciso também adquirir certas virtudes
imprescindiveis & missdo, como a valentia, a fidelidade e a lealdade, sendo essa Ultima
prometida ao seu suserano. Sobre as aventuras desses herois do medievo, foram escritos
romances e novelas de cavalaria.

Assim, o herdi da literatura romantica, tanto europeia quanto brasileira, constitui-
se de “residuos probantes da cristalizagdo da mentalidade medieval e roméantica no que diz
respeito a matéria cavaleiresca e alguns dos demais elementos antes aludidos de feicdo
medieval” (MARTINS, 2015, p.35). Dessa forma, isso se conserva no indigena das obras
alencarianas, como, por exemplo, a personagem Irapud, chefe dos tabajaras, apaixonado por
Iracema e, portanto, principal inimigo de Martim.

Eis retroa o boré pela ampliddo do vale. Travam das armas os rapidos guerreiros e
correm ao campo. Quando foram todos na vasta ocara circular, Irapud, o chefe, soltou
0 grito de guerra:

— Tupd deu a grande nagdo tabajara toda esta terra. NOs guardamos as serras donde
manam 0s clrregos, com os frescos ipus onde cresce a maniva e o algoddo; [...]

O irado chefe brande o tacape e 0 arremessa no meio do campo. Derrubando a fronte,
cobre o rabido olhar (IRACEMA, 1889, p.21).

Na aldeia, o forte barulho do “boré¢” (flauta indigena de bambu com sons roucos)
retne os guerreiros da aldeia tabajara com armas nas maos ao redor da “ocara circular” (praga
circular que fica no centro da taba, ou seja, da aldeia), onde o chefe Irapua solta o grito de guerra
gue os prepara para a batalha em defesa da entrada de invasores em suas terras, confiadas a

nacdo tabajara por Tupa, deus supremo dos indigenas. Por fim, Irapud “brande o tacape e o
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arremessa no meio do campo”, sendo o “tacape” uma arma indigena de ataque que, quando
langada ao meio do campo, autoriza o inicio da batalha.

Observemos as caracteristicas dos cavaleiros medievais que remanescem no
indigena de Alencar, pois que, Irapud é um guerreiro forte e conhece muitas técnicas de
combate; treinado desde pequeno para manejar armas indigenas em defesa de seu povo e
daquilo que Ihes foi confiado por seu deus. E valente, fiel e leal aos tabajaras, devendo grande
respeito ao Pajé de sua aldeia, Araquém, pai de Iracema.

Ainda situados na Idade Média, Bosi (1992) nos apresenta uma hipdtese a respeito

do indianismo alencariano denominado por ele de “mito sacrifical”:

E minha hipdtese que o mito sacrificial, latente na visio alencariana dos vencidos, se
tenha casado com o seu esquema feudalizante de interpretacdo da nossa histéria.
Dentro de um contexto marcado pelas relacGes de senhor e servo, no qual o dominio
do primeiro e a dedicacdo do segundo parecem conaturais, assumem uma ldgica
prépria as personagens de O guarani e a doce escravidao que Machado de Assis viu
em Iracema (BOSI, 1992, p.186-187).

De acordo com Bosi (1992), o relacionamento entre colonizador e colonizado, nos
livros de Alencar, representa a relacdo de vassalagem feudalizante, na qual o colonizador esta
na posicao de senhor e o indigena se encontra na posicao de servo do europeu (BOSI, 1992).

A relacdo de vassalagem configura um compromisso de fidelidade feito entre
nobres no periodo medieval. Geralmente era realizado entre os proprietarios de terra,
denominados senhores feudais ou suseranos, e os vassalos, que recebiam os feudos para deles
cuidar e garantiam apoio militar aos suseranos em troca de sua protecdo. Havia uma ceriménia
especifica que, na maioria das vezes, ocorria numa igreja, para selar essa relacao; ali, 0 vassalo
prometia submissdo e fidelidade ao seu senhor, que Ihe era superior.

Quando Iracema encontrou o guerreiro branco na floresta, logo o levou para a
cabana de seu pai, 0 pajé, onde foi bem recebido. Desde muito tempo, ha o esteredtipo, o qual
foi reproduzido na obra alencariana, de que na cultura indigena é costume de receptividade
ofertar mulheres e guerreiros para servir ao hospede. “O Pajé vibrou o maracé e saiu da cabana;
porém o estrangeiro ndo ficou s6. Iracema voltara com as mulheres chamadas para servir o
hospede de Araquém, e os guerreiros vindos para obedecer-lhe” (IRACEMA, 1889, p.18). Tal
costume indigena é residual das relacdes de vassalagem, pois os colonizados, tanto as mulheres
quanto os homens, estdo na posicéo de vassalos, colocando-se a servigo do hdspede europeu, 0
colonizador, neste caso, Martim, que esta na posi¢éo de senhor. Contudo, € importante ressaltar

que o referido costume retratado na ficgdo nédo se aplica, de todo, a realidade cultural dos povos
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indigenas, uma vez que estes ndo se colocaram livremente a disposi¢éo dos colonizadores, e
sim, foram, por eles, forcadamente colocados na posicao de servos.

Até mesmo o relacionamento entre Iracema e Martim se configura nesse tipo de
relacdo medieval, na qual a virgem se coloca a servigo do guerreiro branco. “Iracema suspirou
e pousou a cabeca no peito do mancebo. — Senhor de Iracema, cerra seus ouvidos para que ela
ndo ouca” (IRACEMA, 1889, p.49). Outra citacdo também ilustra tal relag&o:

— Os maus espiritos da floresta podem separar outra vez o guerreiro branco de seu
irmdo pitiguara. O cdo te seguira daqui em diante, para que, mesmo de longe, Poti
acuda a teu chamado.

— Mas o céo é teu companheiro e amigo fiel.

— Mas amigo e companheiro serd de Poti, servindo a seu irmdo que a éle. [...]
(IRACEMA, 1889, p.64).

Martim é grande amigo do indigena Poti, irmao de Jacalna, chefe dos pitiguaras.
Vemos que ndo sO Poti esta a servico do colonizador, como também seu cachorro,
“companheiro e amigo fiel” que, “servindo a seu irmao”, ou seja, servindo a Martim, serd bem
mais amigo e companheiro de Poti. Nesse caso, ndo s6 os indigenas, mas também os animais
deviam ser suseranos do senhor europeu, numa forte representacdo residual da relagéo de
vassalagem medieval.

Por fim, Bosi (1992) apresenta dois lados das narrativas mitoldgicas de José de
Alencar: o primeiro ¢ que “o mito alencariano reine, sob a imagem comum do herdi, o
colonizador, tido como generoso feudatario, e o colonizado, visto, a0 mesmo tempo, como
stdito fiel € bom selvagem” (BOSI, 1992, p.180). Isso foi o que vimos, até agora, por meio de
trechos retirados da obra Iracema, objeto de pesquisa do nosso trabalho.

O outro lado, “que contempla a invengao, traz o mito signos produzidos conforme
uma semantica analdgica, sendo um processo figurai, uma expressdo romanesca, uma imagem
poética” (BOSI, 1992, p.180). Nisso, Alencar se sobressai, pois tanto o enredo quanto suas
personagens sao permeadas de poesia que se constréi através do grande uso das figuras de
linguagem, tdo presentes em Iracema, como, por exemplo, a comparagéo, a qual o autor utiliza,

com frequéncia, para trazer ao seu mito uma atmosfera mais natural e romanesca.
3.3.1 Residuos do mito judaico-cristéo
Em uma das versbes dos mitos de origem dos povos greco-romanos, e que se

encontra descrita na obra O Livro de Ouro da Mitologia, de Thomas Bulfinch (2002), a primeira

mulher, Pandora, foi criada por Jupiter, no céu, e enviada a Prometeu e Epimeteu, que viviam
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na terra, “[...] para puni-los pela ousadia de furtar o fogo do céu, e ao homem, por té-lo aceito”
(BULFINCH, 2002, p.20). Ao ser feita, cada um dos deuses contribuiu com algo para seu
aperfeigoamento. “Vénus deu-lhe a beleza, Mercurio, a persuasao, Apolo, a musica etc.”
(BULFINCH, 2002, p.20). Essa versdo diz ainda que Pandora abriu uma caixa onde Epimeteu
guardava artigos malignos e os espalhou pelo mundo, ficando apenas a esperanca. O referido
mito retrata a criagdo da mulher fundamentada na punicéo, no castigo, sendo-lhe atribuida a
responsabilidade pelos males que estdo sobre a terra.

Outra historia de origem que narra sobre os primeiros habitantes € a judaico-crista
de Addo e Eva, na qual a mulher é a responsavel pela entrada do pecado no mundo, por ter
comido o fruto da arvore proibida por Deus e levado 0 homem a comer também. Depois dessa
acao feminina, o trabalho, a fome, a morte e a dor passaram a fazer parte da realidade humana.
Até mesmo a procriacdo passou a ser permeada de sofrimento e a mulher foi predestinada a ser

submissa ao homem. Isso pode ser verificado na citagdo:

Viu pois a mulher, que a arvore era boa para comer, e formosa aos olhos, e deleitavel
a vista: e tirou do fruto dela, e comeu e deu a seu marido, que também comeu. [...]
Disse também a mulher: Eu multiplicarei os teus trabalhos, e 0s teus partos. Tu em
dor parirés teus filhos, e estaras sob o poder de teu marido, e ele te dominara (BIBLIA
SAGRADA, 2010, p.18).

Essas e outras representacdes femininas dos mitos de origem tradicionais estao
impregnadas na mentalidade dos povos ha muitos anos. Sendo a literatura uma arte que
reproduz o imagindrio de cada época, no mito alencariano, Iracema, perpetua-se a ideia de que,
na origem das coisas, a mulher cometeu um grande erro pelo qual tera que pagar. “~Teu deus
falou pela boca do Pajé: ‘Se a virgem de Tupa abandonar ao estrangeiro a flor de seu corpo, ela
morrera!...”” (IRACEMA, 1889, p.41).

No mito de origem judaico-cristdo, Deus entregou a Addo e Eva toda sua criacdo,
mas os proibiu de comer o fruto da arvore que estava no meio do jardim, pois “em qualquer dia
que comeres dele, morreras [...]” (BIBLIA SAGRADA, 2010, p.17). A serpente, simbolizando
0 inimigo de Deus, persuadiu a mulher a comer o fruto proibido. Percebendo que tinha
desobedecido a Deus, Eva convence Addo a comer também e, de repente, eles percebem que
estéo nus.

Bastante residual ¢ o mito alencariano. Iracema, “a virgem dos labios de mel, que
tinha os cabelos mais negros que a asa da gratna e mais longos que seu talhe de palmeira”
(IRACEMA, 1889, p.13), foi escolhida por Tupa para ser a guardida do mistério da jurema, que
consistia no preparo de um licor dado aos guerreiros da nagéo tabajara no ritual indigena da lua

nova, no bosque sagrado. “— A lua das flores vai nascer. E tempo da festa, em que os guerreiros
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tabajaras passam a noite no bosque sagrado e recebem do Pajé os sonhos alegres” (IRACEMA,
1889, p.50). Essa bebida despertava os desejos da alma de quem a tomasse, proporcionando

doces e alegres sonhos. Eis um trecho do referido ritual descrito no romance:

Quando foram todos sentados em térno de grande fogo, o ministro de Tupé ordena o
siléncio com um gesto, e trés vézes clamando o nome terrivel, enche-se do deus que
0 habita:

— Tupd!... Tupd!... Tupal...

De grota em grota o eco ao longe repercutiu.

Vem Iracema com a igacaba cheia do verde licor.

Araquém decreta os sonhos a cada guerreiro e distribui o vinho da jurema, que
transporta ao céu o valente tabajara (IRACEMA, 1889, p.55-56).

Porém, assim como Eva, Iracema também néo foi fiel ao que seu deus Ihe confiou.
Ela, apaixonando-se por Martim, quis aliviar as saudades que ele sentia, da patria portuguesa e
de sua noiva branca, preparando-lhe o licor da jurema e o fazendo ter os melhores sonhos.
Nesses sonhos, a virgem indigena surgia e, assim, o guerreiro branco podia desfrutar dos seus
desejos sem se sentir um traidor dos principios da nacao que tdo bem o recebeu. N&o satisfeita,
Iracema, llcida, deita ao lado do europeu e torna concreto seus sonhos, rompendo com a

promessa da sua virgindade ofertada a Tupa e traindo o segredo da jurema.

— Virgem formosa do sertdo, esta € a Gltima noite que teu hdspede dorme na cabana
de Araquém, onde nunca viera para teu bem e seu. Faze que seu sono seja alegre e
feliz.

— Manda; Iracema te obedece. Que pode ela para tua alegria?

O cristdo falou submisso, para que ndo o ouvisse o velho Pajé.

— A virgem de Tupd guarda os sonhos da jurema que sdo doces e saborosos!

Um triste sorriso pungiu os labios de Iracema: [...]

— Vai e torna com o vinho de Tupa.

Quando Iracema foi de volta, ja o Pajé ndo estava na cabana; tirou a virgem do seio o
vaso que ali trazia oculto sob a carioba de algodao entretecida de penas. Martim Iho
arrebatou das méos, e libou as gotas do verde amargo licor.

Agora podia viver com Iracema e colhé&r em seus labios o beijo, que ali vigava entre
sorriso como o fruto na corola da flor. Podia améa-la e sugar désse amor o mel e o
perfume, sem deixar veneno no seio da virgem.

[]

A jandaia fugira ao romper dalva e para ndo tornar mais a cabana.

Vendo Martim, a virgem unida ao seu corag&o, cuidou que o0 sonho continuava; cerrou
os olhos para torna-los a abrir.

A pocema dos guerreiros, troando pelo vale, o arrancou ao doce engano: sentiu que ja
ndo sonhava, mas vivia. Sua mdo cruel abafou nos labios da virgem o beijo que ali se
espanejava.

— Os beijos de Iracema sdo doces no sonho; o guerreiro branco encheu déles sua alma.
Na vida, os labios da virgem de Tupa amargam e doem como o espinho da jurema.
A filha de Araquém escondeu no coragdo a sua ventura. Ficou timida e inquiete como
a ave que pressente a borrasca no horizonte. Afastou-se rapida e partiu.

As aguas do rio banharam o corpo casto da recente espsa.

Tupd j& ndo tinha sua virgem na terra dos tabajaras (IRACEMA, 1889, p.52-54).

No momento em que a virgem dos tabajaras teve consciéncia de sua atitude, ficou

muito triste e toda a natureza ao redor refletiu seu estado de espirito, algo bem caracteristico
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das obras romanticas. “Nao tinha sorrisos nem cores a virgem indiana; ndo tem borbulhas nem
rosas a acacia, que o sol crestou; ndo tem azul nem estrelas a noite que enlutam os ventos”
(IRACEMA, 1889, p.29). Sentia o rompimento da relacdo de confianca que tinha com seu deus:
“~ O guerreiro branco sonhava, quando Tupa abandonou sua virgem. A filha do pajé traiu o
segrédo da jurema” (IRACEMA, 1889, p.58). No mito biblico, o homem e a mulher também
ficaram tristes e se esconderam de Deus apds perceber que romperam com seu projeto: “Adao
e sua mulher, como tivessem ouvido a voz do Senhor Deus, que passeava pelo paraiso, [...]
esconderam-se da face do Senhor Deus no meio das arvores do paraiso” (BIBLIA SAGRADA,
2010, p.18).

Assim como Eva, com sua trai¢do, sujeitou toda a humanidade a dor, Iracema, ao
“pecar”, sujeita toda a sua nagdo ao sofrimento, como podemos ver na passagem em que a
virgem relata ter presenciado o sofrimento e a morte de seus irmaos tabajaras, apds a batalha
com seus inimigos, os pitiguaras. “~ [...] A vista de Iracema ja conheceu o crénio de seus irmaos
espetando na caigara; seu ouvido j& escutou o canto de morte dos cativos dos tabajaras; a maos
ja tocou as armas tintas do sangue de seus pais” (IRACEMA, 1889, p.66).

No mito judaico-cristdo, a mulher deu a maca para 0 homem comer, rompendo com
o0 projeto de Deus. No mito alencariano, novamente é a mulher que da algo para 0 homem, nesse
caso, lracema d& o licor para Martim beber, rompendo, de igual modo, com sua divindade,
Tupa. Ambas tiveram gque pagar com o sofrimento, um parto penoso e, por fim, com a morte.

Iracema abandona seu povo e vai morar com Martim nas terras da nacdo inimiga.
No inicio, a paixdo é muito intensa, a virgem engravida e conta ao seu esposo a grande novidade

que o deixa transbordando de felicidade:

Travou da mao do espdso e a impds no regago:

— Teu sangue ja vive no seio de Iracema. Ela sera mée de teu filho!

— Filho, dizes tu? Exclamou o cristdo em jabilo.

Ajoelhou ali e, cingindo-a com o0s bragos, beijou o seio fecundo da esposa (IRACEMA,
1889, p.77).

Porém, com o passar dos dias, 0 estrangeiro se sente cansado de uma realidade tao
diferente da sua e esta sempre com o pensamento voltado para a sua péatria e sua noiva branca,

0 que traz grande sofrimento a virgem indigena.

Como o colibri, a alma do guerreiro também satura-se de felicidade e carece de sono
€ repouso.

Quando Iracema brincava pela praia os olhos do guerreiro retiravam-se dela para se
estenderem pela imensidade dos mares.

L]
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Debalde a espbsa 0 chamou a cabana, debalde ofereceu a seus olhos as gragas dela e
os frutos melhores do campo. N&o se moveu o guerreiro, sendo quando a vela sumiu-
se no horizonte (IRACEMA, 1889, p.81).

Martim precisa partir com seu amigo Poti para combater os tapuias, franceses, que
aliados aos tupinambas, inimigos dos portugueses, procuravam adentrar as terras cearenses para
delas se apossar. Nisso, 0 europeu parte em segredo, deixando apenas uma pista para que
Iracema soubesse de sua partida e de que voltaria em breve. A virgem passa a viver em intensa

tristeza.

Seus olhos viram a seta do esposo fincada no chdo, o goiamum trespassado, 0 ramo
partido, e encheram-se de pranto.

— Ele manda que Iracema ande para tras, como o goiamum, e guarde sua lembranca,
como o maracujé guarda sua flor todo o tempo até morrer (IRACEMA, 1889, p.85).

Martim retorna e novamente o fogo da paixao passa a reinar na cabana do casal,
contudo, o tédio ndo tardou a voltar ao corag¢do do guerreiro. A virgem sentia que seu amado
ndo gostava mais dela. “Ai da esposal... Sentiu j& o golpe no coragdo e, como a copaiba ferida
no amago, destila lagrimas em fio” (IRACEMA, 1889, p.89).

Mais uma vez, Martim teve que partir para batalhas em defesa de invasfes das terras
cearenses e deixou, novamente, sua esposa sozinha e gravida. Nesse tempo, a virgem dos
tabajaras deu a luz seu filho, recostada numa palmeira e solitaria. Nascia, entdo, Moacir, 0

brasileiro fruto das etnias indigena e europeia.

Iracema, sentindo que se Ihe rompia o seio, buscou a margem do rio onde crescia o
coqueiro.

Estreitou-se com a haste da palmeira. A dor lacerou suas entranhas; porém logo o
choro infantil inundou sua alma de jabilo.

A jovem mée, orgulhosa de tanta ventura, tomou o terno filho nos bracos e com éle
arrojou-se as aguas limpidas do rio. Depois suspendeu-o a téta mimosa; seus olhos o
envolviam de tristeza e amor.

— Tu és Moacir, o nascido de meu sofrimento (IRACEMA, 1889, p.95).

Iracema sofreu muito para trazer o filho ao mundo, a ponto de néo ter forgas para
cria-lo. Quando Martim retorna, entrega-o ao pai e desfalece. A virgem repousa, entdo, na

eternidade.

Iracema ndo se ergueu mais da réde onde pousaram os aflitos bragos de Martim. [...]
o0 estame de sua flor se rompera.

— Enterra o corpo de tua esp6sa ao pé do coqueiro que tu amavas. Quando o vento do
mar soprar nas folhas, Iracema pensara que € tua voz que fala entre seus cabelos.

O doce labio emudeceu para sempre; o Gltimo lampejo despediu-se dos olhos bagos
(IRACEMA, 1889, p.103).
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Dessa forma, Iracema pagou, com o sofrimento e a morte, seu ato de romper com o
divino no paraiso cearense, remanescéncia da figura de Eva que, por causa da sua atitude, traz

a morte a realidade eterna do paraiso cristao.

3.3.2 Outros residuos na personagem Iracema

A valorizacdo da virgindade e da pureza feminina sdo substratos mentais
recorrentes em diversas manifestacGes culturais e literarias ao longo do tempo, fazendo-se
presentes na obra Iracema, cuja personagem homénima conserva residuos das vestais da antiga

Roma, sobre as quais escreveram Elaine Marcilio Santos e Alessandro Hirata (2020):

As vestais eram sacerdotisas que cultuavam a deusa romana Vesta. Era um sacerddcio
exclusivamente feminino, restrito a seis mulheres escolhidas entre a idade de seis a
dez anos, servindo como vestal durante trinta anos. Durante esse periodo, as vestais
eram obrigadas a preservar sua virgindade e castidade, pois qualquer atentado a esses
simbolos de pureza significariam um sacrilégio aos deuses e a sociedade romana.
Além disso, tambeém as vestais exerciam papel relevante para a atividade econdmica
e politica em Roma, gozando de diversos privilégios (SANTOS; HIRATA, 2020,
p.62).

Assim como as vestais, Iracema exercia uma espécie de sacerddcio em sua aldeia,
sendo obrigada a manter sua virgindade e castidade, caso contrario, estaria ofendendo ao deus
Tupé e a todos 0s seus irmaos tabajaras. “— Estrangeiro, Iracema n&o pode ser tua serva. E ela
que guarda o segrédo da jurema e o mistério do sonho. Sua mao fabrica para o Pajé a bebida de
Tupa” (IRACEMA, 1889, p.18).

Ana Carolina Caldeira Alonso (2011), em Religido, Sociedade e Género na
Republica Romana Tardia: O Culto de Vesta, fundamentada nos estudos do historiador inglés
John North, afirma que “as Virgines Vestales aparecem como membros do colégio pontifical,
como um grupo de seis individuos, tendo como fun¢do manter o culto a deusa Vesta, incluindo
a lareira sagrada e deveres ritualisticos em diversos festivais|...]” (ALONSO, 2011, p.5). Desse
modo, a manutencdo do fogo sagrado indicava a permanéncia de Roma e do modo de vida
romano; deixar o fogo se apagar equivalia a deixar o Império Romano sofrer a ira dos deuses.
Portanto, elas eram responsaveis por garantir a manutencéo do ordenamento social a partir da
religido (ALONSO, 2011).

O trabalho dessas virgens era realizado em tempo integral, porém, estava embutido
de certos privilégios como, por exemplo, um consideravel pagamento recebido pelo servico de
sacerdocio. Entretanto, em caso de morte da vestal ndo havia herdeiros, seus bens eram

destinados ao tesouro publico (ALONSO, 2011). Assim, o pai deixava de ter controle sobre a
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menina (potesta) e, da mesma forma como outros que eram emancipados, elas perdiam seus
direitos de sucessao e de heranga. “Elas eram entao privadas de possuirem bens préprios devido
a sua condicdo legal em Roma, eram emancipadas e ndo mais estavam submetidas ao parter
familia, isso ndo significava que estavam livres, pois passavam a responder ao pontifex
maximus” (ALONSO, 2011, p.6).

Entre as atividades das virgens vestais estava a preparagdo da mola salsa e
do muries, alimentos que agiam como purificadores dos ritos religiosos romanaos, cujo preparo
era feito utilizando o fogo sagrado. Nisso, a mola salsa era feita apenas trés vezes ao ano, em
festivais. A preparacdo da mola salsa em festivais, remete-nos a preparagdo do licor da jurema
por Iracema, a qual devia ocorrer no festival da lua nova, configurando um ritual religioso da
nago tabajara. “— A lua das flores vai nascer. E o tempo da festa, em que os guerreiros tabajaras
passam a noite no bosque sagrado e recebem do Pajé os sonhos alegres” (IRACEMA, 1889,
p.50).

A virgindade e a castidade eram consideradas essenciais para as mulheres romanas,
sobretudo para as virgens vestais, pois estavam ligadas a fecundidade e ao bem-estar da
comunidade, representado pelo fogo sagrado, que era reproduzido em cada lar romano,
simbolizando e perpetuando a pureza da deusa Vesta.

Na cultura indigena, o fogo também tinha um valor especial. Ele simbolizava a
hospitalidade: “Iracema acendeu o fogo da hospitalidade” (IRACEMA, 1889, p.16); “Poti
acendeu o fogo da hospitalidade” (IRACEMA, 1889, p.59). Era 0 companheiro das noites nas
cabanas das aldeias, “Ja brilha na cabana de Araquém o fogo, companheiro da noite”
(IRACEMA, 1889, p.51), e era aceso por Iracema, no centro do ritual sagrado da lua nova, para

invocar o deus Tupé:

Os guerreiros seguem Irapud ao bosque sagrado, onde os espera o Pajé e sua filha para
0 mistério da jurema. Iracema ja acendeu os fogos da alegria.

[.-]

Quando foram todos sentados em térno do grande fogo, o ministro de Tupd ordena o
siléncio com um gesto, e trés vézes clamando o nome terrivel, enche-se do deus que
0 habita:

— Tupa!.. Tupa!... Tupd!...” (IRACEMA, 1889, p.55-56).

Se na Roma Antiga a virgindade e a castidade estavam ligadas a fecundidade da
mulher, em Iracema isso também ocorre, haja vista ter engravidado com grande facilidade, logo
que desposada por Martim, depois de ter conservado, por muitos anos, sua virgindade e
castidade. “— Teu sangue ja vive no seio de Iracema. Ela serd mae de teu filho!” (IRACEMA,

1889, p.77).
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Na Religido Cato6lica Romana, o modelo de mulher ndo se restringe a Eva, mas se
estende & Maria, a mée de Jesus. E se Eva representa a mulher como figura demoniaca por ter
desobedecido a Deus, Maria representa a maternidade, pois se torna mde da humanidade,
porque € por meio dela que a salvacdo entra no mundo.

O Novo Testamento da Biblia Sagrada narra sobre a vida de Jesus e sua missdo
salvadora. Deus escolheu uma mulher jovem e virgem para ser a mée do seu filho. Ela disse
sim e se fez obediente a esse projeto a vida toda.

Iracema é uma mulher muito importante na vida da nacdo tabajara, porque, assim
como Maria, foi escolhida por Tupa para ser a guardia do segredo da jurema, algo que s6 podia
acontecer enquanto ela permanecesse virgem. No livro de Alencar, encontramos tracos
residuais da mentalidade cristd medieval que supervaloriza a virgindade e a castidade feminina,
relacionando-as ao valor que a mulher possui na sociedade em que esta inserida.

Diante disso, a virgem de Nazaré foi aquela que veio para servir a Deus e a Cristo,
“[...] foi enviado por Deus o anjo Gabriel a uma cidade da Galiléia chamada Nazaré, a uma
virgem desposada com um vardo que se chamava José, da casa de David, e 0 nome da virgem
era Maria” (BIBLIA SAGRADA, 2010, p.831). Assim também a virgem alencariana servia a
Tupd e aos guerreiros de sua aldeia, “— Guerreiro branco, Iracema é filha do Pajé e guarda o
segédo da jurema. O guerreiro que possuisse a virgem de Tupa morreria” (IRACEMA, 1889,
p.30).

A pureza, a castidade e o siléncio de Maria sdo exaltados pelos catolicos que a
consideram a mulher mais importante de todos os tempos. Sua imagem estabeleceu um modelo
de mulher a ser seguido: aquela que é virgem, silenciosa, obediente e capaz de abdicar do seu
projeto pessoal para viver a maternidade. E se Maria é a mae do salvador, a virgem tabajara é

a mée do primeiro cearense, assumindo a maternidade com exemplar postura.

O cristdo moveu o passo vacilante. De repente, entre os ramos das arvores, seus olhos
viram sentada, a porta da cabana, lIracema com o filho no regaco, e 0 c&o a brincar.
Seu coragdo o0 arrojou de um impeto e a alma lhe estalou nos labios:

— lracemal...

A triste esp6sa e mée soabriu os olhos, ouvindo a voz amada. Com esfér¢o grande
pdde erguer o filho nos bragos e apresenta-lo ao pai, que o olhava extatico em seu
amor.

— Recebe o filho de teu sangue. Era tempo; meus seios ingratos ja ndo tinham alimento
para dar-Ihe! (IRACEMA, 1889, p.102).

A maternidade e a virgindade feminina, reforcadas pela figura mariana crista, é
algo que faz parte da mentalidade dos povos desde muito tempo, sendo forte, sobretudo, na

Idade Média, periodo em que a Igreja Catdlica tinha grande influéncia religiosa, social e até
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mesmo politica. Sobre isso, afirma Michelle Perrot (2007), em seu livro Minha historia das

mulheres:

A virgindade das mocas é cantada, cobicada, vigiada até a obsessdo. A Igreja, que a
consagra como virtude suprema, celebra o modelo de Maria, virgem e mae. Os
pintores da Anunciagdo, grande tema medieval, representam o anjo prosternado no
quarto da jovem virgem, diante de seu leito estreito. Essa valorizacéo religiosa foi
laicizada, sacralizada, sexualizada também: o branco, o casamento de branco, no
Segundo Império, simboliza a pureza da prometida (PERROT, 2007, p.44).

Iracema fazia parte de um ambiente natural, no qual a moralidade europeia nao
existia, mas, como mulher, foi simples, pura, virgem e mée. Foi assim que Alencar a criou, a
imagem e semelhanca do imaginario feminino que a sociedade ocidental projetou desde as
vestais da Roma Antiga. Tal qual Maria, Iracema sofreu muito por amor; a primeira, por amor
ao filho Jesus, a segunda, por amor ao estrangeiro que lhe fez abandonar seu projeto pessoal.
Tratam-se de narrativas diferentes, contudo, o mito cearense e suas personagens estdo
permeados de residuos, ou seja, de restos de um tempo que remanesce em outro de modo

ressignificado.

3.3.3 Residuos de mitos tupis-guaranis

Darcy Ribeiro (2006) afirma que os grupos indigenas encontrados no litoral, pelo
portugués, eram principalmente povos de tronco tupi, que davam seus primeiros passos da
revolugdo agricola, cultivando especiarias como mandioca, milho, batata-doce, carg, feijao,
amendoim, tabaco, abdbora, urucu, algoddo, caraud, cuias e cabacas, pimentas, abacaxi,
mama@o, erva-mate, guarand, entre muitas outras.

Os povos que aparecem com maior énfase na obra Iracema sdo os tabajaras e 0s
pitiguaras que, na época da colonizagéo, habitavam o territério do atual Nordeste brasileiro.
Eram povos que falavam e vivenciavam lingua e religido tupi, porém, havia desavencas entre
eles. 1sso pode ser visto na citagdo de Gabriel Soares de Sousa (1879), contida no topico “Que

trata da vida e costumes do gentio Pitiguar”, do seu livro Tratado Descriptivo do Brasil:

Este gentio senhoréa esta costa do Rio Grande até o da Parahyba, onde se confinaram
antigamente com outro gentio, que chamam os Caytés, que sdo seus contrarios, e se
faziam cruelissima guerra uns aos outros; e se fazem ainda agora pela banda do sertdo
onde agora vivem os Caytés, e pela banda do Rio Grande séo fronteiros dos Tapuias,
que é gente mais domestica, com quem estdo as vezes de guerra e as vezes de paz, e
se ajudam uns aos outros contra os Tabajaras, que visinham com elles pela parte do
sertdo (SOUSA, 1879, p.45).
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Considerando que cada povo tem suas historias mitoldgicas as quais explicam a
existéncia das coisas, com 0s povos tupis-guaranis ndo foi diferente. E é sobre os mitos tupis-
guaranis e suas influéncias no romance alencariano que nos deteremos neste topico,
fundamentados, especialmente, no estudo de Luis da Camara Cascudo (2012) intitulado
Geografia dos Mitos Brasileiros.

De acordo com Cascudo (2012), os mitos cearenses sdo idénticos aos mitos de todo
o Nordeste, o que proporciona um clima folcldrico nordestino singular, no qual encontramos
com maior frequéncia mitos de origem europeia e indigena, pois a influéncia africana nao foi
tdo preponderante na regido. “Os mitos gerais sdo sempre lembrados. Os indigenas vém
segundamente. Os negros podem ter dado elementos para a construgdo. Nenhum mito Ihes
autentica influéncia decisiva” (CASCUDO, 2012, p.16).

Dessa forma, discutiremos a mitologia que ha em torno das divindades indigenas.
Quando os primeiros padres jesuitas chegaram ao Brasil tiveram um extenso territorio
permeado de povos para catequizar. Porém, primeiro era necessario descobrir quais os seus

objetos de adoracdo, pois isso seria um empecilho a propagacéo da fé crista.

Observaram logo que a maior autoridade pertencia aos velhos que os indigenas
chamavam “Pajés”. Eram incapazes de agdo fisica, enrugados, cheios de tatuagens,
colares e pulseiras, pintados com urucu (Bixa orellana) e jenipapo (Genipa
brasiliensis) e dominavam todos os homens fortes da terra. Eram médicos que
curavam pelo sopro e pela succdo. Faziam profecias e augdrios, cheirando o p6 do
parica (Piptadenia colubrinna) e fumando cigarros enrolados na entrecasca do tauari
(Curataria tavari), fazendo esgares, dando saltos, tendo convulsées, mudando a fala
(CASCUDO, 2021, p.57).

O pajé é uma personagem bastante comum nas obras indianistas. Em Iracema, ele
assume 0s mesmos caracteres acima descritos por Cascudo. “o Pajé conduzia o sagrado tripidio
e dizia ao povo crente os segredos de Tupa” (IRACEMA, 1889, p.18). “O pajé traga as baforadas
do fumo, que prepara o mistério do rito sagrado” (IRACEMA, 1889, p.42). Eis, abaixo, mais um

trecho da obra que ilustra essa questéo:

No recanto escuro o velho Pajé, imerso em funda contemplacéo e alheio as coisas
déste mundo, soltou um gemido doloroso. Pressentia o coragdo o que ndo viram 0s
olhos? Ou foi algum funesto pressagio para a raga de seus filhos, que assim ecoou
nalama de Araquém? (IRACEMA, 1889, p.51).

Apesar de terem grande respeito pelo pajé de sua aldeia e de o considerar um
intermediario entre eles e a divindade, os indigenas ndo oravam e nem faziam sacrificios
humanos, apenas jejuavam em certas festas. Entdo, os jesuitas se lembraram de alguns povos

gue também tiveram costumes parecidos com esses, como, por exemplo, as pitonisas, que eram
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sacerdotisas do templo de Apolo, em Delfos, Antiga Grécia, situado nas encostas do monte
Parnaso. “Lembraram-se de que as pitonisas, que interpretavam a vontade de Apolo, de Jupiter
ou de Vénus, jejuavam antes da cerimdnia, mascavam folhas de loureiro e, ao sentir a vinda do
deus, eram possuidas de convulsdes, soltando uivos animais” (CASCUDO, 2012, p.57). Nisso,
0s europeus nao tiveram divida, o deus pagdo de Roma, Satanas, estava dominando aquela terra
recém descoberta; logo, os jesuitas demonizaram a entidade mais cultuada entre o povo

indigena, que era o Jurupari, denominando-a Diabo, o inimigo do Deus cristao.

Jurupari, o senhor do culto mais vasto, comum a todas as tribos, filho e embaixador
do Sol, nascido de mulher sem contato masculino, reformador, de rito exigente e de
precaucgdes misteriosas, foi depressa identificado como sendo o Diabo. Cinquenta
anos de catequese espalharam para Jurupari o renome satanico. [...] No século XVII
ja o Filho do Sol, o Dona dos Instrumentos, o Senhor dos Segredos, evocado ao som
dos maracas simbolicos, era, da cabeca aos pés e definitivamente, o Diabo, o Céo, 0
Belzebu, o Satanés, 0 Dembnio (CASCUDO, 2012, p.57-58).

Em Iracema, Jurupari possui 0 mesmo papel, € caracterizado como um espirito do
mal. Em “Notas”, acrescentada no final do referido livro, Alencar define Jurupari como
“Demoénio; de juru— boca, e apara— torto, aleijado. O boca torta” (ALENCAR, 1889, p.114).

O Pajé levantou-se em pé no meio da cabana e acendeu o cachimbo. Ele e 0 mancebo
trocaram a fumaca da despedida.

— Bem-ido seja o héspede, como foi bem-vindo a cabana de Araquém.

O venho andou até a porta para soltar ao vento uma espéssa baforada de tabaco;
quando o fumo se dissipou no ar, éle murmurou:

— Jurupari se esconda para deixar passar o hospede do Pajé (IRACEMA, 1889, p.33).

Laura de Melo e Souza (1986) demonstra a postura reprovativa dos europeus frente
ao estilo de vida indigena na América colonial portuguesa, quando escreve a respeito da
demonizacdo dos rituais, entidades e costumes dos indigenas pelos brancos, que atribuiram até

a escolha do nome “Brasil” as questdes diabolicas.

A terceira face da percepgdo européia do homem americano como humanidade
inviavel era a demonizacdo. Dizia frei Vicente que o demonio perdera o controle sobre
a Europa — cristianizada durante toda a Alta Idade Média — e se instalara, vitorioso,
na outra banda da terra — a América e, no texto da epigrafe, mais especificamente o
Brasil. A infernalidade do demo chegara até a colorir 0 nome da col6nia: Brasil, para
nosso religioso, lembra as chamas infernais, vermelhas. E, aqui, ele foi vitorioso, pelo
menos na primeira etapa da luta: esqueceu-se 0 nome de Santa Cruz, e a designacéo
apadrinhada por Satanas acabou levando a melhor. Cristianizando, 0s portugueses
procuravam diminuir as hordas de seguidores de diabo: afinal, o Inferno era aqui.
Conforme se iniciou a agéo dos soldados de Cristo, passaram a existir “indios indios”
e “indios conversos”, sujeitando-se estes a Deus e aqueles ao Diabo. Mas a col6nia
continuou Brasil, trazendo sempre no home o estigma infernal que Ihe havia selado o
nascimento (SOUZA, 1986, p.67-68).
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Ao mesmo tempo que trabalhavam para infundir no imaginario indigena o Jurupari
como o demdnio, os padres buscavam identificar uma divindade pouco relevante entre 0s
autoctones para adapta-la ao Deus supremo do Cristianismo. “Era preciso encontrar na teogonia
amerindia um ser incolor, sem cultos e ritos que o tivessem comprometido as exigéncias
teoldgicas, sem fazer mal nem bem, infixavel, informe, nebuloso, ignorado em sua doutrina,
[...] (CASCUDO, 2012, p.58). Encontraram na figura de Tup4, do tupi-guarani tu'pé ou tu'pana,
que significa “trovdo”, o que estavam buscando, e assim, para os indigenas, “Tupa comecou a
ter culto prestigiado pela forca dos brancos enquanto Jurupari era perseguido por todos 0s meios
e maneiras” (CASCUDO, 2012, p.58).

Com isso, todas os ensinamentos jesuitas, as aulas, a literatura e as oracdes,
reforcavam Tupd@ como Unico Deus, pai todo poderoso. Porém, isso era um trabalho de
adaptacdo da catequese, haja vista que para os indigenas, Tupd era o nome dado ao trovéo, e
este ¢ que era algo divino. “Tupa ¢ uma criagdo erudita, europeia, branca, artificial. Seu culto
foi dirigido pelos padres da catequese. E o Principio do Bem. Nada mais 16gico que essa tatica
dos jesuitas, por todos os titulos admiréveis, em frente ao absorvedor prestigio de Jurupari”
(CASCUDO, 2012, p.59).

Todo esse trabalho adaptativo foi arduo e demorado, mas surtiu efeito, ja que, até
os dias de hoje, Deus, o Senhor, o Pai e o Criador, € para todos os indigenas cristdos o velho
Tupa, estrondeador das tempestades, morando nas alturas, com 0s raios na mao onipotente
(CASCUDO, 2012). Por isso, as obras nacionalistas do Romantismo brasileiro trazem sempre

Tupa como a divindade suprema dos indigenas, o que ndo é diferente em Iracema.

O Pajé desenvolva a alta e magra estatura como a caninana assanhada, que se enrista
sobre a cauda para afrontar a vitima em face. Afundaram-lhe as rugas, e, repuxando
as peles engelhadas, esbugalharam os dentes alvos e afilados:

— Ousa um passo mais, e as iras de Tupa te esmagardo sob o peso desta mao séca e
mirrada!

— Neste momento, Tupéd ndo é contigo! Replicou o chefe.

O Pajé riu; e seu riso sinistro reboou pelo espago como o regougo da ariranha.

— Ouve seu trovéo e treme em teu seio, guerreiro, como a terra em sua profundeza.
Araquém, proferindo essa palavra terrivel, avangou até o meio da cabana; ali ergueu
a grande pedra e calcou o pé com forca no chdo; subito, abriu-se a terra. Do antro
profundo saiu um medonho gemido que parecia arrancado das entranhas do rochedo.
[-]

Ainda surpréso do que vira, Martim ndo tirava os olhos da funda cava, que a planta
do velho Pajé abrira no chdo da cabana. Um surdo rumor, como o eco das ondas
quebrando nas praias, ruidava ali.

Cismava o guerreiro cristdo; éle ndo podia crer que o deus dos tabajaras desse a seu
sacerdote tamanho poder (IRACEMA, 1889, p.39-40).

De acordo com Roque de Barros Laraia (2005), em As religides indigenas: o caso

tupi-guarani, Tupa poderia ter sido melhor definido como um deménio, temido por controlar o
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raio e o trovao e, assim, consequentemente, a morte e a destruicéo, haja vista que os sentimentos
indigenas para com essa entidade sdo mais de medo do que de veneragdo. Laraia (2005)
descreve uma experiéncia que teve durante sua permanéncia entre os kaapor, por ocasido de
uma tempestade, acompanhada de muitos trovdes e raios. Esses indigenas, naquele momento,
abandonaram suas casas, armados de arcos ou rifles, e fizeram véarios disparos contra o céu,
acompanhando esses gestos com imprecagdes raivosas, numa tentativa de dissimular o medo
que Tupa lhes inspira. “Quando a natureza se acalmou, um deles voltou para casa para guardar
o seu rifle, e me disse sorrindo: ‘Tupa zangado muito’” (LARAIA, 2005, p.11). Contudo, ndo
foi assim que aconteceu, pois Tupd como deus supremo é uma invencao europeia, ja que varias
lendas indigenas o abordam como uma entidade comum, sem poderes supremos, com defeitos
e sendo castigado por outras divindades superiores. Conforme vimos, os indigenas o
associavam mais aos trovoes e as forcas naturais do que a um deus supremo e unico.

Cascudo (2012) ainda nos diz que os indigenas nunca pensaram no fogo como um
elemento punitivo ou usado para a purificacdo de suas almas. Entretanto, a partir do contato
com o europeu, foi cultivada entre eles a crenca a respeito do que vinha a ser o bom e 0 mau
fogo de Tupa. E assim, o fogo se tornou algo sagrado, mas também simbolo da condenacéo
eterna, conforme ocorre na religido cristd, cujos principios foram adaptados pelos jesuitas as
crengas indigenistas. “Quando foram todos sentados em térno do grande fogo, o ministro de
Tupa ordena o siléncio com um gesto, e trés vézes clamando o nome terrivel, enche-se do deus
que o0 habita: — Tupa!.. Tupa!... Tupa!...” (IRACEMA, 1889, p.55).

Baseados nos ensinamentos da cultura europeia, “comecamos a orar, venerar, temer
e amar, a sabermos a origem da espécie e do mundo, dirigindo-nos continuamente a um Pai,
Deus-Pai. O primeiro Ser, o Supremo Ser, o Que-sempre-foi-e-sera, ¢ um Homem”
(CASCUDO, 2012, p.65). Todavia, na cultura indigena ocorre exatamente o contrario, sua
primeira e suprema divindade é feminina, Ci, a mde. Por isso, na teogonia tupi, todos os grandes
deuses sdo femininos, como o Sol, que é Goaraci, Mae deste Dia, mée dos viventes, e a Lua,
que é Mé&e-nossa, mée dos vegetais. Assim, a tradicdo das virgens-mées é bem presente na
América, Africa e Asia (CASCUDO, 2012).

Acreditavam os indios que tudo no mundo, vegetal, animal, mineral, possui sua
criadora, protetora e guiadora eterna. Tém a Mé&e do vento, das pedras, dos frutos, de
cada tipo de peixe, de insetos, de aves, arvores, estrelas, vermes, cobras, fantasmas.
Ha a mae da mandioca como ha a mée da coceira. Tudo tem Mée e esta gerou seus
filhos sem a necessidade do elemento viril. Todos os indigenas sabem de cor a Mée
disto e daquilo, mas ninguém sabe o nome do Pai. O Pai é um detalhe indtil. Ci sempre
desconheceu o segredo da reproduc¢do sexuada (CASCUDO, 2012, p.65).
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De acordo com Danilo Cezar Cabral (2021), foi somente com 0s europeus gque 0S
indigenas adquiriram a ideia do Bem e do Mal e de divindades boas e ruins. Antes, seus deuses
eram os elementos e forcas naturais aos quais ndo prestavam culto, apenas participavam de
cerimdnias em busca de alcancar algo que almejavam. Algumas dessas divindades, conforme
ja vimos, era o Sol e a Lua. Esta, Ci ou Jaci, era guardid da noite, protetora dos amantes e da
reproducdo. Um de seus papéis é despertar a saudade no coracdo dos guerreiros e cacadores,
apressando sua volta as esposas. Filha de Tup4, Jaci é irma-esposa de Guaraci, o deus Sol. Este,
Goaraci ou Guaraci, filho de Tupd, auxiliou o pai na criacdo de todos o0s seres vivos. Irméo-
marido de Jaci, a deusa Lua, Guaraci é o guardido das criaturas durante o dia. Na passagem da
noite para o dia, no encontro entre Jaci e Guaraci, as esposas pedem protecao para os maridos
que vdo cacar (CABRAL, 2021).

Christiane Angelotti (2011) narra um mito tupi-guarani intitulado A lenda do Sol e

da Lua, que € uma adaptacao da versdo da lenda indigena coletada por Couto de Magalhdes:

Uma infinita escuriddo cobria todo o universo. Entdo, Deus criou o sol, Guaraci, para
iluminar todo o universo com a sua luz.

Certa vez, Guaraci ficou cansado e precisou dormir. Enquanto fez isso, a escuriddo
voltou a se impor no universo.

Entdo, Deus criou Jaci, a Lua para iluminar o universo enquanto Guaraci, o sol,
estivesse dormindo.

Num breve instante, enquanto Guaraci acordava e Jaci ia dormir os dois se viram e se
apaixonaram. Mas, infelizmente, ndo podiam ficar juntos.

Entdo Deus criou Rud4, o amor, para ser 0 mensageiro do casal. O amor, Rudg, ndo
conhecia a escuriddo, nem o impossivel. Dia ou noite Rud4 podia dizer & Lua o quanto
o Sol a amava e podia dizer ao Sol que o seu amor era correspondido.

Atendendo a um pedido de amor do Sol, Deus criou as estrelas para que pudesse fazer
companhia a Jaci, a Lua, durante a noite.

E assim, segundo os indios brasileiros, nasceu o Céu e todas as coisas que I3 existem
(ANGELOTTI, 2011, s/p).

Na obra alencariana, assim como no mito acima, o Sol também aparece como
esposo da Lua, Jaci, a quem os tabajaras tém por mée. Ela, por sua vez, desperta amor no
coracdo dos guerreiros ¢ traz fecundidade ao seio das virgens. “— Jacil... M&e nossa...
exclamaram os guerreiros tabajaras. [...] ‘Ja veio a espbsa do sol; ja sorri &s virgens da terra,
filhas suas. A doce luz acende o amor no coracdo dos guerreiros e fecunda o seio da jovem
mae’” (IRACEMA, 1889, p.55).

Contudo, os autoctones temiam, supersticiosamente, 0s espiritos do mal que
rondavam as florestas, os quais possuiam diferentes denominagdes como Anhanga, Curupira e
Caipora. Dessa forma, a figura maxima diabolica, Jurupari, foi sustentada, mas, em meio a uma

grande diversidade de espiritos maléficos. Em Iracema encontramos todas essas nomenclaturas:
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1. “— Foi algum mau espirito da floresta que cegou o guerreiro branco no escuro da
mata, respondeu o ancido” (IRACEMA, 1889, p.17). Sobre a expressdo “mau espirito da
floresta”, Alencar escreveu em “Notas”: “os indigenas chamavam a €sses espiritos caa-pora,
habitantes da mata, donde por corrucgéo veio a palavra caipora, introduzida na lingua portuguésa
em sentido figurado” (ALENCAR, 1889, p.111); 2. “O velho Pajé que velou toda a noite,
falando as estrélas, conjurando os maus espiritos das trevas, entra furtivamente na cabana”
(IRACEMA, 1889, p.21). Nota explicativa: “Espirito da treva — A ésses espiritos chamavam 0s
selvagens curupira, meninos maus, de curumim — menino, e pira — mau” (ALENCAR, 1889,
p.112); 3. “~ Anhangé turbou sem duvida o sono de Irapud, que o trouxe perdido ao bosque da
jurema, onde nenhum guerreiro penetra contra a vontade de Araquém” (IRACEMA, 1889, p.
26). Nota explicativa: “Anhanga — Davam os indigenas éste nome ao espirito do mal; compde-
se de anho — s0, e anga — alma. Espirito s, privado de corpo, fantasma” (ALENCAR, 1889,
p.113).

Até mesmo alguns animais foram associados ao diabo pelo fato de nunca serem
vistos, s0 andarem pela noite e emitirem gritos e gemidos horriveis. Um deles era o urutau, uma
ave noturna, cujo nome vem do tupi e significa “ave fantasma”; € encontrada na América do
Sul. “Esse espantoso passaro que era macho e fémea do Diabo, de canto llgubre e habitos
solitarios é o Urutau, a Mae-da-lua do nordeste brasileiro (Nyctibius griseus, Gm), ave que
fornece largos temas ao fabulario sulamericano” (CASCUDO, 2012, p.71). A obra alencariana
traz a referida ave na passagem em que a jandaia, triste pelo desprezo de Iracema, ao invés de

cantar passa a gemer como 0 urutau.

Triste delal A gente tupi a chamava jandaia, por que, sempre alegre, estrugia 0s
campos com seu canto fremente. Mas agora, triste e muda, desdenhada de sua senhora,
ndo parecia mais a linda jandaia, e sim o feio urutau que somente sabe gemer
(IRACEMA, 1889, p.35).

Tudo isso revela a presenca da hibridacéo cultural na mitologia indigena brasileira,
ja que sofreu acréscimos significativos de elementos europeus. Entretanto, todo o trabalho feito
pelos padres jesuitas ndo foi suficiente para levar ao esquecimento completo o significado que

a divindade Jurupari tem para 0s povos indigenas, desde seus antepassados.

O culto era vasto e complexo. Devia sofrer modificacdes locais de religides anteriores.
Conservado em relativo estado de pureza por algumas tribos, estava em maioria de
todas suas cerimdnias alguns detalhes do ritual, instrumentos, as dancas sagradas.
Quando, ainda hoje, uma tribo fala nos seus velhos deuses é Jurupari 0 nome citado.
Falar em Tupa é fase intermediéria para a cristianizacdo. Certos aspectos do culto de
Jurupari vém passando os séculos sem alteracdo (CASCUDO, 2012, p.72).
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Os portugueses que vieram colonizar o Brasil também trouxeram suas lendas,
adaptando-as aos personagens e cenarios dos indigenas brasileiros. “Os portugueses, homens
do mar, possuiam a tradicdo das lendas maritimas, de tritdes, sereias e animais fabulosos. As
Sereias constituiam um patrimdnio comum aos povos navegadores. Estdo em todas as
literaturas do Mundo” (CASCUDO, 2012, p.134). Nisso, as lendas do boto ¢ da mae d’agua,
por exemplo, constituem-se hibridamente, pois sdo adaptac6es de historias europeias. Portanto,
0s mitos indigenas do Brasil “foram quase sempre observados através da lua europeia, da alma
europeia e da mentalidade branca” (CASCUDO, 2012, p.65).

De acordo com Batista de Lima (2010), em “Apresentacdo de A Porangaba de
Galeno”, Juvenal Galeno (1838-1931), escritor cearense, produziu um poema épico, A
Porangaba, baseado numa lenda americana que um caboclo Ihe contara. Tal lenda tem muitos
pontos em comum com a histdria da india Iracema, porém o poemeto de Galeno foi publicado,
pela primeira vez, em 1861, no menséario Lira Cearense, quatro anos antes da publicacdo do
romance alencariano, que se deu em 1865. Contudo, A Porangaba s6 ficou conhecida anos
depois, ja que “ndo teve o aparato midiatico de que se revestiu a india tabajara imortalizada por
um escritor ja famoso e situado no melhor mercado consumidor da época, o Rio de Janeiro”
(LIMA, 2010, p.64).

Aberto Santiago Galeno (2010a), na “Apresentacdo a 2* edicdo de A Porangaba”,

resume a referida lenda:

O romance, ou melhor, a tragédia de Porangaba, tem como palco a lagoa que lhe
tomou o nome. Ali, nos primeiros dias da Coldnia encontrava-se uma taba da nagédo
Tabajara, na qual figurava Porangaba como uma das mais belas cunhas. E quando
chega certo aventureiro Lusitano em busca de ouro. Apds breves concubinato com a
india 0 Emboaba larga-se pelas brenhas dando continuidade a sua aventura. Porangaba
fica inconsolavel.

Ausente ele esteve durante varios anos. Nesse interregno, Porangaba é dada em
casamento, pelos seus maiores, ao guerreiro Pirauhd, um dos bravos da tribo.
Entretanto, Porangaba ndo consegue amar ao esposo. A sua grande paixdo continuava
sendo o Emboaba.

Até que este, retornando a maloca dos Tabajaras, da continuidade ao romance
interrompido, romance agora proibido uma vez que Porangaba achava-se casada e o
adultério ndo era admitido entre os indigenas.

Flagrados em delito, 0 Emboaba é morto em luta por Pirauh4, enquanto Porangaba,
apos o julgamento da tribo, é condenada e executada as margens da lagoa que Ihe
tomou 0 nome (GALENO, 2010a, p.61-62).

As semelhancas sdo bem visiveis. Nas duas historias temos uma bela indigena
tabajara que se relaciona amorosamente com um portugués, contudo, tal relacionamento lhe
traz grandes sofrimentos e fins tragicos. Trata-se da recriacdo de uma memoria coletiva presente

no mito oral e popular manifestado culturalmente na forma de uma obra literaria, o que
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caracteriza a cristalizacdo, pois varias histérias com o mesmo enredo, ou aproximado,
provavelmente foram contadas e recontadas, transmitidas oralmente em solo brasileiro.
Batista de Lima (2010) aponta diferencas entre as narrativas do poeta e do

romancista cearenses.

Em Alencar, o her6i Martim volta a Corte levando consigo o primeiro retirante
cearense, o filho da dor, Moacir. No caso de Porangaba, o her6i portugués, o
emboaba, é morto em luta com o indio atraicoado, no caso, Pirauhd. Também
Porangaba é sacrificada em nome de uma ética indigena, quando em Iracema, a morte
da heroina é muito mais em nome de uma ética colonizadora. A segunda diferenca
esta no género. Enquanto Alencar suspendeu a elaboracédo versificada de sua saga,
transformando-a em prosa, Galeno sustentou o estro e atravessou toda a epopeia
dentro de uma versificagéo bem elaborada (LIMA, 2010, p.63-64).

Porangaba é o nome de uma lagoa cearense localizada no antigo bairro de
Arronches, atual bairro da Parangaba, em Fortaleza. Tanto o mito quanto o romance trazem
uma explicacdo para a origem do nome dessa lagoa. Para o0 mito, a lagoa da Porangaba recebeu
esse nome em homenagem a indigena que foi sacrificada, as suas margens, por ter adulterado.

Eis um trecho da lenda escrita por Juvenal Galeno (2010b):

Todos bravejando cospem injurias sobre a delinquente, amarram-na, e ao som do
maraca do Pajé e dos cantares e tripudios usados para a maior solenidade do ato,
cumprem a lei de Tup4, crivando o formoso corpo da adultera com flechas. E, ndo
satisfeitos com isto, para talvez perpetuar o exemplo ou para padrao daquela infamia,
ddo a lagoa 0 nome da malfadada, camando-a desde esse dia — Lagoa da Porangaba
(GALENO, 2010b, p.57).

Para Alencar (1889), o nome Porangaba, que significa beleza, foi dado a lagoa pelos
guerreiros pitiguaras que, ao passar pela manha, viam a mais bela filha de Tupd, Iracema, a
banhar-se nela. Desde entdo, todas as maes levavam suas filhas para se banhar na lagoa, a fim

de que ficassem formosas e despertassem amor no coragdo dos guerreiros.

Perto havia uma formosa lagoa no meio de verde campina. Para |4 volvia a selvagem
o ligeiro passo. Era a hora do banho da manhd; atirava-se a 4gua e nadava com as
garcas brancas e as vermelhas jacands. Os guerreiros pitiguaras, que apareciam por
aquelas paragens, chamavam essa lagoa Porangaba, ou lagoa da beleza, porque nela
se banhava Iracema, a mais bela filha da raca de Tupa.

E desde ésse tempo as mdes vinham de longe mergulhar suas filhas nas aguas da
Porangaba que tinha a virtude de dar formosura as virgens e fazé-las amadas pelos
guerreiros” (IRACEMA, 1889, p.76).

Portanto, discorremos brevemente a respeito da mitologia tupi-guarani, das
alteracdes ocorridas nela a partir do contato entre as culturas indigena e europeia, e da forma
com que o romancista José de Alencar a incorporou em sua obra Iracema, mito de origem do

Ceard e de formacéo do povo brasileiro.
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4 A HIBRIDACAO CULTURAL NA OBRA IRACEMA

A hibridacédo cultural é um dos conceitos operacionais da Teoria da Residualidade
Literaria e Cultural e esta presente no processo de formacédo do povo brasileiro que José de
Alencar retrata em sua obra Iracema. Assim, ha nesse livro variados aspectos residuais das
culturas indigena e europeia, como a alimentacdo, suas crencas, costumes, fauna e flora, que
contribuem na constituicdo hibrida das personagens, sobretudo Iracema, Martim e Poti, ja que
trazem tragos de suas culturas de origem associados as caracteristicas da cultura do outro. Em
meio a andlise desses aspectos da obra, discorreremos acerca da defini¢do de hibridismo, que
resultou na hibridacdo cultural. Por fim, concluiremos analisando a personagem Moacir, que
representa o povo brasileiro e é, por exceléncia, formado hibridamente, a partir das etnias

indigena e europeia.
4.1 A respeito da hibridacédo cultural

Para a definigdo dos conceitos operacionais da Teoria da Residualidade Literaria e
Cultural foi necessaria a contribuicdo de diversas ciéncias, exercicio detalhadamente explicado
por Roberto Pontes (2020a) no texto Lindes Disciplinares da Teoria da Residualidade. Assim,
ndo foi diferente com o conceito de hibridacédo cultural, o qual exigiu uma aproximacao da
Sociologia, da Antropologia e da Etnologia, “pois, por intermédio destas ci€éncias nos chegaram
conceitos como os de ‘heranga social’, ‘transmissdo de padrdes’, ‘empréstimos linguisticos’,
‘sincretismos’ e tantos outros que compdem o arsenal tedrico dessas ciéncias lindeiras da Teoria
da Residualidade” (PONTES, 2017, p.15).

O termo “hibridismo” ou “hibrida¢do” foi originalmente cunhado pelos botéanicos,
tornando-se popular nos séculos XIX e XX, “tendo surgido a partir de expressdes insultuosas
como ‘vira-latas’ ou ‘bastardo’ e dado origem a sinonimos como ‘fecundac¢do-cruzada’”
(BURKE, 2003, p.51-52). Logo, o referido termo passou a ser usado em outras areas, dentre
elas no campo das Ciéncias Sociais, designado por “hibridismo cultural”, sobre o qual se detém
estudos como os de Peter Burke (2003), Hibridismo Cultural, e Nestor Garcia Canclini (2008),
Culturas Hibridas: estratégias para entrar e sair da modernidade.

Neste livro, Canclini (2008) objetiva se ocupar “de como os estudos sobre
hibridacdo modificaram o modo de falar sobre identidade, cultura, diferenca, desigualdade,

multiculturalismo [...]” (CANCLINI, 2008, p.17), propondo o seguinte questionamento: “Por
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que a questdo do hibrido adquiriu ultimamente tanto peso se € uma caracteristica antiga do
desenvolvimento histérico?” (CANCLINI, 2008, p.17).

O termo “hibrido” ¢ citado desde que “comegaram os intercambios entre
sociedades”, contudo 0 momento no qual mais se estende a analise da hibridacéo a diversos
processos culturais é na Gltima decada do seculo XX. Isso se d& devido ao fato de que o referido
termo tem sua origem nas ciéncias bioldgicas, significando um organismo formado pelo
cruzamento de dois progenitores de etnias, linhagens, variedades, especies ou géneros
diferentes e que frequentemente é estéril, como a mula, por exemplo. Trazendo para 0 campo
da Sociologia, muitos tedricos resistiram ao termo pela esterilidade que ha na ideia inicial do
seu significado. Tal pensamento é resultado do prolongamento de uma crencga do século XIX,
guando a hibridacdo era vista com desconfianca ao supor que prejudicaria o desenvolvimento
da sociedade, ja que a mistura de grupos étnicos foi associada a algo negativo, a contaminacgéo
social (CANCLINI, 2008).

O Brasil foi visto de modo pessimista desde o inicio da sua colonizagéo. Porém,
isso se acentuou no século XIX, quando estudiosos naturalistas vieram fazer pesquisas e
perceberam a miscigenagdo dos povos que aqui havia, atribuindo a isso o atraso do pais, o qual
eles consideravam degenerado. Nessa época, a populacdo brasileira era, em sua maioria,
mestica e hibrida. Isso foi visto de forma negativa, como um "tumulto" que descaracterizava a
personalidade de cada etnia individualmente. Por isso, ja no século XX, ocorreu a defesa de
uma teoria do branqueamento, que prometia, em um século, tornar branca toda a populacéo
brasileira. Mas, essa ja é outra questdo que ndo nos diz respeito neste trabalho.

Houve uma grande necessidade de se discutir o tema étnico no século XIX, haja
vista que, com o fim da escravidao, era necessario manter a hierarquia sob a chefia dos europeus
e, para isso, precisavam ser esclarecidas as diferencas sociais entre as pessoas, diferencas essas
gue eram pautadas em seus grupos étnicos, ou seja, 0S europeus pertenciam a etnia superior
enquanto os demais eram inferiores. Para isso, os cientistas europeus utilizaram a “teoria das
racas” na intengdo de reforgar sua autonomia perante outros povos em solo brasileiro, pautando-
se, assim, no interesse de supremacia (SCHWARCZ, 1993).

Anibal Quijano (2005), em Colonialidade do poder, eurocentrismo e América
Latina, defende que a ideia de raga, em seu sentido moderno, ndo tem histdria conhecida antes
da America, pois, provavelmente se tenha originado como referéncia as diferencas fenotipicas
entre conquistadores e conquistados, sendo, desde muito cedo, construida como referéncia a
supostas estruturas bioldgicas diferenciais entre esses grupos. Assim, a formacao de relacbes

sociais fundadas nessa ideia produziu na América identidades sociais historicamente novas,
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como os indios, negros e mesticos, e redefiniu outras. E na medida em que as relagdes sociais
que se estavam configurando eram relacdes de dominacao, tais identidades foram associadas as
hierarquias, lugares e papéis sociais correspondentes, com constitutivas delas, e,
consequentemente, ao padrdo de dominacdo que se impunha. Em sintese, raca e identidade
racial foram estabelecidas como instrumentos de classificacdo social bésica da populacéo
(QUIJANO, 2005).

Na Ameérica, a idéia de raca foi uma maneira de outorgar legitimidade as relagdes de
dominagdo impostas pela conquista. A posterior constituicdo da Europa como nova
id-entidade depois da América e a expansdo do colonialismo europeu ao resto do
mundo conduziram & elaboracdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e com
ela & elaboracdo tedrica da idéia de raca como naturalizacéo dessas rela¢fes coloniais
de dominag&o entre europeus e ndo-europeus. [...] 0s povos conquistados e dominados
foram postos numa situagdo natural de inferioridade, e conseqlientemente também
seus tracos fenotipicos, bem como suas descobertas mentais e culturais. Desse modo,
raca converteu-se no primeiro critério fundamental para a distribui¢do da populagdo
mundial nos niveis, lugares e papéis na estrutura de poder da nova sociedade
(QUIJANO, 2005, p.118).

Dessa forma, a discussdao em torno da mistura de etnias é, até hoje, bastante
controversa, ja que, para alguns povos, € imprescindivel a pureza de sua etnia, contudo, a grande
maioria dos soci6logos modernos defende que, nos dias de hoje, ndo ha mais possibilidade de
se manter esta pureza, ja que o processo de globalizacdo e de midiatizacdo sdo os grandes
responsaveis pela divulgacdo e assimilacdo de culturas diariamente. “A forg¢a da hibridagado
cultural tanto se acentua nos dias em curso, que fica dificil sabermos o que vem a ser o proprio,
digamos, até mesmo na identidade individual e na nacional” (PONTES, 2017 p.15).

Burke (2003) defende que podem ser encontrados, por toda parte, exemplos de
hibridismo cultural, tanto em todo o globo quanto na maioria dos dominios da cultura, “religides
sincréticas, filosofias ecléticas, linguas e culinarias mistas e estilos hibridos na arquitetura, na
literatura ou na musica” (BURKE, 2003, p.23). Assim, quaisquer encontros culturais sempre
proporcionam a hibridizacdo de culturas, seja ela consciente ou inconsciente, pois que €
impossivel, em nosso mundo, que alguma cultura seja uma ilha. “Na verdade, ja ha muito que
a maioria das culturas deixaram de ser ilhas. Com o passar dos séculos, tem ficado cada vez
mais dificil se manter o que poderia ser chamado de ‘insulagdo’ de culturas com o objetivo de
defender essa insularidade” (BURKE, 2003, p.101).

Para Canclini (2008), o objeto de estudo ndo € a hibridez, mas, sim, 0s processos
de hibridacdo, os quais s&o incessantes e variados, levando a revitalizar a no¢ao de identidade.
“A andlise empirica desses processos, articulados com estratégias de reconversdo, demonstra

que a hibridagdo interessa tanto aos setores hegemdnicos como aos populares que querem
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apropriar-se dos beneficios da modernidade” (CANCLINI, 2008, p.22). Por isso, ele define
hibridacéo da seguinte forma:

Parto de uma primeira definicdo: entendo por hibridacdo processos socioculturais
nos quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma separada, se
combinam para gerar novas estruturas, objetos e praticas. Cabe esclarecer que as
estruturas chamadas discretas foram resultado de hibridaces, razdo pela qual néo
podem ser consideradas fontes puras (CANCLINI, 2008, p.19).

Roberto Pontes (2017) comunga com essas ideias quando afirma que tanto na
cultura quanto na literatura ndo h4d uma manifestacdo sequer que seja Unica, singular, original.
“Todas sdo produto de hibridacéo, sobretudo no estagio historico vivido neste primeiro lustro
do século XXI, em que a velocidade dos contatos entre povos e culturas se acentuou
enormemente por conta da alta tecnologia alcancada pelos chamados ‘mass media’” (PONTES,
2017, p.15). Assim, a Teoria da Residualidade optou pela escolha do termo ‘“hibridacédo

cultural” ao invés de “hibridismo cultural”, ja que

[...] possibilita aplicar, designando o fato social a que o conceito se refere como
hibridacdo cultural, por ficar em relevo, assim, o carater dinamico do que realmente
ocorre na espécie: a acdo de hibridar, isto é, de compor-se o produto cultural ou
literdrio, de elementos véarios, com origem e natureza diversas numa agao criativa
(PONTES, R., 2020b, p.21-22).

Torres (2017) também explica o porqué da escolha de “hibridagao cultural” para os

estudos residualistas:

Assim, Roberto Pontes preferiu o termo hibridacao, ao invés de hibridismo, pelo fato
de o sufixo do primeiro vocébulo transmitir melhor a ideia de acéo, de dinamismo, de
algo em constante mudanca, em andamento, em processo, como de fato acontece com
as culturas, a todo momento; ao passo que o segundo vocabulo transmite apenas uma
ideia de doutrina, de uma teoria ou de um pensamento capaz de explicar como ocorre
determinado fendmeno (TORRES, 2017, p.6).

Um estudo bastante relevante a respeito da mistura de culturas na modernidade é o
livro O Local da Cultura, de Homi Bhabha (1998), no qual ele trabalha as relacdes fronteiricas
modernas e suas experiéncias multiplas, servindo-se da ideia de “entre-lugares”, posi¢do em
que se encontram as pessoas que passam pela experiéncia de residir em diferentes paises.
Assim, apresenta escritos literarios de alguns autores que abordam as questfes das fronteiras,
das culturas hibridas e outros assuntos po6s-modernos como: o capitalismo, a migracdo e 0s
avangos tecnoldgicos, por exemplo. “Esses ‘entre-lugares’ fornecem o terreno para a elaboragao
de estratégias de subjetivacdo — singular ou coletiva — que d&o inicio a novos signos de
identidade e pontos inovadores de colaboracéo e contestacdo, no ato de definir a préopria ideia
de sociedade” (BHABHA, 1998, p.18).
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Nisso, os embates de fronteira acerca da diferenca cultural podem ser tanto
consensuais quanto conflituosos, pois “podem confundir nossas defini¢des de tradi¢ao e
modernidade, realinhar as fronteiras habituais entre o publico e o privado, o alto e o baixo,
assim como desafiar as expectativas normativas de desenvolvimento e progresso” (BHABHA,
1998, p.21). Canclini (2008) afirma que h& dois lados da hibridacdo: ao mesmo tempo em que
traz criatividade e abundancia cultural, também gera conflitos. As grandes metropoles “sao
estudadas como centros em que a hibridacdo fomenta maiores conflitos e maior criatividade
cultural” (CANCLINI, 2008, p.29).

Destarte, Canclini (2008) aborda a questdo binaria dos imigrantes, que ndo sabem
se possuem uma ou mais identidades, e defende que fronteiras, grandes cidades, exilios e
migracdes sdo locais nos quais existem condicGes propicias para as misturas e a fecundacéo
entre culturas (CANCLINI, 2008). Temos aqui, mais uma vez, a discussdo sobre a questao
fronteirica, que também é abordada em Fronteiras Mdltiplas e Hibridismo Cultural: Novas
Perspectivas Ibero-afro-americanas, por Benjamin Abdala Janior (2002), através do conceito

de “fronteiras multiplas™.

Mais, e isto nos parece importante: essa perspectiva de fronteiras mualtiplas (o homem
dividido ou integralizado em pelo menos duas fronteiras), onde ele se desenraiza de
sua terra de origem sem se enraizar na terra de origem dos outros, coexistindo com
grupos sociais migrantes de outras culturas, pode construir um habito critico
(JUNIOR, 2002, p.19).

Desse modo, “o trabalho fronteirigo da cultura exige um encontro com o ‘novo’ que
ndo seja parte do continnum de passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato
insurgente de tradug@o cultural” (BHABHA, 1998, p.27). Esse “novo” ¢ fruto da hibridacio
cultural que se da a partir do contato entre povos de culturas distintas, sendo isso 0 que ocorreu
com os indigenas e 0s portugueses durante o processo de coloniza¢do da América.

Portanto, trazendo tais conceitos a analise do nosso objeto de estudo, José de
Alencar (1889), ao escrever Iracema, aborda a formacéo do povo brasileiro, que se constituiu
de modo hibrido a partir de residuos das culturas europeia e indigena presentes na obra.
Permitamo-nos adentrar, agora, no territorio da América colonial portuguesa, mais
precisamente nas terras onde, atualmente, se localiza o estado do Ceara. Estamos no século
XVII e 0s europeus aqui aportam em busca de seus interesses, deparando-se com os nativos do
lugar. Houve uma profunda convivéncia entre eles e, consequentemente, troca de experiéncias
sociais, linguisticas e religiosas, que resultou numa grande hibridacéo cultural. E exatamente
iSso que encontramos no decorrer de toda a obra alencariana em questdo, a qual analisaremos

mais detalhadamente a partir de agora.
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4.2 A hibrida formacéo do povo brasileiro em Iracema

No livro Iracema, José de Alencar (1889) aborda a hibrida formacdo do povo
brasileiro utilizando residuos de diferentes culturas e épocas, pois a formacao historica, étnica
e cultural do pais é marcada pelo signo da mistura entre etnias, de modo que ndo ha pureza, mas
mescla, que origina um povo de tragos diversificados, que nao surgiu de forma uniforme, mas
maltipla. Assim, esse escritor cearense, de certo modo, traz o signo da mutabilidade e da
hibridez na composigéo de sua referida obra (CAVALCANTE, 2015).

Tal hibridez esta presente até mesmo na escolha dos géneros para a escrita do livro,
pois temos uma narrativa com grande poder de descri¢do, construida a partir de uma linguagem
poética; “[...] ¢ um poema em prosa, passivel de ser lido como uma espécie de metéafora que
pode representar, dentre outras coisas, a assimilacdo do fato histérico pelo exercicio mimético,
pois a objetividade, cerrada e pontual, d4 lugar ao lirismo narrativo” (CAVALCANTE, 2015,
p.46).

Buscando verossimilhanca para seu romance indianista, Alencar (1889) se valeu de
uma descricdo minuciosa da natureza e de seus fendbmenos para melhor apresentar ao leitor o
ambiente no qual habitavam os nativos da América colonial portuguesa no século XVII,
momento em que 0S europeus passaram a explorar as terras do atual estado cearense. Outro
aspecto da sua escrita foi a utilizacdo de palavras cuja etimologia tem sua origem na lingua
indigena tupi. Foi se apropriando de termos indigenas, dentre eles alguns neologismos criados
pelo autor, que a cultura dos nativos brasileiros passou a ser representada no decorrer de toda a

obra.

Nem colonizador nem colonizado, Alencar pretendia fundar o Brasil, a partir da
literatura escrita numa nova lingua repleta de neologismos, tupinismos e inflexdes ndo
europeias de todos os povos adaptados. O romance que advém dessa visdo de mundo
e das leituras do escritor cearense é intencionalmente hibridizado, orientado para o
seu projeto literario (PONTES, C., 2020, p.114-115).

Desse modo, o autor de Iracema nao se referia a uma lingua brasileira, mas a uma
lingua portuguesa abrasileirada, permeada das contribui¢des da lingua indigena que melhor
representava nossa nacionalidade. Por isso, o cuidado com a linguagem sempre foi algo
imprescindivel a sua escrita, sobretudo em se tratando dos livros com tematicas indigenas. “Ao
propor 0 romance indianista, a insercdo vocabular de tupinismos no seu romance, fez do
caldeamento polilingue a fundacdo de uma forma alternativa para a lingua portuguesa e para a
literatura brasileira” (PONTES, C., 2020, p.100).
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A citagdo a seguir faz parte da “Carta ao dr. Jaguaribe”, trazida por Alencar (1889),

em anexo, no seu livro Iracema.

Sem dudvida que o poeta brasileiro tem de traduzir em sua lingua as idéias, embora
rudes e grosseiras, dos indios; mas nessa traducao, esta a grande dificuldade; é preciso
que a lingua civilizada se molde quanto possa a singeleza primitiva da lingua barbara;
e ndo represente as imagens e pensamentos indigenas sendo por térmos e frases que
ao leitor parecam naturais na boca do selvagem (ALENCAR, 1889, p.126).

Aqui, o autor traz explicacOes a respeito da escrita da obra, como a importéncia da
linguagem utilizada, as pesquisas historicas que realizou e os possiveis defeitos dela. Nisso,
observamos a importancia que ele atribui a linguagem que usou na sua escrita, objetivando
representar as imagens e 0s pensamentos dos indigenas.

Alencar (1889) também traz residuos da cultura europeia, ja que busca representar
0 inicio da colonizagdo portuguesa nas terras do atual Ceara. Dessa forma, uma observacao
importante é a de que, segundo Gilberto Freyre (2003), em Casa Grande e Senzala, a cultura
europeia, em especial a dos portugueses, que foram os primeiros a aportar em terras brasileiras,
foi formada a partir do contato com outros povos e culturas como, por exemplo, 0S povos
africanos, através da convivéncia que tiveram durante o periodo de guerras entre 0s portugueses
e 0s mouros, em meados do século XV. Assim, quando aqueles chegaram a América colonial
portuguesa sua cultura ndo era pura, pois ja estava permeada de contribuicbes da Africa e
também dos povos de origem ou estoque semita (FREYRE, 2003).

Isso nos permite dizer que as palavras e 0s costumes portugueses analisados neste
topico trazem em si uma hibridacdo cultural e, unindo-se a cultura indigena, dentro da obra,
torna-se ainda maior o hibridismo de culturas, confirmando, assim, o que defende o axioma da
Teoria da Residualidade, ja citado no capitulo anterior.

Subdividiremos, agora, 0 presente topico em dois subtdpicos nos quais
analisaremos, através das personagens Iracema, Martim, Poti e Moacir, como se da a hibridacao
cultural dentro do processo de formacdo do povo brasileiro que Alencar (1889) aborda. Para
isso, traremos residuos, tanto da cultura europeia quanto da indigena, explicando-os e
demonstrando que, a partir do momento que uma personagem adere as praticas da cultura do

outro, agregando-as as suas, ha presenca da hibridagdo de culturas.

4.2.1 Personagens hibridas: Iracema, Martim e Poti

“Além, muito além daquela serra, que ainda azula no horizonte, nasceu Iracema”

(IRACEMA, 1889, p.13). “Iracema”, anagrama da palavra “América”, representa a América
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colonial portuguesa que, sendo “a virgem dos labios de mel” (IRACEMA, 1889, p.13),
encontrava-se em seu estado virginal e doce antes da chegada dos portugueses. Essa
personagem, no inicio da obra, representa os autdctones brasileiros em seu estado natural, livres
de influéncias externas. “Mais rapida que a ema selvagem, a morena virgem corria o sertao e
as matas do Ipu, onde campeava sua guerreira tribo, da grande nagdo tabajara” (IRACEMA,
1889, p.13).

Mas, até que um dia um “rumor suspeito quebra a doce harmonia da sesta”

(IRACEMA, 1889, p.14) e o primeiro contato com alguém de outra cultura se da.

Diante dela e todo a contempla-la, estd um guerreiro estranho, se é guerreiro e nao
algum mau espirito da floresta. Tem nas faces o branco das areias que bordam o mar,
nos olhos o azul triste das aguas profundas. Ignotas armas e tecidos ignotos cobrem-
Ihe o corpo (IRACEMA, 1889, p.14).

Eis o primeiro contato entre Iracema, a indigena, e Martim, o portugués que veio
colonizar a América. A diferenca entre os dois esta nos seus mais variados aspectos, desde a
cor da pele, ela morena, e ele branco, estendendo-se as questdes culturais e religiosas. A virgem
tabajara, ao se sentir ameacgada, defende-se: “Foi rapido, como o olhar, o gesto de Iracema. A
flecha embebida no arco partiu. Gotas de sangue borbulham na face do desconhecido”
(IRACEMA, 1889, p.14). J& o europeu aprendera, “na religido de sua mae, onde a mulher ¢é
simbolo de ternura ¢ amor” (IRACEMA, 1889, p.14), que a mulher deve ter uma postura
delicada.

Destarte, € a partir desse primeiro contato que se tem inicio o processo de
hibridacéo cultural na personagem Iracema, haja vista que, ao entrarmos em contato com outra
cultura ocorre, naturalmente, a desculturacéo e a aculturacéo, cujo resultado € uma nova e

hibrida cultura.

Depois, na medida em que se apaixona por Martim, inimigo de seu povo, vai perdendo
sua cultura de origem e aderindo & cultura do colonizador, resultando assim no que
podemos denominar de um processo de desculturacdo e aculturagdo, ou seja, Iracema,
a partir do contato com Martim, perde algumas caracteristicas culturais de origem e
incorpora outras do colonizador, resultando, assim, numa nova forma cultural
denominada hibrida (RICHTER, 2004, p.72).

Porém, quando partimos para a analise de Martim na cena do primeiro contato,
percebemos que ele ndo era culturalmente “virgem”, pois, como europeu, havia entrado em
contato com diversos povos antes de aportar em terras Americanas, assimilando a cultura

existente antes dele e assumindo o que outros produziram culturalmente, num processo de
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endoculturacéo. Além disso, nosso “guerreiro branco” ja havia aderido aos aspectos até mesmo

da cultura indigena, conforme vemos na passagem:

O guerreiro falou:

— Quebras comigo a flecha da paz?

— Quem te ensinou, guerreiro branco, a linguagem de meus irmdos? Donde vieste a
estas matas, que nunca viram outro guerreiro como tu?

— Venho de bem longe, filha das florestas. Venho das terras que teus irmaos ja
possuiram, e hoje tém os meus.

— Bem-vindo seja 0 estrangeiro aos campos dos tabajaras, senhores das aldeias, € a
cabana de Araquém, pai de Iracema (IRACEMA, 1889, p.14).

Martim vinha das terras pertencentes aos povos pitiguaras, com 0s quais convivia e
dos quais adquiria costumes como o de quebrar a flecha da paz, por exemplo, que era um habito
entre os indigenas. “Quebrar a flecha — Era entre os indigenas a maneira simbdlica de
estabelecer a paz entre as diversas tribos, ou mesmo entre dois guerreiros inimigos [...]”
(ALENCAR, 1889, p.110). Sendo assim, desde o inicio do livro, nosso guerreiro branco ja é
uma personagem culturalmente hibrida, pois hé& nele residuos da cultura indigena.

E importante enfatizar que, em meio a todo esse arsenal de residuos identificados
no livro, ha a presenca de mais um dos conceitos operacionais da Teoria da Residualidade: a
endoculturacédo. I1sso ocorre porque 0s aspectos culturais, tanto europeus quanto indigenas, ndo
estdo isolados de seus antepassados, nem sdo vivéncias inéditas, pois, a0 nascermos nao
inventamos nada. Aprendemos tudo, e o fazemos através do processo da endoculturacéo, que
consiste em assimilarmos a cultura existente antes de nés e assumirmos 0 que 0S outros
produziram culturalmente (PONTES, 2017). Assim, 0s aspectos residuais dessas etnias,
trazidos em Iracema, demonstram o percurso endocultural pelo qual esses povos passaram.

Um aspecto bastante residual na obra em questdo, através do qual podemos
identificar a hibridacao cultural das personagens, é a religido. Iracema traz muitos residuos das
religiGes europeia e indigena, que se encontram hibridizados nas a¢fes das personagens.

A religido dos portugueses que colonizaram a América &, por exceléncia, o
Catolicismo. Ela se fundamenta na figura de Jesus Cristo, que se manifestou aos judeus e veio
ao mundo para salva-lo, mas foi rejeitado e morto, pregado numa cruz. Nela, a mulher simboliza
amor e ternura, ja que deve inspirar sua vida e ac¢fes na figura de Maria, a mée de Jesus. O
simbolo do cristdo cat6lico é a cruz, podendo também ser chamada de lenho da cruz ou madeiro.
“Lenho”, do latim classico lignu; lenho, madeiro (FONTES, 2015).

A ideia do pecado esta muito presente nas religides cristds, mais ainda quando
falamos do Catolicismo, haja vista que, na Idade Média, a Igreja Catolica punia pessoas por

condutas consideradas pecaminosas, 0 que se deu também na Ameérica colonial portuguesa por
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parte dos jesuitas; “[...] uma das principais fontes a registrar a vida pecaminosa dos homens da
América portuguesa séo as cartas jesuiticas. Nelas, a colénia é o lugar por exceléncia do pecado,
e este se generalizava de tal forma que muitos dos padres chegavam a descrer no poder
regenerador da f¢” (SOUZA, 1986, p.61). Esses sacerdotes viam, sobretudo nas acdes
indigenas, pecados como o adultério e a idolatria. “Transposta para a América, a idéia de
idolatria iria funcionar como filtro na percepc¢éo das religiosidades e costumes amerindios pelos
europeus, enxertada naturalmente de significados que a propria realidade americana sugeria aos
observadores” (VAINFAS, 1995, p.26). “Frequentemente, repressao da feiticaria e repressao
do adultério, do incesto ou de comportamentos sexuais desviantes andaram juntas” (SOUZA,
1986, p.227).

Na passagem a seguir, Alencar (1889) traz, residualmente, essa ideia quando narra

0 momento em que Martim busca reprimir seus desejos sexuais em relacdo a Iracema:

O cristo repeliu do seio a virgem indiana. Ele ndo deixaré o rastro da desgraga na
cabana hospedeira. Cerra os olhos para ndo ver e enche sua alma com o nome e a
veneracdo de seu Deus:

— Cristo!... Cristo!... (IRACEMA, 1889, p.51-52).

H&, aqui, uma representacdo bem nitida da religido do guerreiro branco, no
momento em gue ele fecha os olhos e chama pelo deus cristdo, fazendo, assim, uma espécie de
oragao que o fortaleca a dizer “nao” para o pecado da carne, ou seja, para o fato de se relacionar
sexualmente com uma mulher que néo é sua esposa, cometendo, dessa forma, adultério.

Também encontramos, na obra, residuos do processo de catequizacdo
desempenhado pelos padres jesuitas nas terras americanas. “Muitos guerreiros de sua raca
acompanharam o chefe branco, para fundar com éle a mairi dos cristdos. Veio também um
sacerdote de sua religido, de negras vestes, para plantar a cruz na terra selvagem” (IRACEMA,
1889, p.104). Martim, “o chefe branco”, era acompanhado por guerreiros indigenas quando ia
fundar a “mairi dos cristdos”, que ¢ um povoado europeu, pois “mairi” se deriva de “mair” que
quer dizer “estrangeiro”; ¢ o nome dado aos povoados dos brancos em oposigdo as tabas dos
indigenas (FONTES, 2015). Para esse tipo de fundagéo, era costume a vinda de padres catdlicos
para cravar a cruz de Cristo no local, acdo que abengoava o empreendimento. E importante
destacarmos que o fato de Martim morar entre os pitiguaras e ser acompanhado por eles para
fundar a “mairi dos cristdos” demonstra a hibridac¢do das culturas indigena e europeia.

Em relagéo as crencas indigenas, esses pautavam sua fé na ideia dual de Bem versus

Mal. Acreditavam em varios deuses que se manifestavam através dos fenbmenos naturais. Sua
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divindade suprema era Tupa®?, que na lingua tupi significa “trovdo”. “Nesse instante, como se
0 deus do trovdo ouvisse as palavras de sua virgem, o antro, mudo em principio, retroou
surdamente” (IRACEMA, 1889, p.47). Tupa é o grande criador dos céus, da terra e dos mares,
assim como do mundo animal e vegetal, que além de ensinar aos homens a agricultura, o
artesanato e a cacga, concedeu o conhecimento das plantas aos pajés, 0s quais 0 serviam com
fidelidade (CABRAL, 2021). “Foi a Tupa que o Pajé serviu; €le te trouxe, éle te levard”
(IRACEMA, 1889, p.16). Todos os membros das aldeias temiam a Tupd, prestando-lhes culto e
refletindo acerca dos seus ensinamentos. “O ancido fumava a porta, sentado na esteira de
carnauba, meditando os sagrados ritos de Tupa” (IRACEMA, 1889, p.15).

Iracema também assume uma conotacdo religiosa, pois é a virgem de Tupd e guarda
0 segredo da jurema, planta nativa do Brasil da qual era preparado um licor com efeito
alucindgeno. “Estrangeiro, Iracema nao pode ser tua serva. E ela que guarda o segredo da
jurema e o mistério do sonho. Sua mao fabrica para o Pajé a bebida de Tupa” (IRACEMA, 1889,
p.18). Por isso, ndo podia pertencer a ninguém, pois seria uma ofensa a seu deus supremo. “O
estrangeiro foi quem ofendeu a Tupa, roubando a sua virgem, que guarda os sonhos da jurema”
(IRACEMA, 1889, p.38).

Hé& na obra alencariana residuos de rituais religiosos dos povos indigenas. O rito
melhor descrito por Alencar (1889) foi o ritual da lua nova, para o qual a virgem preparava o
licor da jurema que o pajé dava aos guerreiros da aldeia para que tivessem lindos sonhos. “— A
lua das flores vai nascer. E tempo da festa, em que os guerreiros tabajaras passam a noite no
bosque sagrado e recebem do pajé os sonhos alegres” (IRACEMA, 1889, p.50). No trecho
abaixo, identificamos, com muita forga, varios residuos dos rituais da religido indigena, como
a oferta trazida a Tupé pelos guerreiros, o sentar-se todos ao redor do fogo e a invocagao do seu

deus supremo pelo Pajé.

Os guerreiros seguem Irapud ao bosque sagrado, onde os espera o Pajé e sua filha para
0 mistério da jurema. Iracema ja acendeu os fogos da aldeia. Araguém esta imével e
extatico no seio de uma nuvem de fumo.

Cada guerreiro que chega, depde a seus pés uma oferenda a Tupd. Traz um a
suculenta caca; outro, a farinha dagua; aquéle, o saboroso piracém da traira. O velho
Pajé, para quem séo estas dadivas, as recebe com desdém.

Quando foram todos sentados em térno do grande fogo, o ministro de Tupd ordena
o siléncio com um gesto, e trés vézes clamando o nome terrivel, enche-se do deus que
0 habita:

— Tupal.. Tupdl... Tupa!...” (IRACEMA, 1889, p.55-56, grifo nosso).

12 Conforme foi exposto na pagina 98 e 99, Cdmara Cascudo (2012) explica que se deve aos europeus o fato de
Tupa se tornar o deus supremo dos indigenas e Jurupari um demdnio. Porém, neste capitulo, trabalharemos com
essas ideias j& socialmente adquiridas, buscando identificar como Alencar as reproduz, residualmente, em sua obra
a qual é nosso objeto de estudo.
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O fogo tinha uma grande importancia na vida desse povo, pois era aceso a noite
para clarear as aldeias, para guia-los pela floresta, sendo usado também em grande abundéncia
de fachos, archotes e candeios, em momentos festivos. “Ja brilha na cabana de Araquém o fogo,
companheiro da noite” (IRACEMA, 1889, p.51, grifo nosso). “Os guerreiros seguem Irapua ao
bosque sagrado, onde os espera o Pajé e sua filha para o mistério da jurema. Iracema ja acendeu
os fogos da alegria. Araquém estd imovel e extatico no seio de uma nuvem de fumo”
(IRACEMA, 1889, p.54, grifo nosso). Sobre a expressao “fogos da alegria”, Alencar (1889) diz:
“Chamavam os selvagens tory — os fachos ou fogos; e toryba — a alegria, a festa, a grande copia
de fachos” (ALENCAR, 1889, p.116).

Tupd era a divindade da luz, que iluminava todas as trevas, e havia também os
demdnios, conhecidos como maus espiritos que rondavam a floresta e atrapalhavam a vida nas
aldeias. “O Pajé dorme porque ja Tupd voltou o rosto para a terra e a luz correu 0s maus espiritos
da treva” (IRACEMA, 1889, p.32). “— Foi algum mau espirito da floresta que cegou o guerreiro
branco no escuro da mata[...]” (IRACEMA, 1889, p.17). Dois deménios da crenga indigena que
encontramos na obra sdo o Anhaga, “Anhanga turbou sem duvida o sono de Irapud, que 0
trouxe perdido ao bosque da jurema, onde nenhum guerreiro penetra contra a vontade de
Araquém” (IRACEMA, 1889, p.26, grifo nosso), e o Jurupari, “Jurupari se esconda para deixar
passar o hospede do pajé” (IRACEMA, 1889, p.33, grifo nosso).

Ainda no quesito religioso, os autdctones eram muito sensitivos e, em sua cultura,
era comum situacoes identificadas como pressagio, revelando agouros para o futuro, como, por
exemplo, quando a ave caud piava, o que significava morte de pessoa conhecida. “A caud piou,
além, na extrema do vale. Caia a noite” (IRACEMA, 1889, p.17). “No recanto escuro o velho
Pajé, imerso em funda contemplacdo e alheio as coisas déste mundo, soltou um gemido
doloroso. Pressentia 0 coracdo o que ndo viram os olhos? Ou foi algum funesto pressagio para
a raca de seus filhos, que assim ecoou nalama de Araquém?” (IRACEMA, 1889, p.51). Assim,
acreditavam que com a morte, as almas, as quais eles chamavam “sombras”, iam para um lugar
maravilhoso, com belos e vastos campos, uma espécie de paraiso e céu dos cristaos. “Iracema
te seguird até aos campos alegres onde vao as sombras dos que morrem” (IRACEMA, 1889,
p.47).

Percebemos, até aqui, a grande quantidade de residuos religiosos europeus e
indigenas existentes no livro que, no decorrer dessa analise, demonstraremos como se
hibridizam nas a¢0es das personagens em questao.

Dessa forma, apds o primeiro contato, Iracema leva Martim para sua aldeia e passa

a conviver bastante com ele, iniciando-se uma forte atragéo afetiva entre os dois. Na cabana de
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Araquém, pai da virgem tabajara, 0 guerreiro branco passa a experimentar 0s costumes e a
alimentacdo indigena e, ao fazer isso, torna-se cada vez mais hibrido culturalmente.

Von Martius (1979), em Natureza, doencas, medicina e remédios dos indios
brasileiros, traz um topico no qual descreve a alimentacdo dos indigenas verificada através do
contato que estabelecia com eles em suas inUmeras viagens pelo Brasil. Assim, a alimentacao
desses povos consiste na caga, pescado e vegetais, cujos principais eram o inhame, o car, a
batata, a raiz mansa do aipim e a raiz brava da mandioca. Cereais como o milho, e ervas,
espécies de amarantos, como o cururu e a portulaca, e ainda bananas, também faziam parte de
seus alimentos preferidos (MARTIUS, 1979). Darcy Ribeiro (2006) também escreve a respeito
da alimentagdo dos autoctones do Brasil: “Além da mandioca, cultivavam o milho, a batata-
doce, o car, o feijdo, 0 amendoim, o tabaco, a abdbora, 0 urucu, o algodao, o caraud, cuias e
cabacas, as pimentas, o abacaxi, 0 mamao, a erva-mate, 0 guarana, entre muitas outras plantas
(RIBEIRO, 2006, p.28).

A passagem a seguir traz residuos dos rituais de hospitalidade indigena, sua
alimentacéo e seus aposentos, tudo isso oferecido a Martim quando foi recepcionado na cabana
tabajara. Ao passar por esses processos, 0 guerreiro branco esta se aculturando do mundo

indianista.

Pajé passou o cachimbo ao estrangeiro; e entraram ambos na cabana. O mancebo
sentou-se na réde principal, suspensa no centro da habitacdo. Iracema acendeu o fogo
da hospitalidade, e trouxe o que havia de provisdes para satisfazer a fome e a séde;
trouxe o resto da caca, a farinha dagua, os frutos silvestres, os favos de mel e o
vinho de caju e ananas.

Depois a virgem entrou com a igacaba, que na fonte proxima enchera de agua fresca
para lavar o rosto e as méos do estrangeiro (IRACEMA, 1889, p.16, grifo nosso).

Quando os indigenas iam comer, costumavam sentar na rede, estender a esteira de
carnauba e servir os alimentos. A “Esteira de carnaiba” ¢ uma espécie de tapete confeccionado
com a palha da carnauba; era utilizada pelos indigenas tanto para sentar quanto para colocar
seus alimentos na hora da refeicdo. Na citacdo, temos alimentos trazidos por Martius (1979),
Ccomo a caga e 0s vegetais, por exemplo, e muitos outros bastante consumidos por essa etnia.
Para se alimentar, Martim se senta na rede. A “rede” tem sua origem na cultura amerindia.
Consiste numa peca de tecido resistente, formado através do entrelagado de fios, de espessura
e materiais diversos, suspenso pelas extremidades e usada para dormir ou embalar. Era o
principal objeto usado pelos indigenas para dormir e até mesmo para fazer suas refei¢cbes. Em
sua recep¢do, 0 europeu apenas sentou na rede, mas, com o passar dos dias, tera uma para si.

“A virgem desdobrou a alva réde de algodao, franjada de penas de tucano, e suspendeu-a aos
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ramos da arvore. — Esposo de Iracema, tua réde te espera” (IRACEMA, 1889, p.59, grifo nosso).
Sobre o valor da rede na cultura indigena diz Ribeiro: “Uma mulher tecia uma rede ou trangava
um cesto com a perfeicao de que era capaz, pelo gosto de expressar-se em sua obra, como um
fruto maduro de sua ingente vontade de beleza” (RIBEIRO, 2006, p.43).

Ainda a respeito da hospitalidade, quando o pajé passa o cachimbo a Martim, e
Iracema acende o fogo da hospitalidade, temos residuos de partes do ritual de recepcdo e
acolhimento de alguém em terras indigenas. De acordo com alguns cronistas, esse povo também
tinha o costume de colocar as mais belas mulheres e os mais valentes guerreiros a servico de
seus hospedes. “Iracema voltara com as mulheres chamadas para servir o hdspede de
Araquém, e os guerreiros vindos para obedecer-lhe” (IRACEMA, 1889, p.18, grifo nosso).
Lévi Strauss (1957), em Tristes Tropicos, relata suas vivéncias no contato com 0S povos

amerindios, explicando detalhadamente esse costume de sua hospitalidade:

Em segundo lugar, o privilégio poligdmico do chefe é compensado, até certo ponto,
pelo empréstimo de mulheres aos seus companheiros e aos estranhos. [...] Quanto aos
estranhos, todos os autores do seculo XVI estenderam-se sobre o liberalismo do que
a seu respeito faziam prova os chefes tupinambé. Esse dever de hospitalidade devia
exercer-se, desde a minha chegada na aldeia, em favor de Abaitard que obteve
lanopamoko de empréstimo, a qual, de resto, estava gravida, e, até minha partida,
partilhou da sua réde e dele recebeu sua alimentagdo (STRAUSS, 1957, p.379).

Quanto a “igacaba”, usada por Iracema para colocar dgua e lavar “o rosto e as maos
do guerreiro” (IRACEMA, 1889, p.16), trata-se de uma palavra de origem tupi para designar um
recipiente de barro, geralmente de boca larga, usado pelos indigenas para comportar agua e
outros liquidos, ou para guardar farinha e outros de seus géneros alimenticios. Esse objeto
também era chamado de “quigaba” (FONTES, 2015).

Assim como ha rituais de hospitalidade dos indigenas, eles também tém costumes
usados quando um hospede esté para partir, dando-lhe algo de presente, comida e, até mesmo,
acompanhante para a viagem. “— Filha de Araquém, escolhe para teu hdspede o presente da
volta e prepara 0 moquém da viagem. Se o estrangeiro precisa de guia, o guerreiro Caubi,
senhor do caminho, o acompanhara” (IRACEMA, 1889, p.32, grifo nosso). “Moquém” é como
chamavam uma grelha de varas usada para assar ou secar a carne ou 0 peixe, na qual os
indigenas conservavam a caca assada para ndo apodrecer (FONTES, 2015).

Certa vez, na aldeia do seu povo, a virgem percebe a tristeza do guerreiro, que sentia
saudades da sua terra natal e dos seus. Nisso, ela o leva ao bosque sagrado e lhe prepara o licor

da jurema, o qual sé era dado aos seus irmaos tabajaras.

—Vem! disse a virgem.
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Atravessaram o bosque e desceram ao vale. Onde morria a falda da colina, o arvoredo
era basto: densa abdbada de folhagem verde-negra cobria o adito agreste, reservado
aos mistérios do rito barbaro.

Era de jurema o bosque sagrado. Em térno corriam os troncos rugosos da arvore de
Tupd; dos galhos pendiam ocultos pela rama escura os vasos do sacrificio; lastravam
o chao as cinzas de extinto fogo, que servira a festa da Ultima lua.

Antes de penetrar o recondito sitio, a virgem que conduzia o guerreiro pela mao
hesitou, inclinando o ouvido sutil aos suspiros da brisa. Todos os ligeiros rumores da
mata tinham uma voz para a selvagem filha do sertdo. Nada havia, porém, de suspeito
no intenso respiro da floresta.

Iracema féz ao estrangeiro um gesto de espera e siléncio; logo depois desapareceu no
mais sombrio do bosque. O Sol ainda pairava suspenso no viso da serrania, € ja noite
profunda enchia aquela solidéo.

Quando a virgem tornou, trazia numa folha gotas de verde e estranho licor vazadas da
igacaba, que ela tirara do seio da terra. Apresentou ao guerreiro a taca agreste.

— Bebe!

Martim sentiu perpassar nos olhos o sono da morte; porém logo a luz inundou-lhe os
seios dalma; a forca exuberou em seu coracdo. Reviveu os dias passados melhor do
que os tinha vivido; fruiu a realidade de suas mais belas esperancas.

Ei-lo que volta a terra natal, abraca sua velha mée, revé mais lindo e terno o anjo puro
dos amoéres infantis (IRACEMA, 1889, p.24-25).

O ato de Iracema descrito acima releva o processo de desculturacao, ja que ela faz
algo que trai seus principios culturais e a crenga do seu povo. Ao revelar o segredo da jurema,
Iracema transgride seus codigos de conduta e costumes para misturd-los aos de Martim, de
modo que sua identidade primeira, pura, virgem, é fragmentada, abrindo espaco para a mistura
entre culturas (CAVALCANTE, 2015). Em Martim, ao contrario, encontramos a aculturacéo
guando ele bebe o licor indigena. Contudo, tais processos nao se ddo de forma linear, mas se
imbricam, resultando numa hibridagéo cultural, pois este toma o licor da jurema para retornar
as suas raizes europeias, e aquela prepara a bebida sagrada do seu povo para proporcionar
alegria a um portugués. Desse modo, caracteristicas das culturas indigena e europeia ja estdo
mais que hibridizadas nessas personagens e isso se torna ainda mais visivel na continuagédo da

passagem:

Mas por que, mal de volta ao berco da pétria, o jovem guerreiro de novo deixa o teto
paterno e demanda o sertdo?

J4 atravessa as florestas; ja chega aos campos do Ipu. Busca na selva a filha do Pajé.
Segue o rastro ligeiro da virgem arisca, soltando a brisa com o crebro suspiro o doce
nome:

— Iracemal! Iracemal... (IRACEMA, 1889, p.25).

Em sonho, Martim retorna aos seus, contudo os deixa rapidamente para voltar as
terras indigenas, chamando pelo doce nome de Iracema. Esse trecho simboliza uma profunda
hibridacdo existente na personagem europeia, j& que em seu subconsciente se misturam lugares,
pessoas e costumes das duas culturas.

Iracema continua com suas func¢des dentro da comunidade, mas j& ndo é a mesma,

ja sofreu influéncias da cultura portuguesa e comeca a abandonar e/ou modificar algumas
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préticas da sua. “A ard, pousada no jirau fronteiro, alonga para sua formosa senhora os verdes
tristes olhos. Desde que o guerreiro branco pisou a terra dos tabajaras, Iracema a esqueceu”
(IRACEMA, 1889, p.35, grifo nosso). Nessa passagem, encontramos um elemento da fauna
cearense, a ave “ard”, e um objeto indigena, o “jirau”. O “ara”, nome de origem tupi, significa
periquito. Aréra € a espécie maior do género, porque os indigenas repetem a ultima silaba da
palavra; habita zonas de floresta tropical e subtropical da América do Sul e do Norte (FONTES,
2015). Enquanto o “jirau”, do tupi yu'ra, € um estrato de varas sobre forquilhas cravadas no
chéo e que serve para guardar utensilios. Estrato que da suporte a cama ou cama de varas. Na
jangada é uma espécie de estrado onde acomodam 0s passageiros; as vezes o cobrem de palha
(FONTES, 2015).

E por falar em fauna, Iracema traz 0 nome de inimeros animais pertencentes a
fauna brasileira e, em especial, a cearense. Eles ajudam a compor o cenario paradisiaco da
historia, como no trecho inicial do livro: “Verdes mares bravios de minha terra natal, onde canta
a jandaia nas frondes da carnautba; [...]” (IRACEMA, 1889, p.10, grifo nosso). A “jandaia” é
um periquito-rei; passaro nativo do Brasil; ave simbolo do Nordeste e do Ceara; periquito-rei,
maritaca, nhandaia — de coloracdo amarela, dorso verde, asas azuladas, cauda do verde ao azul,
com ponta escura (FONTES, 2015). Segundo a tradi¢do, Cearéa significa na lingua indigena
“canto da jandaia” (ALENCAR, 1889), por isso, 0 autor se refere ao lugar onde a historia vai

se passar como o local “onde canta a jandaia”.

Jandaia — Este nome que anda escrito por diversas maneiras, nhendaia, nhandaia, e
em todas alterado, é apenas um adjetivo qualificativo do substantivo ara. Deriva-se
éle das palavras nheng — falar, antan — duro, forte, aspero, e ara — desinéncia verbal
que exprime o agente: nh” ant” ara; substituido o t por d e o r por i, tornou-se nhandaia,
donde jandaia, que se traduzir& por periquito grasnador. Do canto desta ave, como se
viu, é que vem o nome de Ceard, segundo a etimologia que lhe da a tradicdo
(ALENCAR, 1889, p.114).

E comum, ainda, nessa obra, as personagens serem comparadas a animais,
conforme veremos na passagem abaixo, na qual alguns animais sdo citados, atribuindo suas

caracteristicas aos guerreiros indigenas.

Lanca o grande chefe terrivel salto; ja é chegado a porta da cabana e com éle seus
valentes guerreiros.

O vulto de Caubi enche o véo da porta; suas armas guardam diante déle o espaco de
um bote do maracaja.

—Vis guerreiros sdo aquéles que atacam em bando como os caititus. O jaguar, senhor
da floresta, e 0 anajé, senhor das nuvens, combatem s6 o inimigo.

— Morda o pé a bdca torpe que levanta a voz contra 0 mais valente guerreiro dos
guerreiros tabajaras (IRACEMA, 1889, p.48, grifo nosso).
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Alencar (1889) traz “Notas” explicativas, em anexo, na obra Iracema, a respeito
desses animais, buscando inclui-los na histéria como representatividade da natureza brasileira
na época da colonizacdo. Assim, tanto os elementos da fauna brasileira quanto os da flora — que
serdo abordados mais na frente — sdo residuos presentes na narrativa.

Explicando os animais trazidos na citacdo, iniciamos com 0 gato-maracaja ou
simplesmente “maracaja”, que ¢ um felino nativo da América Central e América do Sul. A
origem da palavra vem do tupi marakaia. “Maracaja — Gato selvagem, de pele mosqueada”
(ALENCAR, 1889, p.116). O “caititu”, proveniente do termo tupi Kaiti'tu, também conhecido
como cateto, € um mamifero, parente dos queixadas e dos javalis. Vive nas florestas tropicais
do Brasil e seu nome cientifico ¢ Tayassu tajacu. “Caititus — Porco do mato, espécie de javali
brasileiro. De caeté — mato grande e virgem, e suu — ca¢a, mudado o s em t na composicéo pela
eufonia da lingua. Caca do mato virgem” (ALENCAR, 1889, p.116).

O “jaguar” ou onga-pintada, encontrado nas Ameéricas, origina-se do tupi-guarani
ya'wara, que pode ser traduzido como fera e até cdo. Era utilizado pelos indigenas para se referir
a qualquer “fera” antes da chegada dos europeus. “Jaguar — Vimos que guara significa voraz.
Jaguar tem inquestionavelmente a mesma etimologia; é o verbal guara e o pronome ja — nos.
Jaguar era, pois, para os indigenas, todos os animais que os devoravam. Jaguareté — o grande
devorador” (ALENCAR, 1889, p.116). O “Anajé — Gaviao” (ALENCAR, 1889, p.116), ¢ uma
ave do vale do Amazonas (FONTES, 2015).

Outro animal que aparece no livro ¢ o “guard”: “Suspeitou Irapud que fosse um
ardil da filha de Araquém para salvar o estrangeiro, e caminhou direito a cabana do pajé. Como
trota 0 guara pela orla da mata, quando vai seguindo o rastro da presa escapula, assim estugava
o passo o sanhudo guerreiro” (IRACEMA, 1889, p.38, grifo nosso). Alencar (1889) o define
como: “Cao selvagem, 16bo brasileiro. Provém esta palavra do verbo u — comer, do qual se
forma com o relativo g e a desinéncia ara o verbal g-u-ara — comedor. A silaba final longa é a
particula propositiva a que serve para dar forca a palavra. G-u-ara-a — realmente comedor,
voraz” (ALENCAR, 1889, p.115).

No capitulo dois, o narrador descreve Iracema sempre comparando-a aos elementos
da natureza, dentre eles aos animais, porém, os atributos da virgem sdo superiores aos dos
elementos naturais. Vejamos, na citagcdo abaixo, o trecho que traz a descri¢do da personagem

alencariana sendo comparada a “gratina”, “jati”, “gara” ¢ “sabia”:

Além, muito além daquela serra, que ainda azula no horizonte, nasceu Iracema.
Iracema, a virgem dos labios de mel, que tinha os cabelos mais negros que a asa da
gradna, e mais longos que seu talhe de palmeira.
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O favo da jati ndo era doce como seu sorriso; nem a baunilha rescendia no bosque
como seu halito perfumado.

Mais rapida que a ema selvagem, a morena virgem corria o sertdo e as matas do Ipu,
onde campeava sua guerreira tribo, da grande nagéo tabajara. O pé gréacil e nu, mal
rogando, alisava apenas a verde pellcia que vestia a terra com as primeiras aguas.
Um dia, ao pino do sol, ela repousava em um claro da floresta. Banhava-lhe o corpo
a sombra da oiticica, mais fresca do que o orvalho da noite. Os ramos da acacia
silvestre esparziam flores sébre os Umidos cabelos. Escondidos na folhagem, os
passaros ameigavam o canto.

Iracema saiu do banho; o aljofar d’agua ainda a roreja, como a doce mangaba que
corou em manhd de chuva. Enquanto repousa, empluma das penas do gara as flechas
de seu arco: e concerta com o sabia da mata, pousado no galho préximo, o canto
agreste [...] (IRACEMA, 1889, p.13, grifo nosso).

A “gratna”, do tupi guarani guird-uma — significa ave preta. E o nome popular de
uma ave da Ordem Passeriformes, familia Icteridae, que ocorre em todo o Brasil, exceto na
regido amazonica. Tem a plumagem inteiramente preta, ndo ha dimorfismo sexual e tem um
canto muito melodioso (a fémea também canta). Alimenta-se de sementes, frutos e insetos e
habita preferencialmente areas com palmeiras. Vive em pequenos grupos muito barulhentos
(DICIONARIO, s/d). Sobre essa ave, o escritor cearense nos diz: “Gratina — E 0 péssaro
conhecido de cor negra luzidia. Seu nome vem por corrucdo de guira — passaro, e una,
abreviacdo de pixuna — préto” (ALENCAR, 1889, p.109). A “jati” ¢ uma pequena abelha nativa
do Brasil, presente em quase todas as regides brasileiras. Seu nome se origina do tupi antigo e
é também conhecida como abelha-mosquito e jatai; produz um mel apreciado, porém escasso
(FONTES, 2015). “Jati — Pequena abelha que fabrica delicioso mel” (ALENCAR, 1889, p.109).

A “gard” ¢ uma ave paludial de cor vermelha, que vive em palude/pantano e ¢ muito
conhecida pelo nome de guara. E tipica do litoral atlantico da América do Sul (FONTES, 2015).
“Gara — Ave paludal, muito conhecida pelo nome de guara. Penso eu que ésse nome anda
corrompido de sua verdadeira origem, que é ig — &gua, e ara — arara: arara d’agua, assim
chamada pela bela cor vermelha” (ALENCAR, 1889, p.109). Quanto ao “sabid” ou sabia-
laranjeira € uma ave da América do Sul. Do tupi guarani s-apia, o pintado. Nome comum de
passaros da familia dos Turdideos, encontrados em todo o Brasil, de porte médio e cor
geralmente parda (DICIONARIO, s/d). Ja a “ema” é uma ave, cujo habitat se restringe a
América do Sul.

Também hé residuos de alguns elementos da fauna europeia na obra, como
podemos ver no trecho: “Cedendo a meiga pressao, a virgem reclinou-se ao peito do guerreiro,
e ficou ali trémula e palpitante como a timida perdiz, quando o terno companheiro lhe arrufa
com o bico a macia penugem” (IRACEMA, 1889, p. 25, grifo nosso). Nessa passagem, a virgem
dos tabajaras ¢ comparada a “perdiz” por se encontrar trémula e palpitante, caracteres desse

animal atribuidos a ela por Alencar (1889). “Perdiz”, do latim perdicem. Denominagdo comum
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a algumas aves dos géneros Perdix e Alectoris, da familia dos fasianideos, que ocorrem na
Europa, Africa e Asia (MICHAELIS, 2019). E um dos animais mais populares da caca em
Portugal e abunda em toda a Peninsula Ibérica, sendo cagada ha varios séculos por portugueses
e espanhais.

“Quando o segundo pio da inhuma ressoou, Iracema corria na mata, como a corga
perseguida pelo cacador. Sé respirou chegando a campina, que recortava o bosque como um
grande lago” (IRACEMA, 1889, p. 36, grifo nosso). A “corga” ou cor¢o ¢ um pequeno cervideo
(Capreolus capreolus), encontrado nos bosques da Europa e da Asia, de cor parda no verdo e
cinzenta no inverno, de chifres curtos com trés pontas (MICHAELIS, 2019). Nesses dois
ultimos casos, Iracema €, mais uma vez, comparada a um animal, cujas caracteristicas sdo
atribuidas a ela, s6 que agora estamos falando de animais nativos da Europa. Isso demonstra
gue o autor constituiu sua personagem hibridamente, ja que a nativa assume caracteres da
natureza Americana e Europeia, pois habita num ambiente composto por contribuicdes dessas
duas etnias.

No inicio da historia, temos o seguinte trecho: “Um jovem guerreiro cuja tez branca
ndo cora 0 sangue americano; uma crianca e um rafeiro que viram a luz no ber¢o das florestas
e brincam irmaos, filhos ambos da mesma terra selvagem” (IRACEMA, 1889, p.11, grifo nosso).
Temos, em destaque, a palavra “rafeiro”, que ¢ um céo de raga que serve para guardar o gado
(FONTES,2015). Em Portugal, usa-se essa nomenclatura para esse animal doméstico sem raca
definida ou mesticos descendentes, o que se refere & designagdo “vira-lata”, usada aqui no
Brasil. Na obra, ele é o animal de estimacdo do europeu, enquanto o ara — ave nativa do Brasil
— € 0 da indigena. Assim, esses animais — o rafeiro e a ara — representam as etnias europeia e
indigena, respectivamente, na narrativa.

Quanto aos elementos da flora que a obra traz para compor o cendrio da histéria,
encontramos residuos tanto da flora brasileira quanto da europeia, que se hibridizam na
representacdo da gestacéo do povo brasileiro.

A partir da apresentagdo de trechos da obra, analisaremos, agora, as seguintes
arvores que compdem a flora brasileira: andiroba, angico, cajueiro, carnaiba, oiticica e jurema.

“Entretanto Iracema colhia na floresta a andiroba, para ungir o corpo do velho que
a mao piedosa do neto encerrou no camucim. O vaso funebre ficou suspenso ao teto da cabana”
(IRACEMA, 1889, p.75, grifo nosso). A “andiroba” ¢ uma arvore de majestoso porte, com a
madeira imune aos parasitas. De sua semente se extrai 0 conhecido 6leo de andiroba, usado

pelos indigenas, espalhado no corpo, a fim de afugentar as pragas. O nome resulta do tupi yandy,
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que quer dizer: 6leo amargo” (GIRAO, 1976). E originaria da América Central, América do
Sul, Caribe e Africa tropical.

“Martim amparou o corpo trémulo da virgem; ela reclinou languida sobre o peito
do guerreiro, como o tenro pampano da baunilha que enlaca o rijo galho do angico” (IRACEMA,
1889, p.30, grifo nosso). O “angico” é uma arvore nativa da Ameérica tropical, principalmente
do Brasil, que ¢ explorada e cultivada devido a boa qualidade da sua madeira. “Das
Leguminosas Mimosoideas. [...] De grande porte e casca rugosa e grossa, fendida e
avermelhada. Madeira preferida para tabuados, vigamentos, rodas do engenho, tacos e efeitos
de marcenaria, permitindo o preparo e méveis finos. [...] E uma das ‘panacéias do sertdo’”
(GIRAO, 1976, p.23).

“Os guerreiros pitiguaras, para ndo espantar o inimigo, se ocultam entre os
cajueiros: e vdo seguindo pela praia a grande igara: durante o dia avultam as brancas velas; de
noite os fogos atravessam a negrura do mar, como vagalumes perdidos na mata” (IRACEMA,
1889, p.93, grifo nosso). O “cajueiro”, “Anacardium occidentale L. da familia das
Anacardiaceaes. E, pode dizer-se, uma das plantas sagradas do Nordeste, e muito se ha escrito
sobre ela” (GIRAO, 1976, p.28). E uma planta tropical originaria do Brasil que, apesar da
distribuicdo da espécie pelo pais, a maior producdo de caju esta concentrada nos estados do
Ceara, Piaui, Rio Grande do Norte e Bahia.

“Uma vez, que a formosa filha de Araquém se lamentava a beira da lagoa da
Mecejana, uma voz estridente gritou seu nome do alto da carnauba:[...]” (IRACEMA, 1889,
p.86, grifo nosso). A “carnatiba” ¢ uma arvore do semidrido do Nordeste brasileiro. Planta
simbolo do Ceard, seu nome tem origem Tupi. “Da familia das Palmaceas. A lendéria palmeira
do Nordeste, ‘4rvore sagrada’, em verdade. ‘Arvore da vida’, chamou-lhe Humboldt. Bela de
porte e de fronde, representa utilidade, das folhas (palmas ou palhas) as raizes [...]” (GIRAO,
1976, p.31).

“Um dia, ao pino do Sol, ela repousava em um claro da floresta. Banhava-lhe o
corpo a sombra da oiticica, mais fresca do que o orvalho da noite” (IRACEMA, 1889, p.13,
grifo nosso). A “oiticica” ¢ uma arvore frondosa, origindria do Nordeste brasileiro, sertdo
nordestino. “Das Rosaceas. [...] A semente produz o 6leo de oiticica, que entra, qual o de
linhaca, na composicdo de tintas, sendo objeto de larga industrializagdo. Dele fazem os
sertanejos um sabdo inferiro. Do tupi: uity-icica, o oiti (Ver) resinoso que pega (Theodoro
Sampaio)” (GIRAO, 1976, p.50).

“_ Estrangeiro, Iracema ndo pode ser tua serva. E ela que guarda o segrédo da

jurema e o mistério do sonho. Sua méo fabrica para o Pajé a bebida de Tupa” (IRACEMA,
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1889, p.18, grifo nosso). O nome “jurema” se deriva de yU-r-ema, que significa o espinheiro
suculento. E uma planta de atividade alucindgena, de cujas raizes os indigenas do Nordeste
preparavam o vinho da jurema. Eles usavam essa beberagem nas cerimonias religiosas, e
ingerindo-a passavam a ter lindos sonhos, e sensacdes alucinantes (GIRAO, 1976). Alencar

(1889) também fez suas pesquisas a respeito dessa planta:

Jurema — Arvore me4, de folhagem espéssa; da um fruto excessivamente amargo, de
cheiro acre, do qual juntamente com as félhas e outros ingredientes preparavam 0s
selvagens uma bebida, que tinha o efeito do hatchis, de produzir sonhos t&o vivos e
intensos, que a pessoa sentia com delicias e como se fossem realidade as alucinagdes
agradaveis da fantasia excitada pelo narcotico. A fabricacdo désse licor era um
segrédo, explorado pelos Pajés, em proveito de sua influéncia. Jurema é composto de
ju —espinho, e rema — cheiro desagradavel (ALENCAR, 1889, p.111).

Percebamos 0 quanto essas arvores fazem parte da historia do pais e de seus
habitantes desde a época da colonizacdo. Assim, elas sdo residuos da natureza do Brasil do
século XVII que Alencar (1889) resgata em sua obra.

Dos residuos da flora europeia presentes em lIracema, falaremos das arvores:
euforbia, bambu, coqueiro e murta.

“Euforbia” é uma denominag¢ao comum as plantas do género Euphorbia, da familia
das euforbiaceas, com inimeras espécies, encontradas em quase todo o mundo, de aparéncia
diversa, sendo algumas suculentas, outras folhosas, herbaceas ou arbustivas, com folhas
normalmente espiraladas e flores com bracteas petaloides, cultivadas tanto para uso ornamental
como medicinal. Incluem a coroa-de-cristo e 0 bico-de-papagaio (MICHAELIS, 2019). De
origem europeia, atualmente € encontrada nos continentes Africano e Americano. “A
Enciclopédia Brasileira Mérito, verbete Eufdrbio, esclarece que é uma resina extraida de plantas
do género Euphorbia. [...] Também chamada alforfido” (GIRAO, 1976, p.37). Eis o trecho do
livro no qual encontramos a referida planta: “A pupila negra da virgem cintilou na treva e de
seu labio borbulhou, como gbta do leite caustico da euférbia, um sorriso de desprézo:[...]”
(IRACEMA, 1889, p.27, grifo nosso).

O “bambu”, “Denominagdo de muitas Gramineas do género Bambusa. De origem
asiatica. Belos efeitos ornamentais. Aulete (Dicionario) supde venha o nome do marata bambu
(GIRAO, 1976, p.24). No Brasil, as espécies mais conhecidas e disseminadas de bambu s&o
aquelas de origem asiatica. Algumas delas foram introduzidas pelos colonizadores portugueses,
tendo sido trazidas de suas possessdes na Asia (APUAMA, ¢2016). “A saida do bosque sagrado

encontrou Iracema; a virgem reclinava num tronco aspero do arvoredo; tinha os olhos no chéo;
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o sangue fugira das faces; o coracdo lhe tremia nos labios, como g6ta de orvalho nas félhas do
bambu” (IRACEMA, 1889, p.29, grifo nosso).

O “coqueiro” ¢ uma palmeira de grande porte (Cocos nucifera), da familia das
Arecaceas, nativa das ilhas do Pacifico, de grande importancia industrial, cultivada em regides
tropicais, por sua madeira e também suas folhas, utilizadas como cobertura, em cestaria etc. As
fibras de seus frutos sdo de grande serventia em cordoaria e estofamento. Sua semente é
alimenticia e encerra a agua de coco; coco, coqueiro-da-baia, coqueiro-da-india, inaiaguaguiba,
inajaguacuiba (MICHAELIS, 2019). O coqueiro tem origem no Sudeste da Asia. No século
XVI, a planta foi introduzida no Brasil por Duarte Coelho, primeiro capitdo-donatario da
Capitania de Pernambuco, disseminando-se por muitas regides, principalmente pelo litoral
nordestino (PINHEIRO, s/d). “De repente o rouco som da intibia reboou pela mata; os filhos da
serra estremeceram reconhecendo o estridulo do bazio guerreiro dos pitiguaras, senhores das
praias ensombradas de coqueiros” (IRACEMA, 1889, p.37, grifo nosso).

A “murta” ¢ uma denominagdo comum a diversas plantas pertencentes a géneros ¢
familias diferentes, especialmente as dos géneros Myrtus, Myrcia e Eugenia, da familia das
mirtaceas (MICHAELIS, 2019). “Eugenia insipida St Hill. Da familia das Mirt4ceas. Arbusto
de flores alvas, dispostas em cachos. Baga vermelha, com o carogo envolto por uma polpa
comestivel” (GIRAO, 1976, p.49). O género Myrtus L., entende-se um género botanico que
compreende uma ou duas espécies de plantas com flor, da familia das Myrtaceae, nativo do
sudoeste da Europa e do Norte de Africa. “— N&o véem teus olhos 14 o formoso jacaranda, que
vai subindo as nuvens? A seus pés ainda estd a séca raiz da murta frondosa, que todos 0s
invernos se cobria de rama e bagos vermelhos, para abragar o tronco irmao [...]” (IRACEMA,
1889, p.91, grifo nosso).

E interessante observarmos a respeito das trés Gltimas arvores que, duas tém origem
na Asia e uma na Africa, onde os europeus chegaram através de suas sagas das grandes
navegagdes. La entravam em contato com a mais vasta variedade de arvores e as levavam para
suas colénias na América. Isso confirma ainda mais o argumento da presenca da hibridacao
cultural em Iracema, pois, nela, encontramos residuos ndo apenas de elementos da fauna
brasileira e europeia, mas também de outros continentes.

Entretanto, o apice da hibridacao cultural na personagem Iracema se da quando ela
tem sua primeira relagdo sexual com Martim, ato que simboliza a hibridez, por exceléncia, e
que a faz decidir por ele, acompanhando-o para as terras dos povos pitiguaras, inimigos dos

seus irmaos.
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O g6zo era vida, pois 0 sentia mais forte e intenso; 0 mal era sonho e ilusdo, que da
virgem ele ndo possuia mais que a imagem.

Iracema afastara-se opressa e suspirosa.

Abriram-se os bragos do guerreiro adormecido e seus labios; 0 nome da virgem
ressoou docemente.

A juruti, que divaga pela floresta, ouve o terno arrulho do companheiro; bate as asas
e voa a conchegar-se ao tépido ninho. Assim a virgem do sertdo aninhou-se nos bragos
do guerreiro.

Quando veio a manh4, ainda achou Iracema ali debrugada, qual borboleta que dormiu
no seio do formoso cacto. Em seu lindo semblante acendia o pejo vivos rubores; e
como entre os arrebdis da manha cintila o primeiro raio do sol, em suas faces
incendidas rutilava o primeiro sorriso da esp6sa, aurora de fruido amor.

[-]
Tupd j& ndo tinha sua virgem na terra dos tabajaras (IRACEMA, 1889, p.53-54).

Mais uma vez Iracema da o licor da Jurema para Martim, que vive lindos sonhos
de amor com ela, porém, esses sonhos se tornam realidade e temos a consumacao sexual.
Alencar (1889), por vezes, usa a palavra “himeneu” para se referir a esse ato. “Ja 0 estrangeiro
a preme ao seio; e o labio &vido busca o labio que o espera, para celebrar nesse adito dalma o
himeneu do amor” (IRACEMA, 1889, p.51, grifo nosso). “A floresta destilava suave fragrancia
e exalava arpejos harmoniosos; os suspiros do coracdo se difundiram nos marmuros do deserto.
Foi a festa do amor e o canto do himeneu” (IRACEMA, 1889, p.60, grifo nosso). “Himeneu”,
do grego antigo Yuévaiog, conhecido em latim como Hymenaeus ou Hymenaios, é o deus grego
do casamento, filho de Apolo. A palavra significa casamento, matrimonio (FONTES, 2015).
Refere-se ao ato de unido entre um homem e uma mulher; casamento, matrimonio. Festa para
a celebracdo das nupcias; bodas (MICHAELIS, 2019).

E por falar em palavra de origem grega, temos um termo originado do latim que
muito aparece no livro: “mancebo”, que significa rapaz (FONTES, 2015). Mancebo ¢ o
individuo que esta na juventude; jovem, moco, rapaz (MICHAELIS, 2019). “O mancebo
cristdo viu longe o clardo da festa, passou além, e olhou o céu azul sem nuvens. A estréla morta
que entdo brilhava s6bre a clpula da floresta, guiou seu passo firme para as frescas margens do
rio das gargas” (IRACEMA, 1889, p.19, grifo nosso).

As palavras e os significados dos termos “mancebo” e “himeneu” se originaram das
linguas latina e grega, respectivamente; a lingua portuguesa tem por base o grego e o latim.
Desse modo, tais palavras representam elementos da cultura europeia, ou seja, a juventude e o
matrimonio. Ao colonizar novas terras, 0s portugueses propagavam sua lingua e sua cultura. E,
embora esses dois termos sejam atribuidos aos indigenas em algumas passagens da obra
alencariana, sdo residuos culturais da Europa, que Alencar (1889) esta a incorporar em seu

livro, conforme ocorre com muitas outras palavras, pois apesar de haver grande quantidade de



129

termos de origem indigena, Iracema também traz elementos canbnicos da lingua portuguesa
(CAVALCANTE, 2015).

A partir do momento que temos o0 ato sexual entre a virgem tabajara e 0 guerreiro
branco, a “América” ndo € mais virgem, mas sim esposa de Portugal (da Europa), os quais se
complementam numa “aurora de fruido amor” (IRACEMA, 1889, p.54) que faz gerar um povo
novo, o brasileiro, fruto dessa hibridagéo, representado, na obra, pelo nascimento de Moacir,
“o filho da dor”. Mas, essa hibridagao das culturas europeia e indigena nao se deu de forma tao
pacifica e amorosa, nem na realidade da colonizacdo e nem na representacéo trazida por Alencar
(1889) em sua obra. “A relagdo entre a jovem e Martim ndo é estavel, pacifica, mas tortuosa,
marcada pelo movimento, pela mudanca e pela dor” (CAVALCANTE, 2015, p.44).

Eis, abaixo, o0 momento no qual a virgem decide seguir Martim e seu amigo

pitiguara Poti para as terras dos seus inimigos, o0s pitiguaras.

Iracema pousou a méo no peito do guerreiro branco:

— A filha dos tabajaras ja deixou os campos de seus pais; agora pode falar.

— Que segredo guardas em teu seio, virgem formosa do sertdo?

— Iracema ndo pode mais separar-se do estrangeiro.

— Assim é preciso, filha de Araquém. Torna a cabana de teu velho pai, que te espera.
— Araguém ja ndo tem filha (IRACEMA, 1889, p.58).

Podera alguém dizer que tal atitude representa um abrir médo da sua cultura de
origem para aderir a cultura do outro, algo que os indigenas teriam feito no periodo da
colonizacdo. Contudo, defendemos que para aderir a aspectos de uma nova cultura nao
precisamos, e nem conseguiriamos, abandonar por completo nossa propria cultura. Por isso, ao
tomar a decisdo de seguir o europeu, a virgem dos tabajaras acrescentou a sua bagagem cultural
novos habitos, tornando-se, assim, uma pessoa culturalmente hibrida, que foi o0 que se deu com
0s autdctones da América a partir do processo de colonizagao europeia.

Quando Iracema foi para a aldeia pitiguara, seus irmaos se organizaram para
batalhar contra seus inimigos e trazé-la de volta. Mais no inicio da narrativa, o autor descreve
o ritual dos tabajaras em preparo para a guerra, residuo dos rituais que os indigenas realizavam

antes de ir para as batalhas. Verifiquemos na passagem:

Eis retroa o boré pela ampliddo do vale. Travam das armas os rapidos guerreiros e
correm ao campo. Quando foram todos na vasta ocara circular, Irapud, o chefe, soltou
o0 grito de guerra:

— Tupa deu a grande nacdo tabajara tdda esta terra. NOs guardamos as serras donde
manam o0s coOrregos, com os frescos ipus onde cresce a maniva e 0 algoddo; e
abandonamos ao barbaro potiguara, comedor de camardo, as areias nuas do mar, com
os secos tabuleiros sem agua e sem florestas. Agora os pescadores da praia, sempre
vencidos, deixam vir pelo mar a raca branca dos guerreiros de fogo, inimigos de Tupa.
J& 0s emboabas estiveram no Jaguaribe; logo estardo em nossos campos; e com éles
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0s potiguaras. Faremos nés, senhores das aldeias, como a pomba, que se encolhe em
seu ninho, quando a serpente enrosca pelos galhos?

O irado chefe brande o tacape e o arremessa no meio do campo. Derrubando a
fronte, cobre o rabido olhar:

— Irapud falou, disse.

O mais moco dos guerreiros avanca:

— O gavido paira nos ares. Quando a nambu levanta, éle cai das nuvens e rasga as
entranhas da vitima. O guerreiro tabajara, filho da serra, é como o gaviao.

Troa e retroa a pocema da guerra.

O jovem guerreiro erguera o tacape, e por sua vez o brandiu. Girando no ar, rapida
e ameacadora, a arma do chefe passou de mao em mao.

O velho Andira, irmédo do Pajé, a deixou tombar e calcou no chdo, com o pé agil
ainda e firme (IRACEMA, 1889, p.21-22, grifo nosso).

Sempre que os indigenas queriam se preparar para uma batalha troavam o boré, ou
seja, faziam grande barulho, que servia de chamada para reunir 0s guerreiros que partiriam para
guerrear. O “boré” ¢ uma flauta indigena feita de bambu e que produz sons roucos; era muito
usado pelos indigenas como objeto de comunicacdo, haja vista que tocavam o boré sempre que
queriam reunir 0s guerreiros que partiriam para as batalhas (FONTES, 2015). O chefe deles,
entdo, através do “grito de guerra”, passava as instrugdes e motivava os guerreiros a lutar por
uma mesma finalidade. Nesse trecho da obra, Irapud, chefe dos tabajaras, povos dos quais fazia
parte lracema, lidera uma batalha contra seus inimigos, os pitiguaras e 0s portugueses, em
defesa de suas terras. Troar a “pocema da guerra” significa grande alarido; clamor das maos,
porque os indigenas acompanham o vozear com o bater das palmas e das armas; é a gritaria da
guerra, o clamor do combate (FONTES, 2015). Assim, o chefe brandia o tacape, arma indigena,
que passava de mdo em mao entre os guerreiros para que compartilhassem do mesmo espirito
de vinganga que ele possuia. O “tacape”, do tupi guarani ta-haste; acape-acampe-quebrar
cabeca. E uma arma valente de guerra usada pelos indigenas, feita de madeira semelhante a
uma pequena espada (DICIONARIO, s/d). Porém, na citacdo, quando o velho Andira, que era
irmdo do Pajé e alguém muito respeitado na aldeia, faz tombar o tacape e o calca no chdo esta
demonstrando sua oposi¢do a batalha, pois, em sua cultura, tal atitude simboliza voto de paz.

Quando na guerra, um dos povos indigenas vencia outro, era costume dos
vencedores comer a carne e beber o sangue dos guerreiros vencidos para deles adquirir as
qualidades e a for¢a, o que € chamado de canibalismo. “Na cultura tupi, os homens de prestigio
eram os senhores da fala, os promotores da vinganca e do canibalismo [...]” (RAMINELLI,
2017, p.405).

Restam, entdo, as formas de antropofagia que se podem chamar “positivas”, as que
decorrem de causas mistica, magica ou religiosa: assim, a ingestdo de uma parcela do
corpo de um ascendente ou fragmento do cadaver de um inimigo, para permitir a
incorporagdo de suas virtudes ou ainda a neutralizacdo do seu poder; além de se
desenrolarem tais ritos 0 mais das vézes, de maneira muito discreta, tendo por objeto
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pequenas quantidades de matéria organica pulverizada, ou misturada a outros
alimentos, [...] (STRAUSS, 1957, p.413-414).

“[...] Quero beber-Ihe o sangue; quando o sangue do guerreiro branco correr nas
veias do chefe tabajara, talvez o ame a filha de Araquém” (IRACEMA, 1889, p.26, grifo nosso).
Nessa passagem, temos a fala de Irapud, que amava a virgem dos tabajaras e tinha esperanca
que, vencendo o guerreiro branco, Martim, a quem ela amava, e tomando seu sangue, iria
adquirir suas qualidades e passaria a ser amado por Iracema. O ato do canibalismo, como é visto
pelos indigenas, revela-nos a hibridacdo que se da entre a cultura de quem vence e a do vencido.

O livro também aborda as armas indigena ¢ europeia. “O grande chefe pitiguara
levou além o formidavel tacape. Renhiu-se o combate entre Irapud e Martim. A espada do
cristdo, batendo na clava do selvagem, fé-se em pedacos. O chefe tabajara avancou contra o
peito inerme do adversario” (IRACEMA, 1889, p.62, grifo nosso). A “espada” ¢ originaria da
Pérsia, foi adotada pelos arabes e espalhou-se por todo 0 mundo islamico até o século XIV. Em
sua origem, consiste num objeto usado por cavaleiros e cameleiros; posteriormente, passou a
ser usada, em muitos paises, pelos guerreiros e para fins cerimoniais. Arma branca, ofensiva e
defensiva, formada de uma lamina comprida e geralmente pontiaguda, de ferro ou aco, cortante
e perfurante, com punho e guardas ou copos (MICHAELIS, 2019). Na passagem, temos
residuos de dois tipos de armas: a indigena, “clava” — que € 0 mesmo que tacape —, e a europeia,
“espada”, na qual esta ltima se mostra mais forte, pois espedaga a primeira.

Agora Iracema esta nas terras dos pitiguaras que, apesar de também se tratar de um
povo indigena, possuem costumes que lhes sdo caracteristicos e que os tabajaras desconhecem.
Isso nos apresenta mais uma forma de hibridagdo cultural na obra, dessa vez, a mistura de

habitos culturais indigenas caracteristicos de grupos especificos.

Ergueu Martim a fronte e inclina o ouvido. Outro clamor semelhante ressoa. O
guerreiro murmura que 0 ouga a virgem e sé ela:

— Escutou, Iracema, cantar a gaivota?

— Iracema escutou o grito de uma ave que ela ndo conhece.

— E a atiati, a garca do mar, e tu és a virgem da serra, que nunca desceu as alvas
praias onde arrebentam as vagas.

— As praias sdo dos pitiguaras, senhores das palmeiras” (IRACEMA, 1889, p.43).

Martim indaga Iracema a respeito do canto da gaivota, ela diz escutar o grito de
uma ave que ndo conhece, ao que ele responde se tratar da atiati, que era encontrada nas
proximidades do mar, ou seja, nas terras dos pitiguaras. Assim, era algo caracteristico dessa
etnia indigena e que, na cena, estava sendo assimilado pela virgem dos tabajaras.

“Trés sois havia que Martim e Iracema estavam nas terras dos pitiguaras, senhores

das margens do Camucim e Acaracu. Os estrangeiros tinham sua réde na vasta cabana de
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Jacatina. O valente chefe guardou para si a alegria de hospedar o guerreiro branco” (IRACEMA,
1889, p.66). Agora, Iracema era estrangeira na terra dos pitiguaras e estava numa aldeia com
costumes diferentes dos seus. De inicio, a virgem, Martim e Poti ficaram hospedados na cabana
do chefe pitiguara Jacatna, mas partem em busca de outro lugar, pois ela ndo se sente a vontade
na moradia do inimigo dos seus irmé&os. Eles caminham e chegam as areias de Potengi, lugar
onde Martim viu por primeiro a luz americana. “Esse mar beijava também as brancas areias de
Potengi, seu bergo natal, onde €éle vira a luz americana” (IRACEMA, 1889, p.68).

Os trés encontram um lugar para ficar e constroem uma cabana. Os dias véo se
passando e Martim vai ficando entediado da vida pacata que leva. Iracema, percebendo tudo,
entristece-se com a situacdo. Todavia, surge uma esperanca de revigoramento da paixao entre
0s dois: a virgem descobre que esta gravida e da a noticia ao jovem guerreiro. O fruto hibrido

dessa relacdo comeca a ser anunciado na obra.

Sé havia sol no bico da arara quando os cacadores desceram de Pacatuba ao tabuleiro.
De longe viram Iracema, que viera espera-los a margem de sua lagoa da Porangaba.
Caminhava para eles com o passo altivo da garca que passeia a beira d’agua: por cima
da carioba trazia uma cintura das flores da maniva, que era o simbolo da fecundidade.
Colar das mesmas cingia-lhe o colo e ornava os rijos seios palpitantes.

Travou da méo do esposo, e a impds no regaco:

— Teu sangue ja vive no seio de Iracema. Ela serd mae de teu filho!

— Filho, dizes tu! — exclamou o cristdo em jabilo.

Ajoelhou ali e, cingindo-a com os bragos, beijou o ventre fecundo da esposa
(IRACEMA, 1889, p.77).

Com o0 anuncio da paternidade, Martim revigora seus sentimentos pela virgem
tabajara e, no capitulo vinte e quatro da obra, temos a narracdo do ritual no qual ele se torna
filho de Tupa, aderindo a fé e a cultura indigena, pois deseja ficar para sempre na patria de Poti

e lIracema, lugar no qual seu filho foi gerado.

Foi costume da raca, filha de Tupa, que o guerreiro trouxesse no corpo as cores de sua
nacdo. Tragavam em principio negras riscas sobre o corpo, a semelhanca do pélo do
coati de onde procedeu 0 nome dessa arte da pintura guerreira. Depois variaram as
cores e muitos guerreiros costumavam escrever os emblemas de seus feitos.

O estrangeiro, tendo adotado a patria da espdsa e do amigo, devia passar por
aquela cerim6nia, para tornar-se um guerreiro vermelho, filho de Tupé. Nessa
intengdo fora Poti se prover dos objetos necessarios.

Iracema preparou as tintas. O chefe, embebendo as ramas da pluma, tragou pelo
corpo os riscos vermelhos e pretos, que ornavam a grande nacao pitiguara.

[-]

Martim abriu os bragos e 0s labios para receber corpo e alma da esposa.

— Meu irméao € um grande guerreiro da nagdo pitiguara; éle precisa de um nome
na lingua de sua nagéo.

— O nome de teu irméo esta em seu corpo, onde 0 pds tua méo.

— Coatiabo! exclamou Iracema.

— Tu disseste: eu sou o0 guerreiro pintado; o guerreiro da espdsa e do amigo.
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Poti deu a seu irmé&o o arco e o tacape, que sdo as armas nobres do guerreiro. Iracema
havia tecido para éle o cocar e a aragdia, ornatos dos chefes ilustres (IRACEMA, 1889,
p.79-80, grifo nosso).

Na passagem, temos a descri¢do do rito batismal de Martim em adeséo & cultura
pitiguara. Iracema prepara as tintas e Poti tinge o corpo do seu amigo com riscos vermelhos e
pretos, simbolo da nacéo pitiguara. Mas, para deixar de ser um guerreiro branco e se tornar um
“guerreiro vermelho” era preciso receber um nome na lingua indigena: Coatiabo, o guerreiro
pintado. Em suas ‘“Notas”, Alencar (1889) explica: “Coatiabo — A histdria menciona esse fato
de Martim Soares Moreno se ter coatiado quando vivia entre os selvagens do Ceara. — Coatiar
significa pintar” (ALENCAR, 1889, p.120). Para assumir essa nova identidade, Martim toma
posse dos armamentos indigenas, o arco e o tacape. O arco e flecha é uma arma de sistema de
projecdo que antecede a historia escrita e € comum na maioria das culturas, dentre elas a
indigena da América colonial portuguesa. Em outra passagem, a flecha aparece na obra, mas
com 0 nome em tupi-guarani “uiragaba”. “O sentimento que éle pos nos olhos e no rosto, ndo
0 sei eu. Porém a virgem lancou de si 0 arco e a uiragaba, e correu para o guerreiro, sentida da
magoa que causara” (IRACEMA, 1889, p.14, grifo nosso). “Uiracaba” ¢ uma palavra indigena
que, em tupi-guarani significa literalmente: “lugar de flecha” (uira (flecha) + s'aba (lugar de);
portanto, é uma flecha (DICIONARIO, ¢2006). Assim, quando, na citacéo, Iracema lanca de si
0 arco e a uiracaba, quer dizer que estava portando uma arma muito utilizada em sua cultura.

Ao ser batizado na fé indigena, Martim passa a se vestir como eles, pondo o cocar
e a aragoia. O “cocar” é o adorno usado por muitos povos indigenas da Ameérica, na regiao da
cabeca. Sua funcdo variava, podendo servir de adorno a simbolo de status ou classe na aldeia.
Geralmente, é confeccionado de penas presas a uma tira de couro ou de outro material, e a
“aracoia” € um saiote feito de penas (FONTES, 2015). Ao passar por todas as etapas do ritual
e assumir um novo nome, o guerreiro branco esta se aculturando da cultura indigena que, unida
a sua, faz dele um ser hibridamente cultural, até mesmo porque o texto ndo diz que ele abriu
méo de suas armas e vestimentas europeias, mas sim, que recebeu as indigenas.

Contudo, o processo inverso tambem acontece, dessa vez, com a personagem Poti.
No livro, Poti é um valente guerreiro pitiguara, amigo inseparavel de Martim. E ele que vai as
terras tabajaras para resgatar o guerreiro branco das ameacas do chefe Irapud. Mora com Martim
e Iracema na cabana que fizeram em terras pitiguaras e sempre saem juntos para batalhar. “—
Poti estd contente porque Vvé seu irméo, que 0 mau espirito da floresta arrebatou de seus olhos.
— Feliz é o guerreiro que tem ao flanco um amigo como o bravo Poti; todos os guerreiros o
invejarao” (IRACEMA, 1889, p.57).
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Os indigenas tinham muitos costumes relacionados ao companheirismo e a
amizade. Gostavam de realizar uma espécie de serdo, a noite, em uma cabana maior, onde todos
se reuniam para conversar, cuja conversa era chamada “carbeto”. “A caca e as excursoes pelas
montanhas em companhia do amigo, as caricias da terna esp6sa que o0 esperavam na volta, o
doce carbeto no copiar da cabana, ja ndo acordavam néle as emogdes de outrora. Seu coracgao
ressonava” (IRACEMA, 1889, p.81, grifo nosso). Esse trecho nos mostra as alegrias que Martim
encontrava em terras pitiguaras, entre elas a companhia e a conversa — carbeto — com Poti. E
quando os guerreiros queriam expressar unidade entre eles, encostavam as cabecas e 0s peitos
um no outro em sinal dessa unido. “Os dois irmaos encostaram a fronte na fronte e o peito
no peito, para exprimir que ndo tinham ambos mais que uma cabega ¢ um coragao” (IRACEMA,
1889, p.57, grifo nosso). Essa atitude simbolizava que Martim e Poti eram um s0 e, nessa ideia
de duas pessoas culturalmente distintas se tornarem uma s, temos o surgimento de um ser
constituido de hibridacao cultural.

A amizade era tanta que, assim como Martim quis aderir a fé e cultura indigenas,
Poti também aceita receber o batismo cristéo. Isso se d& no ultimo capitulo da obra, no qual é

narrada a instituicao da fé crista e a criacdo de um povoado europeu nas terras americanas.

Muitos guerreiros de sua raga acompanharam o chefe branco, para fundar com éle a
mairi dos cristdos. Veio também um sacerdote de sua religido, de negras vestes, para
plantar a cruz na terra selvagem.

Poti foi o primeiro que ajoelhou aos pés do sagrado lenho; ndo sofria éle que nada
mais o separasse de seu irmdo branco. Deveriam ter ambos um sé Deus, como
tinham um s6 coracéo.

Ele recebeu com o batismo o nome do santo, cujo era o dia e 0 do rei, a quem ia
servir, e sébre os dois o seu, na lingua dos novos irmaos. Sua fama cresceu e ainda
hoje é o orgulho da terra, onde éle primeiro viu a luz (IRACEMA, 1889, p.104-105,
grifo nosso).

Através do batismo de Poti, a citagdo traz residuos do costume europeu de batizar
0s nativos das terras por eles exploradas. Ao batizarem os indigenas, os portugueses davam a
eles dois nomes: o primeiro era 0 nome do santo do dia — para representar a fidelidade pela fé
cristd — e o segundo era 0 nome do rei — que representa a fidelidade a coroa lusitana. Tal acdo
demonstrava as duas principais intencdes da colonizacdo: ampliacéo da fé catolica e do império
portugués. Desse modo, temos, na passagem, as caracteristicas do ritual do batismo cristdo. Poti
ficou de joelhos aos pés da cruz de Cristo e também recebeu um novo nome, assim como
Martim. O fato de receber um novo nome no batismo significa aderir a um novo estilo de vida

e, consequentemente, uma nova cultura que, associada a sua de origem, os faz hibridos.
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O trecho a respeito do batismo de Poti ndo traz o nome que ele recebeu, mas
sabemos que Alencar (1889) adentrou na historia para construir as personagens Martim e Poti,

0 primeiro baseado em Martim Soares Moreno e, o segundo, Anténio Felipe Camarao.

[...] Na primeira expedicdo foi do Rio Grande do Norte um moco de nome Martim
Soares Moreno, que se ligou de amizade com Jacaulna, chefe dos indios do litoral, e
seu irmao Poti. Em 1608 por ordem de D. Diogo Meneses, voltou a dar principio a
regular colonizagdo daquela capitania, o que levou a efeito, fundando o presidio de
Nossa Senhora do Amparo em 1611.

Jacalina, que habitava as margens do Acaracu, veio estabelecer-se com sua tribo nas
proximidades do recente povoado, para o proteger contra os indios do interior e 0s
franceses que infestavam a costa.

Poti recebeu no batismo o nome de Antbnio Felipe Camardo, que ilustrou na guerra
holandesa. Seus servigos foram remunerados com o foro de fidalgo, a comenda de
Cristo e o cargo de capitdo-mor dos indios.

Martim Soares Moreno chegou a mestre de campo e foi um dos excelentes cabos
portuguéses que libertaram o Brasil da invasdo holandesa. O Ceara deve honrar sua
memoria como a de um varao prestante e seu verdadeiro fundador, pois que o primeiro
povoado a foz do rio Jaguaribe foi apenas uma tentativa frustrada.

Este é o0 argumento histérico da lenda; em notas especiais se indicardo alguns outros
subsidios recebidos dos cronistas do tempo (ALENCAR, 1889, p.107).

Alencar (1889) busca reproduzir, residualmente, acontecimentos historicos em seu
livro, na tentativa de tornar mais real sua narrativa. Assim, elementos da composicdo da obra
presentes, por exemplo, na construcdo dos protagonistas, ddo a perceber que o autor se apropria
de dados de uma pesquisa histérica, para que, transformando-os em material mimético, por
meio de um trabalho produtivo de/com a linguagem, recompor, poeticamente, 0 processo de
colonizacdo brasileira, esse marcado pelo signo da hibridez (CAVALCANTE, 2015).

Dessa forma, Poti é também uma personagem na qual identificamos o processo de
hibridacéo cultural que vai se dando ao longo da narrativa. Ele é indigena e possui os habitos
do seu povo, contudo, ao entrar em contato com o portugués Martim, torna-se hibrido, pois
adquire muitos dos seus aspectos culturais. As duas passagens referentes ao batismo de Martim
e Poti sdo excelentes para comprovarmos a hibridacao cultural nas personagens, ja que aderem
a fé do outro, recebendo até outros nomes, mas ndo conseguem abrir mdo por completo de
tracos da sua cultura de origem, até mesmo porque, ainda que tentassem, ndo conseguiriam.
Prova disso é o fato de Martim retornar a Portugal, mesmo depois de ser submetido ao ritual
indigena, e, depois, volta a América para ajudar a implantar a fé crista. Aderir a fé do outro ndo
significa abrir m&o da sua, mas fazer uma sintese das duas. Isso sim é hibridagéo cultural. “Na
hibridagdo, algumas coisas se homogeneizam outras permanecem diferentes. Isso € ser hibrido”
(CANCLINI, 2008, p.33). Por isso, na relagcdo entre culturas diferentes ndo ha perda de
identidade; ha, na verdade, acréscimos de novos elementos a cada uma delas. “E historiadores

das missdes europeias a Asia, Africa e América agora reconhecem que os ‘convertidos’ nao
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tanto abandonaram suas religides tradicionais pelo cristianismo quanto fizeram uma espécie de
sintese das duas religides” (BURKE, 2003, p.20).

Iracema, ainda gravida, sentiu-se abandonada por Martim, pois ele parte com Poti
para as batalhas e a deixa sozinha por muito dias. Trazemos a passagem na qual Martim parte
para ajudar seus irmaos pitiguaras e deixa um recado para Iracema, utilizando simbolos

representativos da cultura indigena que sdo ligeiramente interpretados por ela.

Seus olhos viram a seta do espéso fincada no cho, o goiamum trespassado, 0 ramo
partido, e encheram-se de pranto.

— Ele manda que Iracema ande para tras, como o goiamum, e guarde sua lembranca,
como 0 maracuji guarda sua flor todo o tempo até morrer (IRACEMA, 1889, p.85,
grifo nosso).

H4, aqui, um codigo indigena que é interpretado de acordo com o que cada elemento
simboliza. Por exemplo: a presenga do “goiamum trespassado” — sendo o “goiamum” uma
espécie de caranguejo que anda para tras — diz a Iracema que ela ndo va adiante, que nao parta
a procura de Martim. Ja o “maracuja”, que ¢ a flor da lembranga, diz a virgem que ela apenas
guarde as lembrancas que tem do seu amado.

Nesse momento de soliddo, a virgem recebe a visita de sua ave de estimagao nas
terras pitiguaras, o que simboliza a presenca da cultura tabajara que permanecia viva dentro

dela, ainda que estivesse em outras terras.

Uma vez que a formosa filha de Araquém se lamentava a beira da lagoa da Mocejana,
uma voz estridente gritou seu nome do alto da carnauba:

— Iracemal... Iracemal...

Ergueu ela os olhos e viu entre as folhas da palmeira sua linda jandaia, que batia as
asas e arrufava as penas com o prazer de vé-la.

A lembranca da pétria, apagada pelo amor, ressurgiu em seu pensamento. Viu
os formosos campos do Ipu; as encostas da serra onde nascera, a cabana de Araquém;
e teve saudades; mas ainda naquele instante, ndo se arrependeu de os ter abandonado.
[-]

Na seguinte alvorada foi a voz da jandaia que a despertou. A linda ave ndo deixou
mais sua senhora; ou porque depois da longa auséncia ndo se fartasse de a ver, ou
porque adivinhasse que ela tinha necessidade de quem a acompanhasse em sua triste
soliddo (IRACEMA, 1889, p.86, grifo nosso).

Baseados no grifo da citacdo, entendemos que quando uma pessoa esta num lugar
com cultura diferente da sua, pode ocorrer que ela deixe adormecidos alguns dos seus caracteres
de origem, mas, se aparece algo que a rememore sua patria, logo sdo despertados seus aspectos
culturais originais, mas agora, ndo mais puros, e sim, hibridizados com os adquiridos em terras
estrangeiras, e foi isso que ocorreu com lracema. Nesse e nos demais trechos nos quais
percebemos que as personagens alencarianas aderem a uma nova cultura, mas lembram com

saudade da sua, torna-se visivel o hibridismo de culturas que habita nelas. Portanto, nossa
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cultura de origem até pode sofrer grandes mudangas, mas jamais sera apagada. Por isso, a
jandaia ndo mais a deixou sozinha, permanecendo ao lado de Iracema até o fim da narrativa,

mesmo depois de sua morte. Eis uma parte do trecho que narra a morte da virgem tabajara.

O camucim que recebeu o corpo de Iracema, embebido de resinas odoriferas, foi
enterrado ao pé do coqueiro, a borda do rio. Martim quebrou um ramo de murta, a
folha da tristeza, e deitou-0 no jazigo de sua espdsa. A jandaia pousada no élho da
palmeira repetia tristemente: — Iracemal

Desde entdo os guerreiros pitiguaras que passavam perto da cabana abandonada e
ouviam ressoar a voz plangente da ave amiga, afastavam-se, com a alma cheia de
tristeza, do coqueiro onde cantava a jandaia. E foi assim que um dia veio a chamar-se
Ceara o rio onde crescia o0 coqueiro, e 0s campos onde serpeja o rio (IRACEMA, 1889,
p.103, grifo nosso).

Encontramos, aqui, residuos de alguns elementos dos costumes funebres indigenas.
Quando alguém morria, os indigenas entoavam o canto da morte, preparavam 6leos para ungir
o corpo do defunto e buscavam o camucim para o depositarem. “Poti pds a mao no cranio do
ancido e conheceu que era finado; [...] Entdo o chefe pitiguara entoou o canto da morte e foi
a cabana buscar o camucim, [...] Iracema colhia na floresta a andiroba, para ungir o corpo
do velho [...] O vaso funebre ficou suspenso ao teto da cabana” (IRACEMA, 1889, p.75, grifo
nosso). O “camucim” ¢ uma grande talha de barro na qual os indigenas inumavam, ou seja,
sepultavam, enterravam os cadaveres do seu povo (FONTES, 2015).

Temos, no final da citacdo que narra o sepultamento de Iracema, a explicacdo da
escolha do nome “Ceara”, que esta relacionado a ave amiga da virgem tabajara. “Diz a tradi¢ao
que Ceara significa na lingua indigena — canto de jandaia. [...] Cear& é nome composto de cemo
— cantar forte, clamar, e &ra — pequena arara ou periquito. Essa é a etimologia verdadeira, ndo
s6 e conforme a tradigdo, como as regras da lingua tupi” (ALENCAR, 1889, p.108-109). Assim,
Iracema é uma narrativa de origem do Ceara e do primeiro cearense: Moacir, filho da indigena

Iracema e do portugués Martim, um ser hibrido em sua integridade.

4.2.2 Moacir: o brasileiro formado hibridamente

“Nao devemos nos esquecer dos individuos hibridos, quer os que ja nasceram nesta
situacdo por suas maes e pais serem originarios de culturas diferentes, quer os que se viram nela
mais tarde, de bom grado ou ndo, por terem sido, por exemplo, convertidos ou capturados”
(BURKE, 2003, p.36). As personagens Iracema, Martim e Poti fazem parte deste segundo tipo
de individuos hibridos sobre o qual Burke (2003) se refere, uma vez que passaram a situacdo

hibrida por terem sido convertidos. J& Moacir faz parte do primeiro tipo, pois nasceu na situacéo



138

de individuos hibridos, fruto de pais originarios de culturas distintas. Eis o trecho que narra o
nascimento de “Moacir — Filho do sofrimento: de moacy — dor, e ira — desinéncia que significa
— saido de.” (ALENCAR, 1889, p.122):

Iracema, sentindo que se Ihe rompia o seio, buscou a margem do rio onde crescia o
coqueiro.

Estreitou-se com a haste da palmeira. A dor lacerou suas entranhas; porém logo o
chdro infantil inundou sua alma de jubilo.

A jovem mée, orgulhosa de tanta ventura, tomou o tenro filho nos bragos e com éle
arrojou-se as aguas limpidas do rio. Depois suspendeu-o0 a téta mimosa; seus olhos o
envolviam de tristeza e amor.

— Tu és Moacir, o nascido de meu sofrimento.

A ard, pousada no olho do coqueiro, repetiu Moacir; e desde entdo a ave amiga unia
em seu canto ao nome da mae o nome do filho (IRACEMA, 1889, p.95).

Sempre que nascia uma crianga indigena, os visitantes procuravam o pai dela para
o “abraco da amizade”, ou seja, dar-lhe os cumprimentos pelo seu nascimento. Caubi, 0 irméo
de Iracema, foi visita-la, apos o parto, e desejou v& Martim para cumprimenta-lo, mas ele ainda
ndo havia retornado das batalhas. “Diz onde esta teu esposo € meu irmdo para que o guerreiro
Caubi Ihe dé o abraco da amizade” (IRACEMA, 1889, p.97, grifo nosso).

A virgem tabajara teve seu filho sozinha, num ato de grande dor, pois seu esposo e
Poti haviam partido para as batalhas. Essa dor j& habitava nela desde que percebera a indiferenca
de Martim, esteve presente no parto e se estendeu até sua morte. Por isso, o fruto da relacédo
entre Iracema e Martim recebe o nome de Moacir, pois € nascido do sofrimento de sua mae.
Moacir representa o primeiro cearense e 0 povo brasileiro, hibrido, por ser gerado a partir de
etnias e culturas bastante distintas, e sofrido, por causa da forma opressora com que 0s europeus
colonizaram a América Portuguesa. “O filho de Iracema e Martim, ‘o filho da dor’, simboliza
um imbricamento das culturas e tenta explicar a origem do povo brasileiro” (RICHTER, 2004,
p.119).

Apo0s o parto, Iracema ainda passa alguns dias sozinha com a crianca e se depara
com a dificuldade da amamentacdo, pois, encontra-se fraca e ndo consegue produzir leite. “A
jovem mée suspendeu o filho a téta; mas a boca infantil ndo emudeceu. O leite escasso nao
apojava o0 peito. O sangue da infeliz diluia-se todo nas lagrimas incessantes que lhe ndo
estancavam dos olhos; pouco chegava aos seios, onde se forma o primeiro licor da vida”
(IRACEMA, 1889, p.99). Nisso, toma a decisdo de amamentar filhotes de irara, que fazem seus

seios sangrar, mas, em seguida, o leite aparece e Moacir é colocado para mamar.

Na espessura do bosque estava o leito da irara ausente; os tenros cachorrinhos
grunhem enrolando-se uns sdbre os outros. A formosa tabajara aproxima-se de manso.
Prepara para o filho um berco da macia rama do maracuja e senta-se perto.
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P&e no regaco um por um os filhos da irara e Ihes abandona os seios mimosos, cuja
téta rubra como a pitanga ungiu do mel da abelha. Os cachorrinhos famintos sugam
0s peitos avaros de leite.

Iracema curte dor, como nunca sentiu; parece que lhe exaurem a vida; mas os seios
vao-se intumescendo; apojaram afinal, e o leite, ainda rubro do sangue de que se
formou, esguicha.

A feliz mée arroja de si os cachorrinhos e, cheia de jubilo, mata a fome ao filho
(IRACEMA, 1889, p.99-100).

A descricdo da cena nos revela grande sofrimento da virgem tabajara para fazer seu
filho sobreviver, por isso, “Ele é agora duas vezes filho de sua dor, nascido dela e também
nutrido” (IRACEMA, 1889, p.100).

Quando Martim retorna, encontra Iracema envolta em tanto sofrimento que apenas
consegue lhe entregar a crianca e, em seguida, desfalece. O europeu recebe o filho nos bragos

e percebe a grande dor que causou nela. Mas, j& ndo havia jeito, pois Iracema ndo mais reage.

O cristdo moveu o passo vacilante. De repente, entre os ramos das arvores, seus olhos
viram sentada, & porta da cabana, Iracema com o filho no regaco, e o cdo a brincar.
Seu coracdo o arrojou de um impeto e a alma lhe estalou nos labios:

— lracemal...

A triste espOsa e mée soabriu os olhos, ouvindo a voz amada. Com esforco grande
pdde erguer o filho nos bragos e apresenta-lo ao pai, que o olhava extatico em seu
amor.

—Recebe o filho de teu sangue. Era tempo; meus seios ingratos ja ndo tinham alimento
para dar-lhe!

Pousando a crianga nos bracos paternos, a desventurada mée desfaleceu como a jetica,
se Ihe arrancam o bulbo. O esp6so viu entdo como a dor tinha consumido seu belo
corpo; mas a formosura ainda morava nela, como o perfume na flor caida do manacéa
(IRACEMA, 1889, p.102-103).

Com a morte da virgem tabajara, Martim parte para Portugal levando Moacir e seu
cachorro. “O cajueiro floresceu quatro vézes depois que Martim partiu das praias do Ceara,
levando no fragil barco o filho e o cdo fiel. A jandaia ndo quis deixar a terra onde repousava
sua amiga e senhora” (IRACEMA, 1889, p.104). Na sequéncia o narrador questiona: “O
primeiro cearense, ainda no berco, emigrava da terra da patria. Havia ai a predestinacdo de uma
raga?” (IRACEMA, 1889, p.104). Tal questionamento faz referéncia ao fato de os cearenses
precisarem, com muita frequéncia, deixar sua terra para ir em busca de melhorais nos centros
urbanos do pais, como ocorreu com o proprio José de Alencar que, aos oito anos, partiu com 0s
pais para a Bahia e, aos onze, foi morar no Rio de Janeiro para estudar. E sendo Moacir uma
representacdo do brasileiro, esse povo também esteve predestinado a migrar para a Europa,
sobretudo no século XIX, periodo no qual o livro Iracema foi escrito.

Assim, fundamentados nos estudos de Canclini (2008) e demais autores citados no
topico 4.1 deste trabalho a respeito da situacdo dos imigrantes, os questionamentos acerca de

suas identidades e o fato de as fronteiras e as migracGes serem lugares com condi¢des propicias
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para a hibridacé&o cultural, confirmamos que Moacir € um ser hibrido por exceléncia, pois além
de ter pais cujas etnias sdo diferentes, deixa sua patria de origem e migra para outra, estando,
portanto, num lugar fronteirico no qual ndo se reconhece pertencente a apenas um dos lugares,

mas se entende como um ser “novo”, formado hibridamente.

Quem seria, pois, Moacir, fruto deste amor e desta unido de ragas? Para onde penderia
seu coragdo? Esta auséncia de conhecimento sobre o mestico produz a grande
incdgnita sobre a nossa natureza de brasileiro. Esse novo ser fundaria um povo a partir
de uma violag@o das leis, uma ruptura de modelos e de um choque / unido de culturas”
(PONTES, C., 2020, p.102-103).

Dessa forma, a hibridacao cultural ocorre sempre de multiplos os lados, e se da de
maneira espontanea e inevitavel, a partir do contato entre pessoas de diferentes culturas. Se
assim ndo fosse, 0s portugueses teriam imposto somente sua cultura aos indigenas e nao teriam
aderido a nada dos autdctones, haja vista que o processo de colonizacdo se deu de modo
opressor e subalterno, por isso, Alencar (1889) buscou representa-lo no final do seu livro,
através da cena de fundagdo do “mairi dos cristdos” e da implantagao da ‘“cruz na terra

selvagem™:

Afinal volta Martim de novo as terras que foram de sua felicidade e sdo agora de
amarga saudade. Quando seu pé sentiu o calor das brancas areias, em seu coracao,
derramou-se um fogo que o requeimou o coragdo: era o fogo das recordacdes, que
ardiam como a centelha sob as cinzas.

[.]

Muitos guerreiros de sua raca acompanharam o chefe branco, para fundar com éle a
mairi dos cristdos. Veio também um sacerdote de sua religido, de negras vestes, para
plantar a cruz na terra selvagem (IRACEMA, 1889, p.104).

Assim, apesar de muitas andlises referentes a obra Iracema defenderem que, por
meio dessa cena, Alencar (1889) afirma a submissdo total dos indigenas a cultura europeia,
defendemos que os nativos ndo abriram mao da sua cultura original, mais, sim, somaram a ela
aspectos da cultura europeia e vice-versa, resultando numa hibridacéo cultural. Entretanto,
nosso autor cearense descreve a cena desse modo porque buscava representar mimeticamente
0 que se deu no inicio do processo colonizador, sendo exatamente por esse motivo que ele ndo
traz a etnia africana na obra, j& que foca na abordagem do primeiro contato da colonizagéo, que

ocorreu entre o indigena e o europeu.

[...] entendemos que o fato de Martim apresentar-se como um vitorioso na terra de
Iracema, comprova que Alencar ndo fugiu da representacdo histérica, pois, pelo
estudo que fizemos, vimos que, tanto no Brasil quanto na América Latina como um
todo, os indios foram subjugados e praticamente dizimados pelo colonizador. Alencar,
simplesmente, mostrou uma parcela do real em seu texto, ou, como ja dissemos, ele
mesclou fic¢do e realidade garantindo com isso uma certa verossimilhanca ao seu
leitor (RICHTER, 2004, p.81).
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Destarte, salvaguardamos que apds o primeiro contato, independente de quem teve
mais forca para implementar socialmente seus valores sobre o outro, o resultado que tivemos
foi um novo povo, hibrido por exceléncia, representado pela personagem Moacir, 0 nosso tao
querido povo brasileiro, formado, inicialmente, pelo indigena e o europeu, mas, em seguida,
pelos africanos e tantas outras etnias, tornando-se impossivel, hoje, separarmos os variados
aspectos culturais de diferentes povos nessa gente. Hoje, o povo brasileiro € um sg, formado
hibridamente, e é exatamente isso que o livro alencariano representa.

Portanto, concluimos, por meio dessa analise, que a formacao do povo brasileiro
representada na obra lIracema se da de modo hibrido, pois o autor utiliza muitos residuos da
cultura europeia e indigena para construir a histdria e as personagens que sao, por exceléncia,

repletas de hibridacgéo cultural.
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5 CONCLUSAO

Nosso interesse por investigar a formacdo do povo brasileiro presente na obra
Iracema de José de Alencar (1889) vem desde a graduacdo. Assim, na pés-graduacao, na qual
entramos em contato com os estudos da Teoria da Residualidade Literaria e Cultural e seus
conceitos operacionais, sistematizada por Roberto Pontes (2017, 2020a e 2020b), objetivamos
analisar de que modo esse livro pode ser lido como representacdo do hibridismo havido na
formacgédo do povo brasileiro, pois percebemos que essa formacdo, trabalhada pelo escritor
cearense, constitui-se de modo hibrido a partir de residuos das culturas europeia e indigena.

Para isso, optamos, inicialmente, por tracar um breve panorama do passado
historico brasileiro, desde a chegada dos portugueses até a primeira metade do século XIX,
guando os escritores romanticos, dentre eles José de Alencar, empreenderam a busca pela
identidade nacional como projeto literario. Nisso, discorremos acerca do estranhamento que se
deu por ocasido do primeiro contato entre 0s europeus e 0s autdctones em terras americanas,
explanando o processo de colonizacdo brasileira e suas dificuldades. Verificamos, por meio da
analise de poemas de José de Anchieta (1995), Gregorio de Matos (1982 e 1997) e Claudio
Manoel da Costa (1997), que a literatura sempre esteve presente nesse processo e desempenhou
diferentes papeis como: a catequizacdo dos indigenas e as denuncias das exploracOes realizadas
pela coroa lusitana durante a trajetoria de urbanizacdo e modernizagdo do pais, que se deu nos
séculos XVII e XVIII.

Chegamos a andlise do século XIX, no qual, com o independéncia politica do Brasil,
a tematica da identidade nacional se tornou frequente e os intelectuais brasileiros assumiram o
compromisso de defini-la. Grande parte dsses intelectuais compunha o Instituto Historico e
Geografico Brasileiro (IHGB), importante 6rgao incumbido da tarefa de modelar a memoria
nacional (LEAL, 2014). Para discutirmos sobre essa questdo, muito nos foi Gtil o conceito de
“comunidades imaginadas” de Benedict Anderson (2008), que nos ajudou a compreender como
a ideia de coletividade se fixava na cabeca das pessoas, sendo uma das formas a leitura de livros
representativos das nagdes, que, quando lidos, despertavam nos leitores a percepcao de que a
sociedade é muito mais abrangente do que parece e que ha muitas pessoas como eles, vivendo
de forma bem semelhante e compartilhando as mesmas regras sociais, ainda que jamais venham
a se conhecer. Esse pensamento foi despertado atraves das narrativas dos romances, surgidas
na Europa, no século XVIII. Identificamos que, no Brasil, foi a literatura romantica que
desempenhou essa fungéo, visto que os escritores buscaram despertar o nacionalismo nos

brasileiros, utilizando, sobretudo, o género romance. Por isso, as obras do Romantismo
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brasileiro traziam tematicas que caracterizavam o pais, como o indigena, que foi escolhido
como simbolo nacional. Confirmamos isso por meio da anélise de poemas indianistas de
Gongcalves Dias (1851) e Goncalves de Magalhées (1859) quanto a tematica do nacionalismo,
nos quais verificamos a exaltacdo da cultura indigena, ainda que tenha sido trabalhada com
alguns equivocos por parte desses escritores.

Jose de Alencar, considerado o maior romancista da literatura romantica brasileira,
também trouxe a temaética indigena para a sua producdo, como exemplo maior temos a obra
Iracema. Porém, esse escritor possuia um projeto literario proprio, por isso, foi de grande valia,
para 0 nosso trabalho, dissertarmos sobre as caracteristicas do projeto literario alencariano a
partir da Gtica de diferentes teéricos e da visdo do proprio autor a qual encontramos em seus
escritos autobiograficos “Béncao Paterna”, prefacio do seu livro Sonhos D ’Ouro, publicado em
1872, e na autobiografia literaria Como e porque sou Romancista, organizada por Mario
Alencar, filho do nosso escritor, e publicada postumamente em 1892.

Verificamos, entdo, que nosso escritor cearense procurou construir a identidade
nacional brasileira por meio da representacdo de variados aspectos do nosso pais, por isso,
abordou tematicas historicas, regionalistas, indianistas e urbanas. Assim, buscando resgatar a
historia e os costumes dos quatro cantos do Brasil, representou a realidade social em suas obras
e fez o leitor se tornar coparticipante de cada narrativa que escreveu. Portanto, estamos diante
de um projeto literario consciente, pois, para efetiva-lo, Alencar precisou desenvolver pesquisas
acerca da historia do pais, dos seus primeiros habitantes, da lingua tupi-guarani, dos constumes
de cada regido e dos habitos da burguesia, por exemplo.

Acreditdvamos que nossa anélise de Iracema se limitaria a identificar residuos das
culturas europeia e indigena na obra, contudo, ao estudarmos o romance, percebemos que ele
consiste numa narrativa fundadora do povo cearense e, até mesmo, do povo brasileiro, a qual
se constitui através da hibridacdo de residuos dos miticos de outros povos e culturas. Desse
modo, na segunda parte desta pesquisa, analisamos o livro a partir da perspectiva residual de
uma narrativa de origem. Por isso, foi preciso apresentarmos mais aprofundadamente a Teoria
da Residualidade e os conceitos operacionais que a compdem, e explicar o conceito de “mito”.
Dessa forma, identificamos, nesse romance alencariano, reminiscéncias de mitos de origem
fundadores, judaico-cristdos e também tupis-guaranis, e ainda, uma riqueza residual, no que
tange a construgdo da personagem feminina protagonista, Iracema, em termos de mentalidade.

Através dessa analise, percebemos que na organizacdo social da aldeia da qual
pertencia a virgem alencariana encontramos tragos residuais da sociedade medieval, como, por

exemplo, a relagdo de vassalagem e a figura do cavaleiro medieval. A relacéo de vassalagem é
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vivenciada no relacionamento amoroso entre Martim e Iracema, sendo ele o senhor e ela 0 servo
submisso; j& os atributos do cavaleiro medieval estdo presentes na personagem lrapud, um
jovem indigena tabajara. Na analise que fizemos da personagem Iracema, identificamos
residuos de figuras femininas de épocas passadas, como as virgens vestais romanas e as
personagens biblicas cristds Eva e Maria. Também notamos a significativa relagdo residual que
h& entre as obras Iracema e A Porangaba, poema épico do escritor cearense Juvenal Galeno
(2010b). Portanto, concluimos que lracema € narrativa assentada na mitologia, na qual
encontramos residuos de diferentes culturas.

Na terceira parte, analisamos nosso objeto de pesquisa quanto a presenca da
hibridacdo cultural na representacdo do povo brasileiro que é abordada. Discutimos acerca do
surgimento do conceito de hibridacdo cultural e o aplicamos em nossa analise, com foco nas
personagens Iracema, Martim, Poti e Moacir. Identificamos que Alencar (1889) traz em sua
narrativa muitos residuos das culturas europeia e indigena como, por exemplo, suas crencas,
costumes, vestimentas, armamentos, fauna e flora, ja que, na obra, h& personagens das duas
etnias, pois Martim é portugués e Iracema é indigena. Entretanto, esses residuos ndo se limitam
apenas a determinadas personagens, mas, encontram-se hibridizados em todas as personagens
referidas acima. Dessa forma, em Iracema localizamos residuos culturais indigenas e europeus,
e 0 mesmo ocorre com Martim e Poti. Moacir € o brasileiro formado hibridamente, a partir da
relacdo sexual entre a indigena e o europeu, por isso, ele € um ser completamente hibrido e traz
caracteres da cultura desses dois povos. Assim, encontramos a hibridacéo cultural, conceito
pertencente a Teoria da Residualidade, por toda parte dentro dessa obra, pois 0s residuos dessas
duas etnias se hibridizam em todas as personagens, como de fato ocorre na realidade, pois ainda
que tentemos ndo assimilar a cultura do outro com o qual entramos em contato, isso ndo é
possivel; porém, se a assimilamos, ndo precisamos e nem conseguimos abrir mdo da nossa por
completo. H&, como resultado de qualquer convivéncia, uma mescla de culturas, ou seja, uma
hibridacéo cultural, e foi isso que Alencar (1889) trouxe tdo bem descrito em seu livro master.

Concluimos, entdo, que José de Alencar (1889), em sua obra estudada por nos,
aborda, em formato de narrativa de origem, a formagéo do povo brasileiro que se constitui de
modo hibrido, pois traz em si residuos das culturas indigena e europeia. E essa formacao ndo
esta representada apenas na personagem Moacir, mas também em Iracema, Martim e Poti que,
mesmo pertencentes a apenas uma dessas etnias, quando passam a conviver, adquirem aspectos
da cultura do outro, o que desencadeia em suas vidas a hibridacéo cultural. Desse modo, néo
podemos perceber a hibridacdo da formacéo cultural brasileira como fracasso, mas como

potencialidade. Refazer a coesdo simbolica na diversidade e no reconhecimento de alteridades
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parece ser o que o povo brasileiro deve fazer para se tornar verdadeiramente “povo brasileiro”
(BERND, 2002).

Portanto, em Iracema, José de Alencar (1889) alcanca muito mais do que objetivou
em seu projeto literario de constituicdo da identidade nacional, pois estamos diante de um livro
que traz residuos de diversos povos e culturas. Ele ¢é escrito em formato de narrativa de origem,
na qual identificamos residuos dos mitos de origem judaico-cristdo e tupi-guarani, referentes
as etnias trabalhadas pelo autor para representar a formacao do brasileiro. Alem disso, toda a
obra traz residuos dessas duas culturas, hibridizados em todas as personagens, sobretudo em
Moacir, que representa o0 povo brasileiro, 0 que confirma nossa hipétese inicial de que a
formacao desse povo, abordada no referido romance alencariano, se da de modo hibrido a partir
de residuos dessas etnias. E até mesmo a personagem lracema é construida pela soma de
residuos de diferentes representaces femininas estabelecidas ao longo dos anos.

E interessante enfatizar que, ainda que esse livro ja seja bastante explorado nos
estudos cientificos, no momento em que aplicamos a nossa andlise a Teoria da Residualidade
Literaria e Cultural, conseguimos identificar nele aspectos ainda ndo estudados e o analisamos
sob uma nova Gtica, ou seja, sob a Otica residual da hibridacéo cultural. Assim, acreditamos ter
alcancado nossos objetivos e trazido novidades, aos estudos académicos, com nossa pesquisa.
Entretanto, muito ainda pode ser explorado no que tange a teoria por nds utilizada e ao livro
Iracema, pois, acreditamos que toda obra literaria € uma fonte inesgotavel de interpretacdes.
Entdo, boa sorte aos que buscarem, assim como nos, o desafio de pesquisar a obra-prima do

célebre escritor cearense José de Alencar, nosso Cazuza.
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