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“A noite ndo adormece nos olhos das mulheres”
Conceicao Evaristo em Poemas da recordagao

e outros movimentos (2017).

“Mas Eva descobrira Lilith e dard nome a todas
as coisas”

Adriane Garcia em Eva-proto-poeta (2020)



RESUMO

A presente pesquisa teve como objetivo investigar as possiveis ressignificacdes do sagrado nas
obras Poemas da recordacéo e outros movimentos (2017), de Conceic¢éo Evaristo, e Eva-proto-
poeta (2020), de Adriane Garcia, de modo a evidenciar como as poéticas distintas das autoras,
enquanto construtos estéticos, subvertem uma Otica patriarcal da sacralidade, possibilitando
uma (re)definicdo poética desse conceito. Partindo de uma reflexao critica acerca da concepcao
de “sagrado” em Eliade (2018), coadunada a uma discussao sobre a relagao entre mito, literatura
e sacralidade — no que concerne as possiveis releituras literarias da ideia de “sagrado” na poesia
contemporanea —, realizou-se um levantamento tedrico-conceitual no que diz respeito & imagem
do Deus-pai enguanto construto de uma perspectiva patriarcal do divino, sobretudo a partir de
uma leitura limitada do mito biblico da Criacdo — reflex@o essa ancorada nas consideracdes de
Candiotto (2021), Gebara (1992) e Gerstenberger (1998), dentre outros(as). A seguir, tendo
como ponto de partida os apontamentos de Campbell (2015) e D’Eaubonne (1977), assim como
as teorizacBes acerca das Teologias Feminista (TF) e Feminista Negra (TFN), conforme
Forcades i Vila (2011) e Krob (2014), discutiram-se as possibilidades hermenéutico-teoldgicas
de um “divino feminino”, pautado em uma perspectiva feminista do “sagrado”, em dialogo com
0 arquétipo da Grande Mae de Neumann (2021) e seus “sub-arquétipos”: a Mae Bondosa € a
Mae Terrivel, associando-as com a literatura, a partir de Ribeiro (2012). Em seguida, tendo
como base 0s arcaboucos culturais que perpassam as poéticas de Conceicdo Evaristo (2017) e
Adriane Garcia (2020) — a tradicdo mitica ioruba e a tradicao judaico-cristd, respectivamente —
, realizou-se uma anélise do corpus pautada nas chaves arquetipicas lyamis/yabas e Eva-Lilith,
interpretando as presencas explicitas e/ou implicitas dessas figuras enquanto manifestacdes
poéticas da imagem da Grande Mae e, consequentemente, de uma otica do “sagrado” a partir
do feminino, subvertendo posi¢bes hierarquicas e estabelecendo a Mulher enquanto
corporificacdo de uma outra ética do “sagrado”. Por fim, tendo em vista a discussdo evidenciada
nas analises, realizou-se um arremate comparatista, no qual se propds, a partir das (re)leituras
discutidas, uma reflexdo acerca das derivas poético-conceituais desencadeadas pelos projetos
estéticos das autoras, nos quais a propria concepgao de “sagrado” ¢ redefinida e ressignificada
para além de quaisquer concepc¢des engessadas ou institucionalizadas, refletindo a propria
instabilidade poético-textual da sacralidade mitica e suas multiplas possibilidades de (re)leitura,

em consonancia com uma perspectiva feminina da divindade.
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RESUMEN

La presente investigacion tuvo como objetivo investigar las posibles resignificaciones de lo
sagrado en las obras Poemas da recordacdo e outros movimentos (2017), de Conceigédo
Evaristo, y Eva-proto-poeta (2020), de Adriane Garcia, con el fin de destacar como las distintas
poéticas de las autoras, como construcciones estéticas, subvierten una perspectiva patriarcal de
lo sagrado, posibilitando una (re)definicion poética de este concepto. A partir de una reflexién
critica sobre la concepcion de lo “sagrado” en Eliade (2018), combinada con una discusion
sobre la relacion entre mito, literatura y sacralidad — en relacion con posibles reinterpretaciones
literarias de la idea de lo “sagrado” en la poesia contemporanea —, se realizé un estudio tedrico-
conceptual en torno a la imagen de lo Dios-Padre como construccion de una perspectiva
patriarcal de lo divino, especialmente a partir de una lectura limitada del mito biblico de la
Creacion — una reflexion anclada en las consideraciones de Candiotto (2021), Gebara (1992) y
Gerstenberger (1998), entre otros. A continuacion, tomando como punto de partida los apuntes
de Campbell (2015) y D’Eaubonne (1977), asi como las teorizaciones sobre la Teologia
Feminista (TF) y la Teologia Feminista Negra (TFN), segun Forcades i Vila (2011) y Krob
(2014), se discutieron las posibilidades hermenéutico-teologicas de un “divino femenino”, a
partir de una perspectiva feminista de lo “sagrado”, en dialogo con el arquetipo de la Gran
Madre de Neumann (2021) y sus “subarquetipos”: la Madre Bondadosa y la Madre Terrible,
asociandolos a la literatura, a partir de Ribeiro (2012). Luego, a partir de los marcos culturales
gue permean las poéticas de Conceicdo Evaristo (2017) y Adriane Garcia (2020) — la tradicion
mitica yoruba y la tradicion judeocristiana, respectivamente —, se realiz6 un analisis del corpus
a partir de las claves arquetipicas Iyamis/yabas y Eva-Lilith, interpretando las presencias
explicitas y/o implicitas de estas figuras como manifestaciones poéticas de la imagen de la Gran
Madre y, en consecuencia, de una perspectiva de lo “sagrado” desde lo femenino, subvirtiendo
posiciones jerarquicas y estableciendo a la Mujer como encarnacién de otra perspectiva de lo
“sagrado”. Finalmente, en vista de la discusion destacada en los analisis, se realizd una
conclusion comparativa, en la que se propuso, a partir de las (re)lecturas discutidas, una
reflexion sobre las derivas poético-conceptuales desencadenadas por los proyectos estéticos de
las autoras, en los que la propia concepcion de “sagrado” se redefine y resignifica mas alla de
cualquier concepcién rigida o institucionalizada, reflejando la propia inestabilidad poético-
textual de la sacralidad mitica y sus multiples posibilidades de (re)lectura, en consonancia con

una perspectiva femenina de la divinidad.
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1. INTRODUCAO: PODE A POESIA REPENSAR O SAGRADO?

A escrita de mulheres na contemporaneidade vem pondo em Xxeque uma série de
paradigmas estético-culturais anteriormente absolutos —, seja através da ocupacao de novos
espacos até entdo negados as mulheres, seja pela releitura ou ruptura de concepgdes de mundo
candnicas, ndo apenas a nivel literario, mas também social.! Advinda de um desejo genuino de
"desconstruir” a perspectiva patriarcal, essa postura anti-candnica da escrita de autoria feminina
vem adquirindo nuances estéticas e hermenéuticas especificas, que buscam reinterpretar a
realidade e os pilares da sociedade moderna e contemporénea, trazendo para essa interpretacéo
uma "6tica do feminino"2 — ou feminista — que se utiliza da literatura e do trabalho poético como
uma caminho para a ressignificacdo e questionamento dos antigos valores patriarcais.

Nesse sentido, dentre os muitos pilares que constituem o fragilizado edificio do
patriarcado, um parece ter se tornado, especialmente na tltima década, um dos principais alvos
de um movimento poético de ressignificacdo pela "6tica do feminino": o “sagrado” — ou ainda
uma certa ideia de “sagrado” estabelecida pela oOtica patriarcal. Essa verdadeira ofensiva da
literatura de autoria feminina, verificavel em diversos aspectos na ampla producéo de autoras
contemporaneas, especialmente no Brasil, se justifica diante da necessidade politica,
reconhecida por essas autoras, de reler e ressignificar as bases do pensamento de dominacao
patriarcal — inclusive suas bases poéticas, representadas por leituras enviesadas do mito —, o que
coloca o “sagrado” na linha de frente desse processo de releitura, dado o seu papel por vezes
central na construcdo historica de uma visdo de mundo excludente, centrada no masculino.

Assumindo, portanto, uma postura poética de desafio frente a canonicidade ortodoxa —
entendendo aqui “ortodoxia” como a visao predominante, institucionalizada e marcadamente
patriarcal do ‘“sagrado” —, essa escrita vem se sedimentando e, consequentemente, se
ramificando em diferentes correntes e perspectivas, as quais partem de distintos arcaboucos
culturais para (re)pensar a relacdo de aspectos do divino, do “sagrado” e da religido com o
feminino. Partindo, portanto, de uma postura que vai do embate direto contra o sagrado

1 O termo “candnico” é empregado aqui de forma dupla, remetendo tanto a classificacdo presente nos Estudos
Literarios — e que diz respeito as obras classicas e consagradas, por vezes carregadas de um certo viés patriarcal
(o qual ndo seré aprofundado aqui) —, quanto ao sentido religioso do termo, que se refere, sobretudo, as concep¢des
“institucionalizadas” e “oficiais” do sagrado, no contexto judaico-cristdo, enquanto sinénimo de “ortodoxia”.

Z Ainda que a categoria de “feminino” seja contestavel a partir da perspectiva dos Estudos de Género, optou-se por
adotar esse termo enquanto chave de leitura do corpus, dada a 6tica cultural e simbdlica que envolve essa
caracterizacdo e que se faz presente nas obras analisadas. Sendo assim, no decorrer desta pesquisa, 0 termo
“feminino” — assim como a ideia de uma “otica do feminino” — ¢ empregado como sindnimo de “otica das
mulheres”, levando em consideragdo a complexidade da ideia, mas sem expressar um aprofundamento critico do
termo, visto que tal reviséo critica ndo constitui o cerne da presente investigacao.
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“patriarcal” — e em especial, certas leituras patriarcais do “sagrado” judaico-cristdo — a um
movimento de resgate de antigas concepgdes do divino, em especifico, o “divino feminino”,
essa Otica de releitura se materializa na escrita enquanto impulso estético de renovacéo,
contraposicdo e ruptura com perspectivas religiosas inferiorizantes da mulher, ao mesmo tempo
em que promovem uma espécie de hermenéutica do “sagrado” a partir do literario — no qual a
literatura relé e reinterpreta a sacralidade por uma Gtica que reivindica o feminino como o centro
de suas concepcdes, nao raro em dialogo indireto com as teologias feministas.

Considerando essa perspectiva, a presente pesquisa busca trazer a tona dois nomes que,
no que diz respeito a referida tendéncia de ressignificacdo do “sagrado” a partir da 6tica do
feminino, destacam-se — tanto pela notoriedade no &mbito literario, quanto pelo modo como
assumem a discussdo poética da sacralidade em seus diferentes niveis: Conceicdo Evaristo e
Adriane Garcia.

Autoras distintas, cada qual vinculada a sua propria tradicdo cultural e estética —
Evaristo, a tradicdo ioruba e a escrita de autoria negra; Garcia, a uma postura feminista de
releitura da tradicdo judaico-cristd — ambas, entretanto, compartilham de certos pontos em
comum: sdo escritoras brasileiras, contemporaneas, que escrevem a partir das vivéncias do
feminino, questionando padrdes sociais e pondo em xeque a moral patriarcal. Considerando que
tal moral, conforme se depreende dos estudos de Forcades 1 Villa (2011) e D’Eaubonne (1977),
deriva em grande parte da religido — uma vez que o patriarcado, ndo raro, se justifica teoldgica
e simbolicamente a partir da suposta autoridade de um Deus-pai criador — as poéticas das duas
autoras, ao partirem de uma postura poético-politica de subversao, acabam por confrontarem-
se, em certos aspectos de suas obras, com o0 “sagrado”. N&o sendo, entretanto, o “sagrado” e
seus aspectos adjacentes — as ideias de ‘“religido”, “divino” e “mito” — 0S Unicos temas
abordados pelas autoras, € inegavel, porém, a presenca de tais elementos em alguns de seus
trabalhos; trabalhos esses que, por dialogarem tematicamente e apostarem em uma possivel
Gtica do feminino, constituem o corpus comparativo desta pesquisa.

Sendo assim, considerando as obras das autoras nas quais 0 “sagrado” se faz presente
de forma mais evidente, elegemos como corpus duas coletaneas de poesia: Poemas da
recordacéo e outros movimentos (2017), de Conceicéo Evaristo, e Eva-proto-poeta (2020), de
Adriane Garcia. A opcao por duas obras poéticas, ao invés de géneros narrativos e/ou hibridos,
se da por duas razdes: primeiro, por serem obras relativamente pouco investigadas dentro da

literatura académica acerca das autoras (em especial no caso de Evaristo, é notoria a predilecdo
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da critica por seus textos em prosa);® segundo, por pertencerem a um mesmo género literario,
o0 que facilita possiveis efeitos de comparagdo e diagndsticos — por exemplo, enquanto possivel
recorte da poesia contemporanea de autoria de mulheres —, ainda que adotem elementos formais
e recursos estéticos distintos, os quais obviamente séo levados em consideracéo.

Tendo em vista as especificidades das obras, optou-se por um recorte, de modo a
explicitar a tematica que se busca investigar, o “sagrado”. Sendo assim, no caso de Poemas da
recordacé@o e outros movimentos (2017), escolheu-se ndo abordar a totalidade da obra, visto
que ha outros temas presentes na mesma gque, N0 momento, ndo interessam diretamente a esta
investigacao. Desse modo, optou-se por selecionar para analise apenas os poemas que de algum
modo tocam na referida tematica, seja de forma mais direta, seja de forma mais simbélica ou
implicita, o que restringe o recorte, sobretudo, a segunda parte da coletanea, com alguns poemas
adicionais das outras partes. JA& no caso de Eva-proto-poeta (2020), optou-se pela analise
completa da obra, visto que a estrutura formal da mesma constitui uma unidade, de certa forma,
indissollvel, uma vez que 0s poemas curtos que a constituem parecem se concatenar em uma
espécie de “poema narrativo fragmentario”, conforme se evidenciara na analise.

Considerando a escolha do corpus, chega-se, portanto, a pergunta de pesquisa que se
buscara responder no decorrer desta dissertacao: de que modo as obras Poemas da recordacéo
e outros movimentos (2017), de Conceicdo Evaristo, e Eva-proto-poeta (2020), de Adriane
Garcia, enquanto construtos estéticos, ressignificam o sagrado, subvertendo a perspectiva
patriarcal e oferecendo uma possivel 6tica distinta, “feminina”, sobre a sacralidade?

Tendo em vista 0 aspecto comparatista dessa questdo — e levando em consideracdo 0s
arcaboucos culturais que subjazem as obras das duas autoras —, optou-se por um movimento
metodolégico de afunilamento; por meio do qual, primeiro, buscou-se conceituar as bases do
que seria essa Otica patriarcal do “sagrado”, questionada pelas obras, passando a seguir para
uma reflexdo tedrica acerca da 6tica teologica e feminista da sacralidade para, por fim, chegar
a analise propriamente dita, na qual se buscou evidenciar 0s caminhos estéticos adotados pelas
autoras nesse processo de ressignificacdo, respeitando sempre as bases culturais e simbélicas
presentes no corpus, as quais se mostraram essenciais a sua interpretagdo. Apds esse processo
de analise, os resultados obtidos foram analisados em uma perspectiva comparatista,

evidenciando as semelhancas e diferencas de recursos estéticos e simbdlicos utilizados por

3 Existe, claro, uma bibliografia em torno da obra Poemas da recordacé&o e outros movimentos (2017), entretanto
é possivel notar que o aspecto escolhido para o presente estudo, ou seja, a presenca do sagrado na obra, é
comumente deixado de lado nas investigacOes recentes. Sendo assim, a pesquisa buscou preencher a referida
lacuna, sem que nisso se pretendesse desmerecer ou desconsiderar as demais investigacoes.
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Conceicao Evaristo e Adriane Garcia nas obras analisadas, levando em consideracdo a relagdo
que essas obras estabelecem com o conceito — por vezes multifacetado — de “sagrado” e com
seus contextos culturais especificos.

Partindo, portanto, do referido caminho metodoldgico, a presente dissertacédo se divide
em quatro capitulos — excetuando a Introducéo e as Considerac6es Finais —, cada qual adotando
um dos aspectos do afunilamento descrito. Sendo assim, no capitulo 1, intitulado Uma Deusa
possivel: o mito do “divino patriarcal” e os caminhos poéticos para a ressignificacdo do
“sagrado”, realizou-se uma breve apresentacdo das duas autoras e Seus percursos poéticos,
seguida de abordagem tedrica na qual se buscou apresentar uma reflexdo geral acerca do que
seria o “sagrado” e da otica patriarcal comumente direcionada aos textos biblicos, assim como
as figuras do “Deus-pai” criador nas tradi¢des judaico-cristd e ioruba, bem como as
possibilidades de “desconstrucdo” da imagem dominante do divino a partir da literatura, sob o
aporte teérico de Miles (2009), Magalhédes (2022), Usarski (2004), Brandt (2008), Calasso
(2004) e Prandi (2001). A seguir, essa discussdo foi desdobrada buscando compreender tal
desconstrucdo a partir das possibilidades interpretativas da Teologia Feminista e da Teologia
Feminista Negra, tendo como base as perspectivas de Forcades i Villa (2011) e Candiotto
(2021), que propdem uma “6tica feminina” para o texto literario biblico, de modo a enfatizar
0S aspectos maternais e anti-patriarcais de Deus — incluindo a possibilidade de um “divino
feminino” arcaico. Em seguida, discutiu-se 0 conceito de Grande Mé&e proposto por Neumann
(2021), no qual o autor enxerga a imagem da Deusa “primitiva” enquanto figuragdo arquetipica
simbolicamente relacionada ao feminino, a0 mesmo tempo em que entende tal arquétipo como
elemento formador da “consciéncia”. Tendo como base essa perspectiva, refletiu-se, a partir de
Neumann (2021), Ribeiro (2012) e Campbell (2015), acerca das relagfes que a imagem da
Deusa “primitiva”, ou Grande Mae, estabelece com os textos literarios, em especial os textos
que, partindo de tal imagem, realizam um resgate simbdlico do feminino enquanto forca
criadora/transformadora da realidade, em contraposi¢do a uma Otica patriarcal do “divino”.
Nesse aspecto, a partir das leituras de Azevedo (2006), Verger (1994) e Scholem (2021),
buscou-se estabelecer uma relagéo entre as elementos simbdlico-culturais presentes nas obras
analisadas — lyami Oshorongé e as yabas, em Concei¢do Evaristo (2017); Eva-Lilith, em
Adriane Garcia (2020) — e os diversos aspectos da Grande Mée, de modo a propor 0 emprego
de tais chaves arquetipicas como instrumentos de compreensdo para 0s aspectos simbdlicos
presentes nos poemas analisados, por meio dos quais a imagem de um “divino feminino” se

articula textualmente em uma possivel ética anti-patriarcal.
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Em seguida, no capitulo 2, “Bendito o sangue de nosso ventre”: a sacralidade feminina
negra em “Poemas da recordagdo e outros movimentos”, de Concei¢dao Evaristo, realizou-se
uma analise dos elementos textuais da obra — dentro do recorte estabelecido no corpus — em
consonancia com os aspectos simbolicos e culturais ali presentes, com o objetivo de evidenciar
como a imagem de uma “Grande Mae Negra”, construida a partir das simbologias das yabéas e
de lyami Oshoronga, préprias das culturas ioruba e afro-brasileiras, se articula em uma postura
de ressignificacdo do divino e da propria ideia de “sagrado”, em torno de uma Otica anti-
patriarcal. Ja no capitulo 3, “Mas Eva descobrira Lilith”: dualidades arquetipicas do feminino
em “Eva-proto-poeta” de Adriane Garcia, realizou-se uma analise integral da obra, com o
objetivo de investigar as releituras — e consequentes ressignificagdes — que os poemas realizam
do mito biblico da Criagdo, através do que foi definido como ‘“dualidade(s) feminina(s)
subversiva(s)” na chave arquetipica Eva-Lilith, constituindo uma intrincada oposicao/dualidade
simbdlica que subverte o discurso patriarcal imbuido em certas leituras do mito biblico, a partir
de uma série de recursos estéticos. Por fim, no capitulo 4, intitulado Duas autoras, dois
caminhos, uma confluéncia, € desenvolvido um breve arremate comparatista a partir das
discuss@es analiticas, de modo a refletir como a postura poético-politica das autoras estabelece
uma deriva estético-conceitual do proprio conceito de ‘“sagrado”, promovendo uma
ressignificacdo do mesmo.

Sendo assim, a presente dissertagdo, resultado de uma pesquisa de dois anos do
Programa de Po6s-graduacdo em Literatura e Interculturalidade da Universidade Estadual da
Paraiba (PPGLI-UEPB), ndo pretende se constituir em uma fonte de verdades absolutas ou
decodificacdes fechadas acerca dos textos analisados, mas apresentar leituras hermenéuticas
possiveis, viaveis dentro do rigor cientifico que a academia exige*, a0 mesmo tempo em que
busca incentivar e provocar novas discussdes que possam, no futuro, se desdobrar em reflexdes
distintas.

Tendo em vista tais apontamentos, e delimitados 0s aspectos metodolégicos,

apresentamos, a seguir, os resultados da referida investigagao.

4 Importante assinalar que, enquanto procedimento hermenéutico, ndo buscamos propriamente evidenciar “o que
as autoras querem dizer” subjetivamente, mas sim construir interpreta¢des e inferéncias a partir dos elementos
simbolicos e textuais presentes nas proprias obras, em dialogo com a perspectiva adotada.
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2. UMA DEUSA POSSIiVEL: O MITO DO “DIVINO PATRIARCAL” E OS
CAMINHOS POETICOS PARA A RESSIGINIFICACAO DO “SAGRADO”

2.1 Duas autoras, dois caminhos

Desenvolver uma abordagem analitica das obras poéticas de Concei¢cdo Evaristo e
Adriane Garcia, sobretudo por uma Otica comparatista, implica levar em consideragdo 0s
arcaboucos culturais que perpassam os projetos estéticos distintos das duas autoras — sem tentar
estabelecer uma aproximacao forcada, mas destacando as nuances estéticas das obras analisadas
de modo a evidenciar, a partir da analise, as semelhancas e diferencas que as constituem.®

No nosso caso especifico, esse processo implica em observar as matrizes culturais que
subjazem tanto os Poemas da recordacao e outros movimentos (2017), de Conceigéo Evaristo,
quanto Eva-proto-poeta (2020), de Adriane Garcia. Enquanto na primeira é verificavel uma
forte influéncia da ancestralidade negra, que passa pela retomada sutil de elementos da tradigédo
ioruba — muitas vezes de forma implicita — e pelo “lugar de fala”® da mulher negra na sociedade
brasileira contemporanea; na segunda o que vemos é uma perspectiva critica que se vale de uma
releitura da tradicéo judaico-crista para propor uma “reescritura” poética da mesma. Em ambas,
o0 tema central a ser evidenciado é o que concerne a indagacdo desta pesquisa: as
ressignificacbes do sagrado pela 6tica do feminino.

Com o objetivo, portanto, de pensar cada obra a partir dos elementos culturais que as
perpassam, ¢ necessario investigar a presenga dessa “Otica do feminino™ a partir das matrizes
que se fazem presentes nas obras — e que correspondem, em diversos niveis, as representacdes
do “divino feminino” e suas ressignificacdes poéticas anti-patriarcais, as quais confluem,
simbdlica e literariamente, em uma imagem-simbolo multifacetada: a Deusa, 0 arquétipo da

Grande Mée e suas correspondéncias.

° Importante destacar que a presente pesquisa, tendo em vista a tematica e a abordagem realizada, constitui-se
como pioneira na investigagdo comparatista das poéticas de Conceicdo Evaristo e Adriane Garcia a nivel de p6s-
graduacao, especificamente no que diz respeito as suas relagdes com o sagrado. Isso se torna evidente mediante a
reduzida presencga dessa categoria de anélise na vasta bibliografia acerca de Evaristo, além dos ainda escassos
trabalhos investigativos publicados sobre Garcia, sob qualquer perspectiva, conforme verificavel nos principais
mecanismos de pesquisa e repositorios académicos (Google Académico, Scielo etc.). Convém ressaltar, entretanto,
que o artigo de Coimbra e Araujo (2023) foi talvez o primeiro a analisar comparativamente as duas autoras —em
conjunto com a poesia de Cristiane Sobral —, destacando o conceito de “justica poética” nas obras das duas autoras
em aprego.

® Utilizamos aqui o termo “lugar de fala” em consonédncia com o conceito desenvolvido e disseminado no Brasil
por Djamila Ribeiro (2017), e que diz respeito ao “lugar” a partir do qual “fala” a mulher negra em uma sociedade
machista e patriarcal. Ainda que ndo seja nosso objetivo desdobrar a fundo esse conceito, é imprescindivel entendé-
lo como subjacente a obra de Conceicéo Evaristo, dada a forte presenca dessa concepgao em sua poética.
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Sendo assim, ha dois caminhos necessarios ao desdobramento de nossa perspectiva
analitica: o primeiro, condizente com a obra de Evaristo (2017), consiste na retomada dos
elementos simbdlicos de sua poética que, de forma sutil, subjazem a presenga de uma “dtica
feminina” arquetipica do sagrado: as yabas e a figura de Tyami; o segundo, correspondente a
Garcia (2020), diz respeito as personagens-tipo que, tanto enquanto figura miticas, quanto como
releituras poéticas, dialogam com aspectos arquetipicos que também evidenciam o mesmo
“olhar feminino”: Eva ¢ Lilith. Por uma questdo de necessidade investigativa, chamaremos
essas figuras simbolicas, presentes de forma implicita ou explicita nas obras analisadas, de
chaves arquetipicas — por meio das quais buscaremos evidenciar como as poéticas das autoras
desenvolvem suas ressignificacdes do sagrado.

Tendo em vista as especificidades apontadas, realizamos a seguir uma breve
apresentacdo critico-biografica das autoras e suas respectivas obras, situando-as dentro de seus
contextos especificos, para em seguida partirmos a revisdo bibliogréfica, na qual pretendemos
discorrer acerca da construgdo e ressignificacdo poética de uma oOtica patriarcal do sagrado
amparada na figura do “Deus-pai criador”, e que nos servird de base para a leitura analitica das

obras de Conceicdo Evaristo e Adriane Garcia.

2.1.1 Conceicao Evaristo: a mulher negra ressignificando o mundo

Dentre os nomes que figuram atualmente entre os mais relevantes na literatura de autoria
negra — e consequentemente, na literatura brasileira contemporanea — um deles tem recebido
especial destaque por parte da critica e do publico: Conceigcdo Evaristo. Escritora mineira,
nascida em Belo Horizonte em 1946, Evaristo vem de uma origem social humilde, tendo
migrado para o Rio de Janeiro ainda na década de 1970, onde se graduou em Letras pela UFRJ.
Conciliando a carreira académica — com a obtencdo de titulos de mestrado (1996) e doutorado
(2011) — com a carreira literaria, a autora estreou seus primeiros textos na série Cadernos
Negros, em 1990, organizada pelo grupo Quilombhoje, uma das publicacfes pioneiras na
divulgacdo de autores negros no pais.

Com uma escrita marcada pela versatilidade, cultivando os géneros romance, poesia e
conto, Evaristo publicou, até o0 momento, trés romances — Poncia Vicéncio (2003), Becos da
memoria (2006), Cancéo para ninar menino grande (2022) —, trés coletaneas de contos —
Insubmissas lagrimas de mulheres (2011), Olhos d’agua (2014) Histdrias de leves enganos e
parecencas (2016) —, um conto publicado individualmente — Macabéa, flor do mulungu (2023)

— e uma coletanea de poemas — Poemas da recordagéo e outros movimentos (2017); tendo
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participado ainda de antologias nacionais e internacionais, com obras traduzidas para vérias
linguas.

Como resultado da boa repercussao de seu trabalho, Evaristo tem sido reconhecida com
diversas distin¢Ges, a exemplo do Prémio Jabuti, na categoria Conto, por Olhos d’dgua (2015),
do Prémio Juca Pato de Intelectual do Ano (2023) e da recente eleicdo para a cadeira n°40 da
Academia Mineira de Letras (2024). Todo esse destaque no meio literério tem se refletido em
uma ampla bibliografia académica, com centenas de dissertacdes, teses e artigos abordando
distintos aspectos da obra da autora.

Acerca do seu projeto literario, Evaristo o distingue, segundo Machado (2014), como
sendo intrinsecamente atrelado ao conceito de “escrevivéncia” — cunhado pela prépria autora —
por meio do qual define sua busca, através da escrita, por retratar a vivéncia das mulheres negras
no passado e no presente; sua ancestralidade, sua voz e resisténcia as mazelas do racismo e do
patriarcalismo. Assumindo, portanto, uma postura politica — mas de forma alguma, menos
“literaria” — Evaristo traduz para a escrita toda a poténcia da ancestralidade feminina, das dores
e vivéncias das mulheres negras e, consequentemente, de uma Otica social que recusa a
“minoriza¢do” e coloca a mulher negra como o novo “centro” de compreensao e ressignificagao
da realidade.

Nesse ponto, a escrevivéncia se estabelece ndo apenas como um projeto politico-
literario de resgate da voz da mulher negra, mas também como uma luta simboélica, um embate
poético por meio do qual as imagens ancestrais sdo retomadas enguanto reveréncia as lutas do
passado — e como inspiracdo para as conguistas do futuro. Nesse sentido, a figura materna acaba
por adquirir uma centralidade fundante da propria escrita, sobretudo por representar a
transmisséo dos saberes ancestrais e do legado de resisténcia das mulheres:

A imagem fundante do termo é a figura da Mée Preta, aquela que vivia a sua condicao
de escravizada dentro da casa-grande.[...] E havia 0 momento em que esse corpo
escravizado, cerceado em suas vontades, em sua liberdade de calar, silenciar ou gritar,
devia estar em estado de obediéncia para cumprir mais uma tarefa, a de “contar
historias para adormecer os da casa-grande™.[...] Foi nesse gesto perene de resgate
dessa imagem, que subjaz no fundo de minha memdria e histdria, que encontrei a forca
motriz para conceber, pensar, falar , desejar e ampliar a seméantica do termo.[...] E se
ontem a voz pertencia as mulheres escravizadas, hoje a letra, a escrita, nos pertencem
também. (Evaristo, 2020, p. 29-30)

Portanto, Evaristo resgata a figura da Mé&e Preta — a que foi escravizada, mas que mesmo
nesse contexto, ainda exercia sua “voz” — como o0 elemento impulsionador de sua escrita, a qual

reivindicara a “letra” como um novo impulso para a expansdo desse legado. Nesse sentido, a
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Mae Preta € mais que uma reminiscéncia ancestral: ela é um simbolo, uma figura arquetipica
da sabedoria hereditaria, da voz e da resisténcia feminina negra — cujas reminiscéncias vao
muito além do seu sentido puramente histérico, remetendo ao passado mitico pretensamente
apagado pela escraviddo, mas que continua a reverberar na escrita.

Sendo assim, a despeito de um olhar critico estritamente “social” — que enxerga a obra
da autora unicamente sob um prisma de relato, em relacdo intrinseca com seu teor politico-
social’ — é possivel perceber na obra de Evaristo uma ampla gama de elementos simbolicos que,
em ultima instancia, remontam a ancestralidade negra e a cultura ioruba. Dentre esses elementos
simbdlicos, 0 que se mostra mais central, tanto na prosa quanto na obra poética da autora, é
justamente a imagem da m&e. Em Poemas da recordacdo e outros movimentos (2017), o
simbolismo materno adquire uma dualidade peculiar, que tanto é atravessada pelo
rememoramento pessoal do eu-lirico — em que se mesclam a memoria individual e o desejo de
resgate de uma memoria coletiva® —, quanto por um conjunto de imagens simbodlicas que nos
permitem ler sua poética a luz das tradi¢fes ancestrais de matriz africana.

Com isso, a ressignificacdo proposta por Evaristo, ao deslocar a mulher negra da
margem para o “centro”, nao se limita apenas ao seu teor diretamente histdrico, mas diz respeito
a um resgate simbdlico, a uma mudanca de paradigmas que, partindo das vozes do feminino
negro ancestral, traz, através da poesia, a voz das mées e da Grande Mae Negra através de uma
perspectiva ressignificada da sacralidade, possibilitando assim um didlogo comparativo com a

poética igualmente subversiva de Adriane Garcia.

2.1.2. Adriane Garcia e a releitura poética dos mitos biblicos

“Creio que tudo o que lemos, vemos, vivemos vai nos marcando, forjando o que ainda
vamos dizer ou o que ndo vamos dizer e a maneira como faremos isso. ” (Cf. Garcia, 2013). A

frase de Adriane Garcia, extraida de uma entrevista da autora a revista literaria Candido, da

" Frisamos desde ja que o objetivo desta pesquisa ndo é, sob nenhuma hipdtese, desconsiderar o carater social ou
politico do trabalho da autora —, mas sim observar a construgdo desse mesmo viés politico por um outro prisma,
que ndo uma perspectiva estritamente “social”. Nesse sentido, nosso objetivo € pensar a obra de Evaristo tanto
dentro de um contexto de afirmacdo politica feminista e antirracista, quanto como parte de um movimento dentro
da propria literatura brasileira, que se firma na retomada das tradi¢cGes miticas ancestrais, em contraposi¢do a uma
perspectiva patriarcal e eurocéntrica do sagrado. Com isso, buscamos evidenciar aqui 0 aspecto mais “simboélico”
da poesia da autora — muito mais do que sua natureza de relato/retrato social —, de modo a enxergar os temas-chave
gue permeiam a obra de Evaristo a partir de uma ética distinta; sem, no entanto, desmerecer as demais perspectivas.
8 Acerca da temética da memaéria em Conceigdo Evaristo, especificamente em sua prosa contistica, cf. artigo de
Silva, Ramalho e Lima (2023) nas Referéncias.
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Biblioteca Publica do Parana, evidencia uma certa compreensdo da escrita poética pautada na
experiéncia pessoal —, mas em uma compreensdo do “pessoal” que se constréi através das
percepcoes, do contato com o mundo, algo que permeia a generalidade do seu projeto estético
desde o principio.

Escritora e poeta mineira, assim como Conceicdo Evaristo, Adriane Garcia nasceu em
Belo Horizonte, em 1973. Graduada em Historia pela UFMG e especialista em Arte-Educacéo
pela UEMG, a autora € poeta, escritora, teatroeducadora e atriz, tendo iniciado sua carreira
literdria com a publicacdo da coletdnea Fabulas para adulto perder o sono, vencedora do
Prémio Parana de Literatura em 2013. Apds a sua estreia premiada, Garcia deu continuidade ao
seu trabalho com a poesia, enveredando na escrita e na publicacdo de uma producdo literaria
prolifica, com mais nove coletaneas publicadas nos anos seguintes: O nome do mundo (2014),
S8, com peixes (2015), Enlouquecer € ganhar mil passaros (2015), Embrulhado para viagem
(2016), Garrafas ao mar (2018), Arraial do Curral del Rei: a desmemoria dos bois (2019),
Eva-proto-poeta (2020), Estive no fim do mundo e me lembrei de vocé (2021) e A bandeja de
Salomé (2022).

A obra da poeta aborda uma multiplicidade de temas, que vai desde a releitura pardédica
de contos de fadas, como na coletdnea de estreia Fabulas para adulto perder o sono, a
preocupacdo com o futuro socioambiental do planeta, como em Estive no fim do mundo e me
lembrei de vocé — passando por reflexdes acerca do sexo, da morte, da loucura, da memdria e
do género. Como um possivel ponto de conexao entre essas tematicas, é possivel perceber, por
parte da autora, uma profunda necessidade de compreensdo acerca das grandes questdes e
dilemas da contemporaneidade®, a0 mesmo tempo em que relé e dialoga com a tradicao literaria
e cultural — tendo, entre suas principais influéncias, autores como Drummond, Bandeira,
Quintana, Adélia Prado, Gregdrio de Matos, Augusto dos Anjos, Ferreira Gullar, dentre outros
(Cf. Garcia, 2013).

Partindo dessa necessidade estético-social de (re)pensar a realidade e os dilemas do
cotidiano, a escrita de Adriane Garcia opta por certos elementos formais mais ou menos
recorrentes, como a retomada parddica de personagens mitico-literarios e o0 uso marcante do
humor, sobretudo enquanto desconstrucao subversiva. S&o esses aspectos, portanto, que unidos
a uma percepcado critica agugcada, conduzem a um dos temas mais recentes de sua escrita: o

sagrado — ou ainda a releitura do sagrado pela 6tica do feminino.

® Dentre os poucos trabalhos investigativos direcionados a obra de Adriane Garcia, merece mencéo, além do ja
citado artigo de Coimbra e Araujo (2023), o texto de Ferraz (2020), que analisa a presenga de “configuragdes
identitarias” em sua obra, em comparagdo com a poesia de Solano Trindade
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Essa perspectiva de releitura é dominante em duas de suas Ultimas publicagdes: A
bandeja de Salomé (2022), na qual a autora d& voz as personagens biblicas femininas em uma
releitura anti-patriarcal, e Eva-proto-poeta (2020), obra que constitui 0 corpus de nossa
pesquisa. Acerca de Eva-proto-poeta (2020), quando da publicacdo da coletdnea, Garcia
declarou — em entrevista ao jornal Estado de Minas —, se tratar de uma obra de questionamento
e ruptura, em que o proprio titulo ja aponta para a subversao feminina: “Adao nomeou as coisas
e isso fez de Addo o primeiro poeta. O protopoeta. Engracado, por que Add@o nomeou as coisas
e ndo Eva? Ou por que ndo nomearam juntos? Por que foi Addo quem deu nome a todas as
coisas?” (Cf. Cruz, 2020). Apoiada nesses questionamentos, a proposta estética de Eva-proto-
poeta (2020) consiste na retomada poética da “primeira mulher” do mito biblico, Eva, como
protagonista de sua propria histdria —, a0 mesmo tempo em que reconhece seu aspecto dual com
outra personagem-chave, ainda que “apdcrifa”, desse universo mitico: Lilith. Nas palavras da
autora: “Sao duas mulheres, mas podem ser a mesma. Pode ser uma tornando-se a outra. O que
separa Eva de Lilith ¢ s6 a submissao” (Cf. Cruz, 2020).

E esse aspecto dual, portanto, que nos permite interpretar o trajeto poético de Adriane
Garcia, em Eva-proto-poeta (2020), como um roteiro estético-mitico de subversao do feminino
—, no qual Eva-Lilith e Lilith-Eva se encontram, se tocam e se amalgamam em uma espiral
erotica e irdnica, subvertendo e ressignificando poeticamente o mito biblico da Criacdo, assim
como a propria perspectiva “engessada” de Sagrado — conceito cuja natureza dubia e

importancia na referida investigacdo merece uma reflexdo inicial.

2.2 —“0O Sagrado?” Um conceito e suas possiveis ressignificacoes estéticas

Pensar a relacdo entre Literatura e Sagrado — e em especial, 0s caminhos estéticos pelos
quais a literatura ressignifica a sacralidade — implica em refletir criticamente acerca do proprio
conceito de “sagrado”, assim como as diversas problemadticas que gravitam em torno do termo.
Acerca desses elementos “problematicos”, talvez o de maior impacto, enquanto reflexdo
tedrica, diz respeito a definicédo classica estabelecida por Mircea Eliade em sua obra O sagrado
e o profano (2018).

Partindo da noc¢o de “numinoso” defendida por Rudolf Otto!® — autor seminal da

Fenomenologia da Religido — no inicio do século XX, Eliade (2018) define o sagrado como a

100 conceito de “numinoso”, em linhas gerais, diz respeito ao elemento “sobrenatural”, “irracional” do “sagrado”,
pertencente a seu aspecto mais “indefinivel” (Cf. Usarski, 2004). Essa conceituagdo se mostra central na
aproximagdao de Eliade (2018) as perspectivas fenomenolégicas de Otto — ainda que as teorias de Eliade néo sejam,
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manifestacdo do divino em uma realidade mundana, ou seja, uma “hierofania”, por meio do
qual o “poder divino” se manifesta “como uma realidade inteiramente diferente das realidades
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‘naturais’”’(Eliade, 2018, p. 16). Nesse sentido, o “sagrado” para Eliade (2018) existe apenas
porque se manifesta enquanto oposi¢ao a tudo aquilo que se considera como “profano”, sendo
a sacralidade uma qualidade intrinseca a uma ideia de “divino” superior, distinta do humano e
de quaisquer caracterizagdes “mundanas”. Sendo assim, pode-se afirmar que a noc¢ao de sagrado
instituida por Eliade (2018) cria, de certa forma, uma oposi¢éo hierarquica entre as instancias
do “divino” e do “humano”, a0 mesmo tempo em que se propde como conceito universal,
presente em “todas as religides”.

Entretanto, ainda que inicialmente essa compreensdo classica do sagrado tenha
ganhando respaldo no ambito académico, a mesma vem sendo amplamente criticada pelos
estudos mais recentes no campo da Ciéncia da Religido, especialmente aqueles que buscam se
desvencilhar dos parametros estabelecidos pela Fenomenologia de tradicdo alemd —
exemplificada pelo pensamento de Rudolf Otto. Usarski (2004), ao realizar um levantamento
acerca dessa discussao, enumera um conjunto de objecOes teoricas tanto ao conceito de
“sagrado” oriundo da Fenomenologia de Otto — e disseminado por Eliade (2018) —, quanto ao
uso indiscriminado do termo como sindnimo de “religido”.

Dentre as objecOes apresentadas por Usarski (2004), estd o carater abstrato e
“sentimentalista” presente no uso do termo, oriundo de certas concepgdes da teologia
protestante, assim como a sua suposta ideia de “universalidade”, a qual parece estabelecer uma
visdo “Gnica” ou categorica acerca das diferentes expressoes religiosas, tendo como parametro
um conceito que, em sua origem, remete a teologia cristd. Nesse sentido, 0 uso acritico e
indiscriminado do conceito de “sagrado”, tal como postulado pelos aderentes da
Fenomenologia da Religido, implicaria em uma filiagdo “criptoteologica” que, em sua esséncia,
desconsidera as particularidades historicas, sociais e culturais que perpassam as diversas
experiéncias do “sagrado”.

Aprofundando essa discussdo, Brandt (2008) aponta que a palavra portuguesa
“sagrado”, sobretudo quando lida como tradugdo do termo alemao Heilige, apresenta uma

contradi¢do em termos linguisticos que se opde a filiagdo “cifrada” do conceito a teologia crista:

Das Heilige revela — em especial na traducdo portuguesa como O Sagrado — uma
realidade estranha. Pois esta ndo permite ser reivindicada como mera categoria crista
ou “abradmica”. O Sagrado (sacrum) justamente ndo designava, em sua origem,

obrigatoriamente, as mesmas do seu colega alemdo —, conforme € evidente na referéncia elogiosa que o pensador
romeno faz a este Ultimo no paragrafo de abertura de O sagrado e o profano (2018).
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fenbmenos da religido cristd, mas exclusivamente de religides ndo-cristas (“pagas”).
Nesse sentido, o emprego da categoria do Sagrado obriga a Teologia cristd (as
Ciéncias da Religido ndo precisam ser “forgadas™ a isso) a abrir-se para 0 mundo das
religides ndo-cristas e a perguntar como se relacionam os seus testemunhos sobre 0s
seus diversos proprios Sagrados com o Sagrado cristdo (no sentido de sanctum). Dessa
forma, O Sagrado praticamente desafia os cristdos a se abrirem ao estranho e aos
estranhos. (Brandt, 2008, p. 29).

Ou seja, apesar de o conceito de “sagrado” da Fenomenologia da Religido estar
relacionado a perspectiva cristd — e, consequentemente, a uma Gtica eurocéntrical* —, o termo
“sagrado”, em sua forma latina, expressa etimologicamente uma contradi¢do que o coloca como
uma categoria ligada as religides ndo-cristas, fazendo assim, segundo Brandt (2008, p. 29), “um
corretivo a Rudolf Otto, que viu unicamente no cristianismo ‘a mais viva aplica¢do da categoria
do sagrado’ .

Sendo assim, por mais que o conceito eliadiano, fundamentando nas reflexdes de Otto,
acabe por estabelecer o “sagrado” como uma categoria pretensamente universalizante — e,
portanto, tendente a desconsiderar a diversidade das manifestacbes religiosas —, a prépria
palavra “sagrado”, por razdes historicas e linguisticas, possui uma abertura polissémica que, no
portugués — lingua em que naturalmente se situam as obras de Evaristo (2017) e Garcia (2020)
—, permite ser (re)lida para além de uma 6tica fechada, hierarquica e potencialmente excludente.

Com isso, no que diz respeito ao objetivo central desta pesquisa — analisar as
ressignificagdes poéticas do “sagrado” nas obras de Evaristo (2017) e Garcia (2020) —, ter em
vista tal possibilidade é fundamental. Isso porque, ao compreender as propostas estéticas das
autoras como possiveis (re)leituras, por vezes bastantes subversivas, do “sagrado”, €-nos
interessante ter em mente o “sagrado” eliadiano como uma categoria questionavel, passivel de
ser ressignificada poeticamente, o que implica em compreender todas as filiacbes que UsarskKi
(2004) e Brandt (2008) conferem a essa Otica algo limitada e enviesada da sacralidade,
perspectiva essa que se fundamenta, ndo raro, em uma olhar eurocéntrico e patriarcal.

Nesse sentido, a presenca de uma ressignificagdo do “sagrado” nas obras das autoras
passa ndo apenas pelo seu elemento mais evidente — a contestacdo a imagem patriarcal do
divino, fundamentada em certas leituras do mito, conforme discutimos mais a frente —, mas se

encaixa no que Gongalves (2009) chama de “processos de (re)definicdo”, na poesia de Evaristo

11 Ainda que associar diretamente a perspectiva cristd a uma ética eurocéntrica possa parecer, a primeira vista,
reducionista, € importante frisar que, em termos histdricos, o cristianismo se desenvolveu e se espalhou a nivel
global atrelado ao colonialismo europeu, a partir do século XV1, o que gera uma associagdo indiscutivel entre uma
visdo crista exclusivista e uma postura eurocéntrica. Além disso, o entendimento dessa relacéo € interessante para
a compreensao das releituras poéticas de Evaristo (2017) e Garcia (2020), sobretudo quando as autoras questionam
a perspectiva enviesada que, ndo raro, se impde sobre o préprio cristianismo, gerando interpretacfes excludentes
do “sagrado”.
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(2017), e que Coimbra e Aratijo (2023) classificam como “justi¢a poética”, ao comparar as duas
autoras: ambas, ao proporem uma (re)leitura poética do que se define como “sagrado”,
desenvolvem ao mesmo tempo uma (re)definicdo reivindicatoria de certos espacos e
perspectivas até entdo a “margem”; especificamente, a perspectiva das mulheres em geral, e das
mulheres negras em particular, no caso de Evaristo (2017).

Portanto, ao promover segundo Souza (2019) um “rastreamento” da memoria, na qual
a poética serve de (re)descoberta de toda uma identidade cultural centrada na mulher negra, a
poesia de Conceicao Evaristo (2017) dissocia o conceito de “sagrado” de sua base judaico-cristad
— conforme explica Usarski (2004), ao discutir a Fenomenologia de Otto —, uma vez que as
imagens poéticas da sacralidade, trabalhadas em sua obra, se firmam tanto na matriz religiosa
africana, quanto em certas nocdes de sincretismo cristdo que fogem ou ao menos obrigam uma
redefinicdo do “numinoso”; nd0 mais como a categoria de uma realidade outra, distinta do
humano, mas como uma poténcia corporificada na vida e na atitude das mulheres negras.

De modo semelhante, a “justica poética” da poesia de Adriane Garcia, tanto em Eva-
proto-poeta (2020) — conforme evidenciamos no capitulo analitico —, quanto em outras obras,
como A bandeja de Salomé, pde em xeque a hierarquizacao do “sagrado” eliadiano, a partir do
momento em que relé, literariamente, os mitos biblicos, evidenciando suas contradigdes e
trazendo uma d6tica feminina, que funde o “sagrado” ¢ o “profano” em uma mesma ndo-
categoria mista, permeada pela ironia.

Sendo assim, para por em xeque o conceito de “sagrado”, as duas autoras tomam como
base estético-conceitual um elemento central ndo apenas na (re)definicdo daquilo que se
considera como ‘“‘sagrado”, mas também nas leituras € no modo como a sacralidade e seus
derivados € encarada dentro do ambito social, definindo papéis que, muitas vezes, se baseiam
unicamente no olhar enviesado que se constitui em certas tradi¢des dogmaticas patriarcais. Esse

elemento definidor é o mito.

2.3 O “sagrado patriarcal” e a figura do “Deus-pai criador”: uma construcio literaria ou

historico-cultural?

As relacbes entre mito e literatura, sobretudo quando tomadas como aspectos
intercambidveis com o cultural — no sentido de influenciarem comportamentos e modelos

culturais —, nem sempre séo evidentes ou de facil assimilagcdo. Sendo o mito, conforme aponta
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Mircea Eliade (1998)!2, um conceito bastante escorregadio, uma vez que é atravessado por
conotacdes diversas na contemporaneidade®®, é interessante para nds defini-lo, a partir das
palavras do pensador romeno, como uma narrativa “viva”, que “fornece os modelos para a
conduta humana, conferindo, por isso mesmo, significa¢ao e valor a existéncia” (Eliade, 1998,
p. 08). Por narrativa “viva”, Eliade (1998) compreende o mito a partir de sua relagdo intrinseca
com o “sagrado” — e enquanto narrativa, com a literatura — tal como era visto pelos povos
“antigos”: uma histéria capaz de fundar uma determinada crenga — ou ainda fixar uma
determinada compreensao do sagrado e do divino, estabelecendo suas “bases” em relagcdo com
a cultura da qual deriva.t*

Acerca dessa relagdo, parece-nos razoavel entender o mito como uma forma narrativa
que, sendo ou nao inteiramente “literaria”, ¢ atravessada por construgdes estruturais tipicas da
literatura’®, a0 mesmo tempo em que funda, ele proprio, uma compreensio do “sagrado”. Nesse

sentido, ao tomarmos o mito em um sentido “amplo”, podemos enxerga-lo ndo apenas enquanto

2 Apesar de levarmos em consideragéo as criticas ao conceito de mito de Eliade (1998), sobretudo no que diz
respeito a relagdo desse conceito com as limitagdes préprias da Fenomenologia da Religido de Rudolf Otto e teorias
adjacentes — conforme apontadas por Usarski (2004) —, optamos por trazer o referido conceito por acreditarmos
que, ainda que permeado por certas limitagdes, este se mostra pertinente a abordagem teérico-analitica que a
presente pesquisa emprega as obras de Evaristo (2017) e Garcia (2020), auxiliando na compreensdo de aspectos
intrinsecos ao corpus analisado.

13 Eliade (1998) discute a “confusdo” existente entre a ideia de “mito” predominante na contemporaneidade — €
por vezes registrada no cotidiano — de “historia ficticia” ou “fabula”, e o sentido original desse conceito, tal como
compreendido nos sistemas mitologicos “antigos”, que o v€ como uma “historia verdadeira, extremamente
importante por seu carater sagrado, exemplar e significativo” (Eliade, 1998, p. 07). Entretanto, é interessante
salientar que ha uma longa tradi¢do de entendimento do “mito”, dentro dos estudos literarios, como sindénimo de
“narrativa” — presente desde a Poética de Aristdteles (2017). Nesse sentido, as relagdes entre a ideia de mito como
“historia ficticia” e mito como “histéria verdadeira”, a depender do contexto, podem ser bastantes ténues,
considerando os modos de recepg¢do da narrativa mitica como um “fato” ou como uma “fic¢do”.

14 A relacdo existente entre “mito” e “cultura” pode ser entendida, aqui, dentro de uma logica algo “ciclica”: o
mito “gera” uma cultura, no sentido em que “molda” os comportamentos e as crengas sociais — tal como defende
Eliade (1998) —, mas enquanto um construto “literario” coletivo, é ele também “gerado” pela cultura, uma vez que
acaba por refletir os valores e a compreensdo de mundo do contexto no qual se origina. Essa mesma relacdo ciclica
pode ajudar a compreender o0 modo como determinadas imagens do divino e certas visdes acerca do sagrado
“geram” e sdo “geradas” pela cultura, em uma relagdo na qual ndo ha propriamente “criador e criatura”, mas uma
ampla gama de entrelagamentos culturais, teoldgicos, historicos e estéticos.

15 A relagdo entre mito e literatura é complexa, uma vez que diz respeito a propria natureza fugidia desses
conceitos, assim como suas possiveis “origens”. Meletinski (2019) faz uma distingdo entre ambos, colocando o
mito como uma espécie de “matéria-prima” para a literatura — ndo sendo ele propriamente literatura —, posigao
corroborada por Bernardini (2006). Com isso, o mito “gera” um conjunto de temas, imagens € motivos que, uma
Vez transpostos para o espago poético, adquirem um aspecto “literario”. Essa l6gica € bastante condizente quando
se trata de literaturas amparadas na escrita, mas possui certos limites quando se trata da literatura de base oral. 1sso
porque, quando uma literatura é inteiramente ou quase inteiramente oral, 0 mito, enquanto narrativa, com um
“comeco”, um “meio” e um “fim”, € ele proprio o “texto” literario — ainda que ndo seja um texto “fixo”, visto que
é comumente modificado pelas derivas proprias da oralidade. No caso do texto biblico, entretanto, a légica de
Meletinski (2019) e Bernardini (2006) é coerente: o “mito”, enquanto fonte simbdlica, “alimenta” a escrita do
texto sagrado — que continua possuindo um carater “mitico”, por ser uma “narrativa de origem” (conceito de
Eliade), mas que € literario por possuir uma construcdo claramente poética, podendo ser encarado como ftal,
conforme aponta Magalhdes (2008). O entrelagamento entre poesia, mito e (re)leitura literaria — em dialogo com
matrizes religiosas e culturais — é essencial para a compreensdo das ressignificagdes do sagrado nas obras poéticas
de Conceicédo Evaristo e Adriane Garcia, conforme evidenciamos mais a frente.
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narrativa oral, baseada em um arcabouco cultural prévio, mas também enquanto todo tipo de
narrativa — seja oral, seja escrita — que “funda” uma crenga ou, no dizer de Eliade (1998),
“fornece modelos” para a conduta humana amparados no “sagrado”.

Essa perspectiva “literaria” do mito ¢ coerente com a 6Otica de Campbell (1991), que
coloca a literatura greco-latina ¢ a Biblia no mesmo patamar de “fontes mitologicas” do
Ocidente — uma vez que se tratam de construtos estéticos atravessados por modelos culturais e
personagens que, tomadas ou ndo enquanto personificacdes literais do divino, exercem
consideravel influéncia nos sistemas de crengas e nas culturas “fundadas” por tais narrativas.
Sendo assim, mais do que uma narrativa “ficticia”, o mito se imiscui nos textos sagrados — do
qual o exemplo mais proximo de nds é a Biblia — enquanto fonte de uma “verdade ancestral”
ou “modelo” a ser “imitado” por toda uma cultura, a depender de sua recepcdo, influenciando
a consciéncia coletiva até mesmo para além do terreno da crenca; a exemplo das releituras
poético-miticas de Evaristo (2017) e Garcia (2020).

Tendo em vista, portanto, a natureza “fundadora” do mito, Eliade (1998) da especial
destague a um tipo de narrativa mitoldgica que, por ser fundadora por exceléncia, acaba por
constituir a base dos sistemas religiosos e culturais que dela derivam, amparados no “prestigio
das origens”: o mito cosmogodnico.'® Sendo a cosmogonia 0 mito que narra a propria “origem”
do universo, sua presenca € central na compreensdo de todos os sistemas de crencas
estabelecidos por tais narrativas, assim como o proprio entendimento que tais sistemas
estabelecem de categorias como o “sagrado” e o “divino”.

Acerca dessa ultima categoria — o “divino” — sua centralidade na narrativa cosmogonica
¢ clara: o mundo € criado por uma divindade, por um “deus” ou deuses que firmam o principio,
as regras e os limites do universo (Cf. Eliade, 1998). Sendo assim, ainda que nem todos 0s
sistemas de crencas sejam, necessariamente, amparados por uma figura divina, é inegavel que
todos os sistemas que possuem uma cosmogonia costumam colocar o mundo como sendo
“fundado” por um deus — e que esse deus, enquanto ser supremo, é por vezes Visto como o0
“modelo” maximo a ser seguido, adorado, respeitado e temido.

E nesse ponto, portanto, que a literatura e o “sagrado” se entrelagam através do mito: o
“Deus criador” ¢, antes de tudo, uma construgdo mitica — e com isso, “literaria” —, de modo que

sua caracterizagdo, agdes e personalidade sdo diretamente “fundadas” em aspectos narrativos

16 A importancia do mito cosmogénico também é ressaltada por Meletinski (2019, p. 32), para quem se trata do
“mito bésico, fundamental, mito par excellence” — anterior, em cronologia e relevancia, aos mitos escatoldgicos e
heroicos. Nesse sentido, tanto Conceicdo Evaristo, quanto Adriane Garcia exploram mitos e no¢es cosmogdnicas
em suas obras poéticas com o objetivo de “fundar” novas perspectivas do “sagrado” — conforme demonstramos
nas analises.
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estabelecidos pelo préprio mito cosmogonico e seus derivados, os quais levam, a depender dos
modos como se 18 o texto, a uma determinada compreensdo cultural da “natureza” de Deus. E
0 que ocorre, por exemplo, no “mito biblico” da Cria¢ao — cuja compreensao sera central para

a analise do corpus poético de nossa pesquisa.

2.3.1 O mito biblico da Criacdo: uma narrativa “patriarcal”?

Considerando o contexto do Ocidente, a natureza “mitica” do “Deus-pai” ¢ estabelecida
por uma obra literdria de grande repercussao religiosa e cultural: a Biblia. Ainda que tenha
existido, durante muito tempo, certa resisténcia quanto ao entendimento do texto biblico como
texto literario, sobretudo por sua concepcao enquanto obra religiosa, Magalhdes (2008) aponta
que, desde o século XX, uma série de autores tem optado por tal compreensdo, estabelecendo
duas abordagens bésicas: 1) A Biblia enquanto literatura, a ser analisada dentro dos
pressupostos da propria critica literaria, ora dialogando, ora rejeitando a hermenéutica teolégica
previamente existente; 2) A Biblia como “pluralidade narrativa”, com especial énfase a
“biografia” de suas personagens.

Acerca da segunda abordagem, nota-se que a constru¢do mitico-literaria da imagem de
um Deus-pai — dentro do que chamaremaos, a partir de agora, de cultura ocidental judaico-cristd
— ¢ realizada a partir do texto biblico, especificamente as narrativas “fundadoras” da Biblia
Hebraica, como a cosmogonia do Génesis. Com isso, € possivel afirmar que toda a narrativa da
Biblia Hebraica gira em torno da “biografia” de uma grande personagem fundadora: Deus, o
Deus hebreu; com todas as contradi¢Ges e personificacfes que Ihe sdo atribuidas.

Partindo justamente de um esforgo “biografico”, com o objetivo de analisar Deus
enquanto “personagem”, Jack Miles apresenta em sua obra Deus, uma biografia (2009) uma
compreensdo da figura divina nos textos biblicos em suas multiplas nuances; discutindo, a partir
do arcabougo da critica literaria, o modo como tal figura é “construida” literariamente. Partindo
dessa abordagem critica, Miles (2009) tenta abrir m&o das implicac6es teoldgicas e dogmaticas
acerca do texto biblico — incluindo a questdo da existéncia ou inexisténcia de Deus — e foca na
personagem Deus enquanto construto literario, evidenciando suas principais caracteristicas e
contradi¢gdes. Sobre esse “Deus personagem”, apontado por Miles (2009) como o grande

“protagonista” do Tanach (a Biblia Hebraica), o autor pontua:

O monoteismo reconhece um tnico Deus. ‘Ouvi, 6 Israel, o Senhor é 0 nosso Deus, 0
Senhor ¢ um’. A Biblia insiste na unidade de Deus mais do que em qualquer outra
coisa. Deus é a Rocha das Idades, a integridade em pessoa. E, no entanto, esse mesmo
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ser combina diversas personalidades. Mera unidade (carater apenas) ou mera
multiplicidade (personalidade apenas) seriam bem mais faceis. Mas ele é ambas as
coisas e assim a imagem do humano que dele deriva exige ambas as coisas. E estranho
dizer isso, mas Deus ndo é nenhum santo. Muitas objec6es podem ser feitas a seu
respeito e ja houve varias tentativas de melhoréa-lo. Muitas coisas que a Biblia diz a
seu respeito raramente sdo pregadas no pulpito porque, se examinadas mais de perto,
seriam um escandalo. Mas, mesmo que s parte da Biblia seja ativamente pregada,
nenhuma de suas partes é contestada. Em qualquer pagina da Biblia, Deus continua
sendo o que sempre foi: o original da Fé de nossos Pais, cuja imagem ainda vive dentro
de n6s como um ideal secular dificil, mas dindmico. (Miles, 2009, p. 16-17)

Sendo assim, o mito biblico — entendido aqui em seu sentido amplo de "narrativa" —
constrdi a imagem de um Deus-pai criador altamente contraditorio, diversificado e, por vezes,
“perturbador”; caracteristicas que podem ou nao ser resultado de proje¢des humanas, o que nao
chega a ser um problema para Miles (2009). Isso porgue, analisado sob uma oética critica, o
Deus biblico ¢ uma personagem tao “humana” quanto “divina”; apresentando caracteristicas
que vdo do antropomorfismo a transcendéncia, da protecdo "paternal” a ira aniquiladora —
sobretudo diante da "transgressdo™ de suas leis.

Esse aspecto “legislador” do Deus biblico, quando lido em seu sentido literal — ou
melhor ainda, dentro de uma Gtica dogmatica —, parece instituir uma imagem quase “ditatorial”
do divino, uma perspectiva que, saindo um pouco da leitura de Miles (2009), da a entender que
tal figura se filia a uma postura predominantemente "masculina”, patriarcal, um possivel
“modelo” para a dominag¢@o dos homens sobre as mulheres. Mas sera essa a Unica forma de
“entender” Deus? Serd a figura divina — assim como o0 mito que a institui, o mito da Criacdo —
uma personagem essencialmente patriarcal? Ou tal classificacdo dependeria da recep¢édo, dos
modos de leitura, e ainda da capacidade de se “interpretar” o mito e o divino para além do que
parece 6bvio?

Autores como Gerstenberger (1989) e Feldman (2006), ao discutir a caracterizagao
“patriarcal” do Deus-pai biblico, apontam que tal figuracdo parece estar ligada ndo apenas ao
“texto” em si, mas ao contexto de produgao e aos modos de recep¢do do mito biblico, tanto na
cultura hebraica antiga, quanto na cultura judaico-cristd que se desenvolveu em seguida.

Partindo dessa discussdo, Gerstenberger (1989) aponta os “antigos tedlogos do povo de
Israel” como os principais responsaveis pela construgdo de uma perspectiva “patriarcal” do
divino a partir do mito cosmogonico do Génesis — perspectiva essa que, em uma leitura restrita,
se faria presente na suposta “diferenca de qualidade” e nos papéis de género aparentemente
atribuidos as personagens Adéao e Eva no mito biblico. Com isso, a Eva seria conferida um
papel de submissdo e dependéncia sexual, enquanto a Adao seriam dados o “poder” e o aval

“divino” de “governar” a mulher. Essas atribui¢des distintas, entretanto, ndo se dariam, nessa
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leitura, como resultado do “pecado original” — ou seja, como “castigo” pela insubordinagao ¢
“fraqueza” da mulher —, mas seriam estabelecidas desde a propria criacdo de Eva a partir da
costela de Adéo, o que instauraria um precedente de hierarquizacdo. Desse modo, tal oOtica
parece demonstrar que a personagem Deus “cria” Eva ja em posi¢do de subalternidade, sem
qualquer motivagdo aparente — o que poderia ser visto como um reforgo a “ordem” patriarcal.

Acerca das motivagdoes dos “antigos tedlogos” citados por Gerstenberger (1989),
haveria, entretanto, mais do que uma simples constatacdo das “diferencas” pretensamente
naturais entre homem e mulher, mas uma atitude deliberada de instituir uma ordem patriarcal
de submisséo as mulheres a partir de uma leitura enviesada do mito biblico; algo que, segundo
Feldman (2006), diz respeito ao contexto de estabelecimento da religido judaica no periodo
posterior ao Exilio na Babilnia, no século VI a.C. — aproximadamente a mesma época em que
0s textos biblicos sdo compilados e em que se estabelece uma tradigdo “fixa” do judaismo, na
qual as mulheres seriam relegadas a uma posicéo bastante inferior quando em comparagéo ao
periodo Pré-Exilio.

Nesse sentido, tal leitura do mito biblico estaria sedimentada em um desejo de se
estabelecer uma hierarquia patriarcal, tendo como base uma certa visdo do mito biblico que, de
forma deliberada, exclui suas multiplas nuances e possibilidades de (re)leitura. Isso porque,
apesar de ndo serem poucas as caracteristicas “masculinas” e aparentemente “patriarcais” do
“divino biblico”, as contradigdes inerentes a construcao literaria da personagem Deus e do mito
— decorrentes da propria complexidade historico-textual da Biblia — demonstram que a
percepcdo acerca da imagem divina, quando lida para além do dogma, esta muito além de
quaisquer categorizacdes simplistas.

Sendo assim, o modo como se “l€” o mito — e em especial, a “queda” de Eva —, gera
uma caracterizacdo que pode ser patriarcal — ou ndo. Acerca dessas possibilidades de leitura,
Candiotto (2021) afirma que a leitura dogmatica do texto s se torna problematica quando,
apropriada por discursos religiosos androcéntricos — que desconsideram nuances teoldgicas e
hermenéuticas que vao além da dominacdo de género —, acaba por fundamentar uma suposta
“superioridade divina” da figura masculina.

No centro desses discursos, Candiotto (2021) aponta que as nomeagOes divinas
presentes nos textos, como “Ele”, “Pai”, “Senhor”, “Rei”, “Juiz” e “Esposo” — todas para se
referir a Deus —, passaram historicamente por apropriagdes patriarcais que, com o tempo, se
sedimentaram no imaginario religioso e cultural. Desse modo, por mais que as teologias tenham
construido interpretacfes diversas acerca dessas nomeagdes, 0 modo como o texto biblico foi —

e € — comumente assimilado pela cultura ocidental acabou por auxiliar no fortalecimento de
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uma concepcdo de mundo patriarcal — centrada na imagem de um Deus criador “masculino” —,
o que pode ser explicado pela ado¢do de uma leitura “literal”, ou ainda “enviesada”, da Biblia;
leitura essa que sera abordada de forma critica por Adriane Garcia, ja no prefacio de Eva-proto-
poeta (2020), conforme discutido nas analises.

Sendo assim, o mito cosmogonico do Génesis, em especial pelo seu “prestigio das
origens” — 0 qual confere, conforme Eliade (1998), uma centralidade no proprio sistema de
crencas que dele serd derivado —, tem um papel essencial na constru¢do de um “divino
patriarcal”, ou ainda de uma perspectiva patriarcal do divino, que acaba por se tornar
predominante na cultura de matriz judaico-cristd. Nesse sentido, o mito biblico, lido sob um
olhar patriarcal, parece conferir ao masculino uma primazia sobre o feminino, ainda que tal
leitura desconsidere certas nuances da propria narrativa, como a atitude assertiva de Eva ao
colher o fruto e ser ela a “causadora” da queda — e ndo Addo —, além de certos aspectos
“maternais” na propria caracterizagao da figura divina, no decorrer da Biblia, conforme aponta
Candiotto (2012), e que s&o evidenciados pelas Teologias Feministas (TFs).

Entretanto, antes de adentrarmos as possibilidades de (re)leitura e ressignificacdo dessa
imagem “patriarcal” do divino pelas TFs — e que serdo essenciais a leitura analitica das poéticas
de Conceigéo Evaristo (2017) e Adriane Garcia (2017) —, cabe entender ainda o mito da Criagéo
e sua respectiva nogdo de “sacralidade” para além da cultura judaico-cristd, tendo em vista as
associacles poético-simbdlicas que surgirdo no decorrer das analises. Afinal, serd que em uma
cultura distinta, na qual os papéis de género ndo estdo tdo submetidos a hierarquizacdes
explicitas — e na qual a tradigdo religiosa ndo esta “fixa” em um texto escrito, mas amparada
em uma base oral —, o “divino” é lido sob a mesma Gtica patriarcal? Sera que existem outras
formas de conceber um “Deus-pai”, também amparadas em um tipo de construgdo “literaria”,
mas que oferecem perspectivas, de certo modo, mais “flexiveis™? E o que veremos, por
exemplo, na tradigdo oral ioruba — a principal “matriz cultural” que perpassa a obra poética de

Conceicéo Evaristo.

2.3.2. A figura do “Deus-pai” na tradi¢do oral ioruba

A construgdo mitico-literaria do “Deus-pai” na tradigdo religiosa ioruba possui uma
série de nuances culturais que a distingue consideravelmente das tradicbGes monoteistas
ocidentais — sendo a principal diferenca a sua base oral. Conforme aponta Prandi (2001), a
tradicdo mitologica ioruba é apoiada nos itans, um conjunto de narrativas miticas transmitidas

oralmente de geracao a geracdo, as quais estabelecem o fundamento cultural da percepgéo do
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divino na cultura ioruba e nas manifestagGes religiosas da Diasporal’ — a exemplo das religides
de matriz africana.

Considerando o fato de que se tratam de narrativas orais — e que, portanto, ndo fazem as
vezes de um “livro sagrado”, algo inexistente na tradi¢do ioruba —, os itans apresentam, no
geral, caracteristicas amplamente multifacetadas no que diz respeito a caracterizagdo do divino,
sobretudo quanto a figura de um “Deus-pai” dentro dos mitos cosmogonicos. Isso porque, como
destaca Lopes (2011), a base oral da cultura ioruba acabou por gerar uma perspectiva do divino
“fluida”, baseada em tradigdes simbolicas e na interpretagdo de tais tradi¢des — 0 que, na
contemporaneidade, acabou se sedimentando em uma amplitude de perspectivas teoldgicas
distintas, dentro das correntes religiosas que Se apoiam ou se inspiram nos ensinamentos dessa
tradicdo narrativa. Com isso, 0s itans, ao contrario das leituras mais enviesadas dos textos
biblicos, ndo estabelecem, a priori, um “dogma” ou “verdade absoluta”, em um sentido
ortodoxo, mas oferecem vislumbres da sacralidade que ajudam a determinar a viséo que se
adota do divino.

Conforme Prandi (2001), os itans apresentam uma compreensdo do divino que por
vezes 0 “aproxima” do humano — de forma algo analoga ao aspecto “humano” do Deus biblico,
conforme Miles (2009) —, mas tais caracteristicas, apresentadas pela literatura oral, costumam
ser lidas de forma menos “ortodoxa” que na tradigdo judaico-cristd. 1sso se d& pela propria
maleabilidade das narrativas orais, que ndo permitem de fato “fixar” um conjunto de normas
religiosas, como nas tradicdes derivadas da Biblia, mas sim apresentar ensinamentos e licdes
que, ndo raro, sdo lidas por uma perspectiva simbélica, ndo-literal. E essa natureza “fluida” da
tradicdo ioruba, assim como sua base oral, que serve de ponto de partida para retomadas
poéticas de certos elementos da tradi¢do, a exemplo do que faz Concei¢do Evaristo em Poemas
da recordacao e outros movimentos (2017) — conforme discutimos no Capitulo 2.

No que diz respeito a figura do “Deus-pai”, existem nos itans diversas figuras que séo
apresentadas, em cada versdo da cosmogonia, como o “Deus” criador da humanidade, sendo o

mais representativo deles o orixa'® Oxala, também referido como Obatala ou Oduduwa,

70O termo “Diaspora” é entendido aqui no contexto apresentado por Lopes (2011), para conceituar tanto a
dispersdo dos povos africanos pelo trafico escravocrata, a partir do século XV, quanto o conjunto cultural e o
patriménio histérico dos descendentes de africanos na Europa e nas Américas — do qual faz parte a obra de
Conceicdo Evaristo (2017).

18 Como todos os conceitos divinos da tradicdo ioruba — e das religides de matriz africana que dela derivam — o
conceito de “orixd” ¢ de dificil classificagdo, dada a multiplicidade de perspectivas. Conforme aponta Lopes
(2011), ha duas compreensdes basicas para o que seria um “orixa” na tradi¢do ioruba: para alguns — incluindo
algumas correntes do Candomblé — os orixas seriam ancestrais divinizados, seres humanos que teriam vivido em
passado remoto e atingido o status de divindade; para outros, os orixas seriam seres diretamente divinos,
manifestaces do ser supremo Olorum — visdo essa que, na contemporaneidade, prevalece em algumas correntes
da Umbanda (Cf. Cumino, 2008). Em ambas as perspectivas, os orixas sdo identificados como poténcias divinas
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integrante da classe dos orixas funfun, ou “orixas do branco”, todos intimamente relacionados
ao mito da “criacao” (Cf. Lopes, 2011). Acerca desse orixd, sob as “formas” de Obatala e
Oduduwa®®, é possivel estabelecer, a partir da leitura de Leite (2008), duas caracteristicas que,
a principio, parecem distinguir a figura de Oduduwa/Obataléd/Oxalad do "Deus-pai* criador
biblico: primeiro, o seu carater "tranquilo”, préprio da natureza dos orixas funfun e distinta da
personalidade por vezes vista como vingativa e "belicosa” do Deus hebreu, conforme Miles
(2009) — apesar de ele também “punir” os “malfeitores”, o que também indica uma postura de
“legislador”; e segundo, sua ambivaléncia de género, também apontada por Lopes (2011), o
que permite compreender essa divindade tanto como uma figura "masculina”, quanto
"feminina" — ou ainda como uma poténcia divina “dual”, na qual se comungam ambas as forgas
e que assume a responsabilidade pela criacdo do mundo e da humanidade. Esse aspecto
“criador” de Oxala, entretanto, ndo é exclusivo, de modo que o pantedo ioruba atribui também
a outras divindades a participacao no ato cosmogdnico. Em um itan bastante popular, recolhido
por Prandi (2001), Oxal& cria a humanidade com o auxilio crucial de uma divindade feminina,

Nana:

Dizem que quando Olorum encarregou Oxala / de fazer o mundo e modelar o ser
humano, / 0 orixa tentou varios caminhos. / Tentou fazer o homem de ar, como ele /
[...]. Tentou azeite, 4gua e até vinho de palma, e nada. / Foi entdo que Nana Burucu
veio em seu socorro. / Apontou para o fundo do lago com seu ibiri, seu cetro e arma,
/ e de I& retirou uma porcao de lama. / Nand deu a porcédo de lama a Oxalg, / o barro
do fundo da lagoa onde morava ela, / a lama sob as aguas, que é Nana. / Oxala criou
0 homem, o modelou no barro. / Com o sopro de Olorum ele caminhou. / Com a ajuda
dos orixas povoou a Terra. / Mas tem um dia que 0 homem morre / e seu corpo tem
que retornar a terra, / voltar & natureza de Nand Burucu. / Nand deu a matéria no
comego / mas quer de volta no final tudo o que é seu. (Prandi, 2001, p. 261)

Apontada como a “mae mais antiga, representada pelas dguas paradas dos lagos e pela
lama dos pantanos” (Lopes, 2011, p. 990) e “guardid do saber ancestral” (Prandi, 2001, p. 21),

Nana é uma das principais divindades da tradicdo ioruba, dividindo com Oxala uma série de

ligadas & natureza, com cultos ora limitados a espagos geograficos especificos — como ocorre ainda hoje na Africa
—, ora adquirindo uma universalidade além-fronteiras, através das manifestacdes religiosas e culturais decorrentes
da Diaspora. Na obra de Conceicdo Evaristo, tanto na prosa quanto na poesia, 0s orixas raramente sao referenciados
pelo nome, mas costumam aparecer enquanto figura simbdlicas ou sincretizadas, sempre evidenciadas por
elementos poéticos sutis, como a presenca da cor amarela/dourada em referéncia a Oxum.

19 A natureza da relagdo entre os orixas Oxala, Oduduwa e Obatala — assim como entre os demais orixas funfun —
é divergente, conforme a tradi¢do. Por vezes sdo classificados como figuras divinas primordiais, criadas pelo Ser
Supremo com o objetivo de darem forma ao mundo e a humanidade, surgindo em algumas narrativas como filhos,
irmdos ou pais uns dos outros. Entretanto, dada a semelhanca entre seus atributos — e a consequente aglutinagéo
cultural gerada pela Diaspora, que “fundiu” diferentes figuras divinas em um Unico culto — é comum enxerga-los
como qualidades distintas de uma mesma divindade criadora, tal como aponta Lopes (2011). Dentro do sincretismo
desenvolvido no Brasil, no contexto da Diaspora, € comum associar as figuras dessa triade ao Senhor do Bonfim.
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atributos que, nas leituras patriarcais da Biblia, seriam exclusivas do Deus “masculino”.?

Percebe-se, portanto, que a caracterizagdo de Oxala enquanto “criador” nao ¢ absoluta —
tampouco sua natureza ¢ exclusivamente “masculina” —, tanto por sua ambivaléncia de género,
quanto por “dividir” suas fungdes com Nana; que por vezes ¢ apontada como esposa Ou
companheira do proprio Oxala ou de uma de suas variantes.

Desse modo, € possivel afirmar que Oxal4, tal como é apresentado nos itans e nas
tradigcdes deles derivadas, ¢ visto como uma divindade “pouco patriarcal”, uma vez que nao
exerce uma funcao de primazia “masculina” sobre as demais figuras do pantedo. Esse carater
mais “fluido” de Oxald enquanto “Deus-pai” pode ser justificado por dois fatores. O primeiro
¢ a ja mencionada “fluidez” da tradi¢ao literaria oral, que por nao estar “fixa” em um livro
sagrado, costuma ser lida de forma menos dogmatica, o que acaba por criar uma imagem de
“Deus” bem menos “imperiosa” que a que se constroi em torno do Deus biblico. J& o segundo
fator é de ordem cultural, e diz respeito a0 modo como o0 conceito e 0s papé€is de género sao
encarados na sociedade ioruba antiga.

Conforme aponta Oyewumi (2017), o conceito de “género” — assim como 0s papéis
sociais atrelados a ele — é simplesmente inexistente na sociedade ioruba antiga, tendo sido
introduzido apenas a partir da colonizagio europeia, com o advento do cristianismo na Africa
ocidental. Para a autora, a cultura ioruba pré-colonizacdo ndo estabelecia atributos sociais ou
identidades baseadas no sexo biolégico, de modo que outros fatores, como a longevidade,
acabavam por definir o nivel de prestigio social mais do que qualquer outra categoria. Isso fica
evidente no préprio itan que narra a cosmogonia de Oxala/Oduduwa e Nana: ambas as
divindades sdo ‘““superiores” nao por pertencerem a um determinado “género”, mas sao postos
em pé de igualdade enquanto “criadores” da humanidade por serem os orixas “mais velhos” e,
portanto, os guardides da sabedoria ancestral. Além disso, a dualidade divina entre
Obatald/Oduduwa, correspondendo aos aspectos “masculinos” e “femininos” da Criagdo —
destacada por Leite (2008) —, aponta também para uma perspectiva igualitaria do género a partir
do &mbito religioso.

Outro elemento interessante que demarca a natureza “pouco patriarcal” da sociedade
ioruba antiga, e destacado por Akinrali (2011), € o modo como as mulheres eram enxergadas.
N&o havendo uma categoria de género — e, portanto, inexistindo uma categoria social de

“mulher” —, as mulheres exerciam fun¢des sociais que na cultura ocidental patriarcal,

20 Interessante assinalar que, conforme aponta Machado (2014), a “meméria” — personificada na tradigdo ioruba
pela figura de Nand — é justamente um dos elementos centrais da poética de Evaristo (2017), algo que também
evidenciamos nas analises.
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influenciada pela tradigdo judaico-cristd, costumam ser atribuidas aos homens, como as de
guerreiras, comerciantes e governantes. Além disso, a posi¢do de méde — que ndo era, de fato,
uma “obriga¢do de género” — garantia, segundo Akinruli (2011), um alto grau de respeito e
reveréncia as mulheres, assim como um certo nivel de liberdade sexual muito mais fluido que
0 presente na sociedade ocidental de matriz judaico-cristd; conforme evidenciam diversos itans
coletados por Prandi (2001), nos quais os orixas mulheres — as yab4s — sdo apresentadas no
amplo exercicio de sua sexualidade, devido a inexisténcia de uma concepgao de “pecado”.
Desse modo, as percepcdes acerca da maternidade e da sexualidade na sociedade ioruba antiga
possuiam certo entrelagamento — no sentido em que a mulher que ¢ “mae” ndo é desprovida do
seu desejo erotico de “mulher”, algo que ¢é explorado na poesia de Concei¢do Evaristo,
conforme mostramos no Capitulo 2.

Sendo assim, ainda que existissem na cultura ioruba alguns elementos que poderiam ser
considerados patriarcais — inclusive com relagdo ao divino, como a presenca de diversos orixas
homens em posicao de poder, assim como a poligamia (Prandi, 2001) —, € notavel a diferenca
entre a caracterizagao do “Deus-pai” na referida tradi¢ao e a que se estabelece a partir da leitura
patriarcal dos textos biblicos, demonstrando que a caracterizacdo mitico-literaria da figura do
Deus-pai varia tanto de cultura em cultura, quanto de perspectiva adotada.

Acerca desse ultimo ponto, a reflexdo sobre o carater mitico-literario da construgéo de
“Deus-pai” patriarcal — ¢ 0 modo como essa figura pode ser varidvel —, adquire nuances e
implicacdes critico-teoldgicas que, chegando ao horizonte da hermenéutica, levam a uma outra
visdo do “divino” que ndo s6 se contrapde a Otica “patriarcal” tradicionalmente atribuida ao
Deus biblico, como vai além do “patriarcalismo brando” registrado na prépria tradi¢ao ioruba.
Essas implicagcdes podem ser vistas claramente nas reflexdes estabelecidas pelas teologias
feministas — tanto as que analisam criticamente o texto biblico, quanto as que enfocam as
relacfes/tensdes entre a tradicdo cristd e a tradicdo ioruba —, evidenciando como os “modos de
leitura” dos mitos e dos textos sagrados que os sedimentam literariamente podem oferecer uma
perspectiva “feminina” do divino, ou mesmo apontar a concep¢ao de um “divino feminino” —

a qual aparecera nas ressignificacdes poéticas de Evaristo (2017) e Garcia (2020).
2.4 Um Deus-mulher: As teologias feministas e a hermenéutica do “divino feminino”
Com o objetivo de estabelecer uma reflexdo teoldgico-critica — ou ainda uma “teologia

critica”, na defini¢do de Forcades i Vila (2011) — as teologias feministas, entendidas aqui no

sentido de uma pluralidade de correntes teoldgicas “politicas”, vém se apropriando da
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hermenéutica como um caminho de ressignificagio do “sagrado”. Partindo da analise
interpretativa dos textos biblicos — ndo especificamente em um sentido “literario”, mas por
vezes se utilizando de recursos fronteiricos a hermenéutica literaria —, as teologias feministas
tém adotado uma perspectiva critica que, voltada para a “6tica do feminino”, busca desconstruir
a imagem engessada de um “divino patriarcal”.

Considerando a j destacada natureza historico-cultural dessa viséo patriarcal — derivada
muito mais dos modos de leitura do que do texto em si, com suas ambiguidades — as teologias
feministas, conforme Gongalves (2022), objetivam estabelecer uma “legitimidade
hermenéutica” que, por meio da leitura critica das narrativas sagradas, desconstrua as imagens
reificadas do feminino culturalmente construidas pela leitura patriarcal, a0 mesmo tempo em
que postulam a possibilidade de um “divino feminino”.

Ainda que tal “movimento” teoldgico tenha surgido, sobretudo, no seio do pensamento
cristdo contemporéneo — em especial como uma corrente “alternativa” dentro da Igreja Catolica
(Cf. Forcades i Vila, 2011) —, ele vem ganhando forca também em outras denominacgdes e
perspectivas religiosas, inclusive abracando o didlogo inter-religioso e para além da esfera
estrita da religido, adquirindo nuances interseccionais e abrangendo as discussdes sobre género,
raga, cultura, sexualidade etc.

Tendo em vista essas ramificacGes, é possivel subdividir as teologias feministas em duas
“subcorrentes” distintas, porém intercambidveis: a Teologia Feminista (TF) propriamente dita,
surgida dentro da teologia crista, e a Teologia Feminista Negra (TFN), mais recente, que vai
além da esfera do cristianismo e busca pensar 0s entrecruzamentos de raca e género, também
em uma perspectiva hermenéutica.?

A seguir, discutimos as principais caracteristicas dessas duas teologias, assim como as
implicacdes que elas estabelecem no que diz respeito a releitura critica e a contestacdo do
“divino patriarcal”, através da op¢ao por uma “6tica feminina” do “sagrado” — a qual se fara
presente, como veremos, enquanto exercicio poético, nas obras de Concei¢cdo Evaristo e

Adriane Garcia.

2.4.1. A Teologia Feminista e o “olhar feminino” sobre os textos biblicos

Ainda que tenha se estabelecido com maior destaque no ambito das discussdes

teoldgicas apenas nas ultimas décadas, a Teologia Feminista (TF) ndo € um movimento

21 Existem outras “subcorrentes” das teologias feministas que poderiam ser incluidas nessa classificagdo, mas
optamos, por uma questéo de recorte tedrico, por focar apenas na TF e na TFN
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estritamente recente, mas possui diversos precursores a nivel historico. Conforme aponta
Forcadesi Vila (2011), o pensamento teoldgico feminista sempre existiu de forma concomitante
com a teologia “patriarcal” — que “considera las mujeres menos aptas” —, buscando se contrapor
a essa perspectiva acerca das crencas religiosas e do “sagrado”.?? Realizando um breve
apanhado historico, Forcades i Vila (2011) aponta que a 6tica inferiorizante contra as mulheres
existe no &mbito religioso ha milénios e teve continuidade na modernidade, amparada por uma
perspectiva religiosa patriarcal que “justificava” a dominagdo masculina através de uma
interpretacdo enviesada das escrituras sagradas.

Sendo assim, muitas vezes adotando leituras pretensamente “literais” dos textos biblicos
— quando convinha um sentido de “puni¢ao” as mulheres —, ou uma leitura “simbolica”, quando
os proprios textos pareciam contradizer essa perspectiva, a “tradicao” teologica patriarcal
enfocou desde sempre a construcdo de uma imagem de Deus e da sacralidade intrinsecamente
associadas ao masculino. Portanto, considerando também a centralidade dos textos biblicos,
mas adotando uma perspectiva hermenéutica, interpretativa, a Teologia Feminista vem desde
as suas origens buscando se contrapor a essa “tradi¢dao”, revelando, através de “la investigacion
critica, sea del tipo que fuere — filosofica, historica, social, literaria...” (Forcades i Vila, 2011,
p. 13), as contradicGes inerentes a teologia dominante apoiada na (ndo) interpretagdo dos textos
sagrados, no que concerne as mulheres.

Acerca dessas “contradi¢des”, que Forcades i Vila (2011) aponta como fundadoras de
toda teologia critica — incluindo a feminista —, uma delas pode ser considerada essencialmente
“literaria”, uma vez que diz respeito ao contraste entre o que “diz” o texto sagrado e modo com
0 mesmo € compreendido/recebido pela comunidade religiosa — e em especial as mulheres. Essa
contradi¢do textual “fundante” se faz presente, portanto, quando se v€ uma distin¢ao clara entre
0 sentimento que a fiel tem com relagdo a Deus — a imagem de um Deus “justo” e “bom” — e 0
modo como a leitura desses textos sagrados, supostamente “inspirada” por esse mesmo Deus,
parece delegar a essa mulher uma posicao de inferioridade obviamente incompativel com uma

ideia de “justica”, seja ela “divina” ou ndo. Na busca por apresentar “solugdes” a essa

22 Forcades i Villa (2011) cita a “querelle des femmes” (“Querela das Mulheres™), ocorrida entre os séculos XV e
XVI, como um dos movimentos “precursores” do feminismo e da modernidade que, de certa forma, ajudaram a
estabelecer as bases do que hoje se compreende como pensamento teoldgico feminista. Uma das figuras mais
importantes desse movimento foi Christine de Pizan (1363-1430), célebre intelectual da Idade Média, responsavel
por defender, em pleno ambiente intelectual da época, a liberdade feminina e o papel vital das mulheres na
sociedade, em contraposi¢do a misoginia predominante no seu tempo (Cf. Ferraro, 2021). Tendo sido a primeira
mulher conhecida a viver da prdpria escrita na literatura francesa, Pizan foi uma das grandes precursoras da
literatura feminista — em uma “tradi¢do” que vé€ a escrita literaria como uma ferramenta de empoderamento e
guestionamento dos padrdes patriarcais, sendo Conceicao Evaristo e Adriane Garcia duas autoras contemporaneas
que assumem essa perspectiva.
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contradicdo, a TF tem partido de uma leitura hermenéutica dos textos biblicos, levando em
consideragdo tanto o contexto patriarcal no qual os textos foram redigidos e recebidos
originalmente, quanto a necessidade de “adaptagdo” ao contexto contemporaneo, considerando
a natureza simbdlica e possivelmente metaférica de muitas dessas narrativas (Cf. Candiotto,
2021).

Para Candiotto (2021, p. 02), “a principal dificuldade da hermenéutica biblica feminista
¢ a constatacdo de que a linguagem patriarcal dos textos sagrados foi naturalizada e cristalizada
como parte do conteudo revelado. J& sua riqueza é ter demonstrado que a linguagem nao é o
contetdo, que o significado da mensagem pode ser extraido distintamente de seu veiculo de
transmissdo. ” Ou seja, a linguagem aparentemente patriarcal dos textos biblicos,
“compreensivel” no contexto historico e cultural em que os mesmos foram redigidos, ¢ por
vezes tomada — como também aponta Gebara (1992) — como parte da “revelagdao” do divino,
quer dizer, como sendo intrinseca a “Palavra de Deus”. Nesse sentido, como faz Adriane Garcia
em Eva-proto-poeta (2020), a TF busca realizar uma leitura do texto biblico que o considere,
sobretudo, enquanto “linguagem”, demonstrando que esta, por sua natureza ambivalente, pode
produzir significados distintos do que poderia oferecer uma leitura supostamente “literal”.

Com isso, mesmo levando em conta que a tradicdo teoldgica cristd sempre empreendeu,
sob diversos meios, leituras hermenéuticas da Biblia — de modo que a prépria hermenéutica
surgiu, em grande parte, da interpretacdo dos textos sagrados (Cf. Ricoeur, 2006) —, é notorio,
segundo Gebara (1992) e Candiotto (2021), que tais leituras ndo tenham, na maioria das vezes,
se esfor¢ado para “enxergar” o elemento patriarcal da linguagem biblica e interpreta-la também
em um sentido “simbolico” ou metaforico. Essa “lacuna”, segundo Gebara (1992, p. 57),
decorre do fato de que ““a Igreja Catdlica nao foi critica do patriarcalismo da sociedade, pois ela
mesma tem suas estruturas fundadas numa antropologia androcéntrica de carater
eminentemente patriarcal”. Ou seja: sendo a propria Igreja Catdlica uma institui¢do cuja
estrutura € marcada pela Idgica patriarcal, levando em consideracdo a regra ainda hoje vigente
que exclui as mulheres do sacerddcio e das altas hierarquias, ndo haveria, por parte das correntes
teologicas “dominantes”, um interesse genuino em uma leitura “anti-patriarcal” dos textos
biblicos — leitura essa que poderia evidenciar as contradi¢Oes espirituais da propria instituicao.

Assumindo, portanto, a “missdao” de romper com essa logica, a TF tem se debrucado
sobre a enorme riqueza simbdlica e textual das narrativas biblicas, de modo a evidenciar, na
propria “base” literaria da tradi¢do judaico-cristd, elementos que contradigam a otica patriarcal
e permitam outras leituras acerca do divino e da sacralidade. Uma dessas leituras — que se

tornou, conforme Candiotto (2021), um dos pontos-chave do pensamento teologico feminista —
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, diz respeito a “nomeac¢do” de Deus como “pai”, e até que ponto essa “nomeagdo” institui uma
l6gica de inferiorizacdo do feminino.

Segundo Candiotto (2021, p. 03) “referir-se a Deus como Pai em uma cultura patriarcal
significa também afirmar a masculinidade de Deus” — de modo que, ignorando a carater
“transcendente” do divino, se firma uma imagem de “masculinidade” claramente “humana”,
patriarcal, cujo resultado direto é a construcdo de uma hierarquia androcéntrica. Em resposta a
essa “patriarcaliza¢dao” do divino, Ferraz (2020) destaca o esfor¢o da Teologia Feminista em
evidenciar uma imagem “materna” de Deus nos textos biblicos, imagem essa que teria sido
minimizada pelas leituras patriarcais, que desconsideram as diferentes nuances da “personagem
Deus”, conforme Miles (2009). Com isso, o0 mesmo Deus “violento e punitivo” da Biblia
Hebraica possuiria, na leitura teoldgica feminista, uma face “materna” e acolhedora,

evidenciada por um conjunto de metéforas sutis, mas incisivas, dentro do proprio texto:

A relagdo de paternidade com Israel é expressa pela figura universal do amor
relacional mais profundo, a saber, da mée com o seu(s) filho(s). Por vezes, 0s autores
biblicos recorrem ao adjetivo verbal rahum, “proveniente da mesma raiz que se
emprega para designar “Otero”, “seio materno”, ¢ cuja melhor tradugdo seria
“entranhavel”. Um dos textos antologicos se encontra em Nm 11,11 — 15, quando
Moisés fala a Yahweh que ndo foi ele — Moisés — quem concebeu 0 povo, mas 0
préprio Yahweh, como verdadeira mae. Outra expressdo utilizada com frequéncia
para descrever a relagdo filial com Deus é rachamim (cleméncia; misericordia) da raiz
rechem (Gtero materno). Em Isaias 49,15 esta expressao é utilizada para comparar o
amor de Deus com o de uma mae (Ferraz, 2020, p. 126). (Grifos da autora).

H4&, portanto, imbuidos na caracterizacdo do Deus biblico, uma série de elementos
metaforicos que, lidos no contexto da prépria cultura que os produziu, evidenciam uma
perspectiva também “maternal” do divino, que se aproxima da imagem que essa mesma cultura
estabelece com relacdo as mulheres. Ainda que tais elementos possam ser lidos, como destaca
Ferraz (2020), enquanto expressdo retorica, ou mesmo decorrentes da ambivaléncia tipica da
imagem de Deus na Biblia, sua simples presenca parece indicar, no minimo, uma caracterizacdo
do divino que é tanto “masculina” quanto “feminina”, o que contrapde a imagem de um “Deus-
pai” patriarcal exclusivamente “masculino” — contraposi¢do essa que surgira, com forte ironia,
na obra poética de Garcia (2020).

Indo mais a fundo nessa possibilidade de leitura, Candiotto (2021, p. 08) destaca que
“um quadro imaginativo alternativo emerge do modelo Deus-mée. Trata-se de pensar a criagdo
ndo como ato intelectual ou estético, mas como evento fisico no sentido de que o universo é
formado por Deus e constitui expressdo de seu préprio Ser. Aqui, pode-se evocar

metaforicamente o parto, pelo qual o universo ¢ criado do seio de Deus.”. Isso significa que, ao
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adotar a possibilidade de uma imagem “maternal” de Deus, ¢ possivel romper com a concepgao
teoldgica ortodoxa de que o mundo foi criado por Deus ex nihilo — ou seja, a partir de uma
hierarquia entre o “fisico” e o “espiritual”, que seria a base da propria hierarquizagao simbolica
entre os seres, € que aparece também na concepgao fenomenologica de “sagrado” em Eliade
(1998) —, admitindo a ideia de que o proprio “universo” seria uma expressao da divindade, o
que abriria espaco para a ruptura simbdlica das hierarquias, inclusive aquelas que distinguem
homens e mulheres.

Outro aspecto de especial interesse hermenéutico a Teologia Feminista € a analise critica
das personagens biblicas femininas — em especial as que possuem forte “carga simbodlica” na
construcdo de uma possivel perspectiva anti-patriarcal amparada na Biblia. Conforme Gebara
(1992) “as mulheres fortes da Biblia” sdo retratadas enquanto responsaveis pela “preservacao
da vida” — algo que pode ser encarado tanto no sentido de uma postura de submissao e restricdo
ao “lar”, quanto de identificagdo com uma certa ideia positiva da maternidade que, no contexto
da tradicdo judaico-crista, se assemelha ao proprio carater “maternal” do Deus biblico,
conforme apontado por Ferraz (2020). Com isso, ao enxergar a mulher como “preservadora”
da vida, a TF abre aqui uma possibilidade de leitura que, contrariando a “gloria” dada as
personagens masculinas, permite ver as figuras femininas biblicas sob uma 6tica mais positiva
do que o suposto estigma do “pecado” de Eva — conforme veremos, poeticamente, na obra de
Adriane Garcia.

Além desse olhar “positivo” acerca das personagens, a hermenéutica feminista biblica
vem buscando apontar nuances distintas de personagens de destaque, como Maria mée de Jesus,
Maria Madalena e a propria Eva — evidenciando tanto a 6tica enviesada que a tradi¢do patriarcal
1mpOs a essas personagens, quanto a sua “forca” enquanto figuras centrais do universo biblico.
E o que se v&, por exemplo, nos estudos que buscam desconstruir a imagem de Eva como a
“mae do pecado” feminino, apontando antes, na analise critica da narrativa do Génesis, a
“elevada ambigdo de Eva por conhecimento”, um fator desencadeador da propria experiéncia
humana enquanto missao divina — o que contraria “a interpretagdo masculina responsavel pela
doutrina de submisséo e subordinacdo da mulher baseada nos relatos da criagdo.”. (Stanton
apud Santos e Musskopf, 2018, p. 339).

Percebe-se, portanto, que toda a base argumentativa da Teologia Feminista se
fundamenta na analise critica dos textos biblicos — que na préatica em pouco se diferencia de

uma analise literaria amparada em uma 6tica feminista?® —, colocando a centralidade do texto,

23 A diferenca mais evidente entre as abordagens da hermenéutica feminista biblica e da critica literaria
propriamente dita € que a primeira, quando desenvolvida dentro dos pressupostos da Teologia Feminista, é antes
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e do olhar critico sobre o texto, como o elemento principal de uma “despatriarcaliza¢do” do
divino. Com isso, é possivel perceber na TF uma viséo do sagrado que o compreende enquanto
construgdo “literaria” — ainda que ndo utilize propriamente esses termos —, e que confere a
interpretacdo do texto literario sagrado — e, portanto, a prépria literatura —, um meio de
ressignificagdo do divino e da sacralidade.

Expandindo essa reflexdo, porém, a Teologia Feminista ndo tem se limitado unicamente
a analise dos textos biblicos, ou mesmo a perspectiva estrita do pensamento cristdo, mas vem
adotando novas ramificagdes, acompanhando as demandas da contemporaneidade no que
concerne aos avangos dos feminismos em outros campos, a exemplo da interseccionalidade

género/raca/cultura em relagdo com a sacralidade, tal como faz a Teologia Feminista Negra.

2.4.2. — A Teologia Feminista Negra: o “divino feminino” para além da Biblia

Como campo de reflexdo desenvolvido a partir da Teologia Feminista, a Teologia
Feminista Negra (TFN) se insere em um contexto de progressao das lutas antirracistas e do
pensamento feminista, que se volta para as especificidades da experiéncia da mulher negra, de
modo a preencher lacunas que o feminismo “dominante” deixou com relag@o a esse segmento.
Partindo, segundo Krob (2014), da 6tica do feminismo negro sobre o fendmeno religioso, a
Teologia Feminista Negra se centra na reflexdo acerca das implicacGes teoldgicas
contemporaneas diante da crescente conscientizac¢do anticolonial, na busca por refletir acerca
do “peso” que a heranca colonial estabeleceu sobre a cultura e, consequentemente, sobre a
religido e a sacralidade — tal como aparece, em varios momentos, na poesia de Concei¢do
Evaristo (como veremos no Capitulo 2).

E nesse aspecto, portanto, que “a Teologia Feminista Negra parte de questdes de sua
cultura e do que implica ser mulher negra. Busca questionar e desconstruir a teologia patriarcal
— que tem como identidade um rosto branco, masculino e elitista. Esta imagem patriarcal de
Deus incentiva e colabora para a manutencdo de uma sociedade e teologia racistas, sexistas e
classicistas, onde a mulher negra e pobre torna-se triplamente oprimida. ”” (Krob, 2014, p. 3630).

Ou seja: a TEN enxerga em certas leituras da tradicdo judaico-crista, “imposta” aos povos

de tudo uma reflexdo teoldgica, que busca refletir diretamente sobre o sistema de crengas fundamentado pelos
textos analisados, e ndo propriamente uma reflexdo “literaria”. Ainda assim, a distincia entre as abordagens ¢
muitas vezes ténue, e ndo raro as analises da TF adentram métodos e perspectivas proprias da critica literaria —
sem que isso a descaracterize enquanto campo de reflexdo teoldgica. Nesse sentido, quando Evaristo (2017) e
Garcia (2020) realizam uma “hermenéutica” poética do sagrado, pode-se dizer que elas estdo, de fato, realizando
também uma (re)leitura “teologica”.
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nativos das Américas —assim como aos africanos escravizados —, uma perspectiva do “sagrado”
que é centrada na supremacia masculina, branca e elitista, uma vez que a referida tradigéo foi
“atravessada” pela otica eurocéntrica do colonizador que as “transmitiu” — por vezes, de forma
violenta — aos povos colonizados, sob a pecha de um “salvacionismo” (Cf. Andrade, 2009), que
acabou por se mostrar excludente & heranga religiosa e cultural desses mesmos povos.

Partindo, desse modo, de um certo “aprofundamento” da reflexdo critica ja estabelecida
pela TF, a TFN pbe em xeque ndo apenas a imagem do “Deus-pai” tal como construida pela
leitura patriarcal dos textos biblicos, mas questiona 0 modo como essa imagem, ao ser repassada
pelos europeus aos povos africanos e nativo-americanos, veio atravessada por um viés racista,
que enxerga esse Deus ndo s6 como “pai” e “UGnico”, mas também, de certa forma, como
“branco” — propondo, portanto, “tirar a mascara branca” que se estabeleceu sobre a imagem de
Deus, em dialogo com as proposi¢des anticoloniais e antirracistas de Frantz Fanon (2008).
Sendo assim, assumindo claramente uma postura “politica’ antirracista, inserida na consciéncia
da “tripla opressdo” da mulher negra, referida por Krob (2014), a Teologia Feminista Negra se
centra na discussdo acerca do “lugar” da mulher negra no ambito da teologia, oferecendo seus
préprios pressupostos.

Nesse sentido, ao conferir centralidade a experiéncia cultural e religiosa da mulher
negra, a TFN encontra suas bases fundacionais na experiéncia violenta da escravidao, a qual
tanto tirou a liberdade fisica dos individuos escravizados, quanto buscou suprimir as matrizes
culturais, espirituais e filosoficas de nac¢des inteiras, através de “misturas” for¢adas entre grupos
étnicos distintos e da perseguicdo direta a todo elemento cultural que ndo fosse “branco” —
incluindo a religido. Essa logica faz sentido quando retomamos a afirmacéo de Forcades i Vila
(2011) de que a TF existe desde que existe uma teologia “patriarcal”, como resposta a ela; da
mesma forma, para Krob (2014), a Teologia Feminista Negra existe como uma resposta ao
“branqueamento” cultural — conforme afirma Fanon (2008) — da religido, enquanto forma de
resisténcia a “inferiorizacdo” da perspectiva negra do “sagrado”; ndo abrindo mao, mesmo
dentro do cristianismo, das matrizes culturais propria das populagdes negras. Acerca desse
ultimo ponto, Silva (2010, apud Krob, 2014), estabelece trés objetivos fundamentais a reflexao

da Teologia Feminista Negra:

1) Recuperacdo do corpo como lugar de manifestagdo de Deus: o corpo negro é
afirmado como lugar teoldgico. No entanto, quando ha discriminacdo racial, ha a
rejeicdo deste corpo. Rejeitar o corpo negro € desejar embrangquecer-se e isso, no
fundo, é desejar ndo existir como pessoa ou como povo. Na Teologia Negra Feminista,
0 corpo ¢é reconhecido, celebrado, resgatado em suas relagdes cotidianas. 2) Historia
e memoria: O povo negro tem raizes, tem passado. Fazer parte da histéria é se
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descobrir como sujeito que faz a histdria, e essa histdria também é lugar de Revelacéo.
Redescobrindo a histéria de um povo, se resgata e se reafirma a sua memoria, memoria
essa que se manifesta viva nas experiéncias do dia a dia, enchendo-se de sentidos e
transcendéncia. 3) Encontro com a experiéncia religiosa dos antepassados: a
religiosidade afro estd intimamente relacionada com a natureza e com a
ancestralidade. Ir de encontro a essa experiéncia religiosa afro ndo quer dizer rejeitar
0 cristianismo, mas sim enriquecé-lo e torna-lo mais ecuménico. Essa reflexdo de fé
traz aos negros e negras um Deus com diferentes rostos, mas com um s6 coragédo que
os/as ama e acolhe em suas diferencas. (Krob, 2014, p. 3635).

Os trés pontos apresentados por Silva (2010) dizem respeito a perspectiva tanto critica
quanto “politica” que a TFN busca estabelecer. Acerca do primeiro ponto, “Recuperacdo do
corpo como lugar de manifestagdo de Deus”, percebe-se a defesa de um ponto de vista que se
contrapde a uma visdo eurocéntrica do divino e reivindica o “corpo” negro como espacgo de
manifestacdo da sacralidade, algo que se contrapde ndo s a representacao da imagem de um
Deus “branco”, mas também a “nega¢ao’ da importancia do corpo na teologia dita “tradicional”
— conforme aponta Candiotto (2021), ao discutir a hierarquizagdo entre “fisico” e “espiritual”
da teologia patriarcal, que a TF busca desconstruir. Ja o segundo ponto, “Historia e Memoria”,
considera a relacdo entre as populacBes negras e sua ancestralidade, sua memoria; pensando
essa relacdo como um elemento essencial na vivéncia da espiritualidade, de modo a resistir a
supressao cultural tipica da heranca colonial. Esse objetivo coaduna com o terceiro ponto que,
sem “rejeitar o cristianismo”, busca “enriquecé-lo” e “torna-lo ecuménico”, ou seja, liberta-lo
dos sectarismos culturais e fazé-lo mais aberto as necessidades, perspectivas e tradicGes das
populacdes negras, de modo a contribuir com uma 6tica teoldgica descentrada da visdo “branco-
patriarcal”.

No que diz respeito a presente pesquisa, esses movimentos coadunam com a OGtica
presente em toda a obra de Conceig¢do Evaristo — e em especial, em sua poesia — de reconstruir
o “tecido da memoria” negra — segundo Remenche e Sippel (2019) —, a0 mesmo tempo em que
se utiliza da linguagem como elemento central de um “desmascaramento” do “sagrado”; em
didlogo com a proposicdo de Fanon (2008) de que a linguagem, por ser um dos principais
agentes do “branqueamento cultural”, exige sempre uma “tomada de posi¢ao” por parte do
“colonizado”. Nesse sentido, em termos literarios, a TFN se apresenta ndo enquanto “conceito”
ou teorizacdo, mas como materializacdo poético-simbdlica, gerando significacbes que
reivindicam, para a mulher negra, um espaco até entdo restrito dentro das oOticas “branco-
patriarcais” do “sagrado”.

Acerca desse ultimo movimento, a TFN discute as relagdes entre raca, cultura e
sacralidade levando em consideracdo os atravessamentos historicos que as constituem, ao

mesmo tempo em que busca pensar como tais atravessamentos se deram no ambito religioso
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e/ou teoldgico, sobretudo no impacto intercultural e inter-religioso. No contexto brasileiro,
inserido no universo maior da América Latina, a compreensdo desses atravessamentos diz
respeito, também, ao sincretismo religioso, proprio da fusdo entre as crencas religiosas
reprimidas pela tradicdo teoldgica eurocéntrica e elementos oriundos dessa mesma tradicdo,

retomados culturalmente dentro dos processos de resisténcia. Segundo Andrade (2009):

No percurso da histdria religiosa brasileira, a Igreja embora perseguisse os infiéis e
heréticos através da Inquisicdo, transigia com determinadas praticas dos segmentos
populares e étnicos que conviviam na col6nia, o que facilitou a permanéncia de uma
religiosidade popular que mesclava tradi¢ces bem distintas. A esta interpenetracéo de
crengas e ritos para produzir novas formas religiosas convencionou-se atribuir o
conceito de sincretismo. (Andrade, 2009, p. 108)

Isso significa, portanto, que o sincretismo?*, enquanto resultante da fusdo de crengas
populares — e nesse caso especifico, dos modos de resisténcia pelos quais os africanos
escravizados conseguiram garantir a manutencao de seus sistemas de crencas, mesclados a
simbologia cat6lica —, surgiu a partir das “praticas dos segmentos populares e étnicos” no
periodo colonial, das quais derivam a natureza “plural” da religiosidade brasileira — no dizer de
Camara Cascudo (1974) —, ainda que tal pluralidade tenha sido por muito tempo reprimida e
perseguida pela Gtica religiosa eurocéntrica.

Nesse sentido, o sincretismo, mais do que uma imposicdo histérica, decorrente da
necessidade de resistir as crengas impostas pelo colonizador, tornou-se, com o tempo, uma
marca da propria pluralidade religiosa impregnada na consciéncia coletiva do pais — mesmo
que, por vezes, relegada a posicdo de subalternidade. A partir desse aspecto, a TFN se insere
no contexto brasileiro, a partir de sua reflexao teoldgico-critica, como um campo de discussao
para a ruptura de tais arbitrariedades historicas, garantindo a mulher negra uma posi¢do no
ambito da teologia.

Considerando a tradicdo critico-textual ja estabelecida pela Teologia Feminista, mas
trazendo a luz o contexto das culturas de matriz africana, a TFN ndo se limita, portanto, a uma
compreensdo do sagrado e do divino dentro da tradi¢do judaico-crista “ortodoxa”, mas busca,
segundo Krob (2014), pensar Deus a partir dos sincretismos, dos atravessamentos culturais e

da heranca africana — o que implica “ir além” da visdo estrita do divino nos textos biblicos,

24 Andrade (2009) faz a ressalva de que, apesar do termo “sincretismo” ter caido em certo desuso em alguns
circulos académicos, pela conotagdo pejorativa que adquiriu ao longo do tempo, 0 mesmo se mostra ainda um
conceito inteiramente operativo e necessario a compreensdao do fendmeno religioso na contemporaneidade,
sobretudo no Brasil — e no nosso caso, na obra de Conceicdo Evaristo (2017) —, ndo devendo, portanto, ser
descartado.
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incorporando aspectos proximos da oralidade, tal como se faz presente na poesia de Evaristo
(2017).

Sendo a oralidade, segundo Machado (2014), um elemento essencial das culturas
africanas — e em especial a ioruba, que junto com a banto representa a principal matriz cultural
da “africanidade” no Brasil e, consequentemente, da propria “cultura brasileira” —, 0
pensamento teoldgico focado na perspectiva da mulher negra, sobretudo quando se afasta de
uma esfera estritamente cristd, aponta para a necessidade de se retomar as tradi¢bes orais e
crencas tradicionais, como um caminho para repensar o divino em dialogo com as demandas
da contemporaneidade.

Nesse sentido, a tradi¢do oral ioruba —a exemplo dos itans, discutidos no tépico anterior
— oferece uma perspectiva mitico-literaria do divino que, a0 mesmo tempo em que diverge da
imagem do “Deus-pai branco”, possibilita uma releitura critica da propria compreensao do que
seria o “divino” dentro de uma cultura fortemente influenciada pela tradi¢éo judaico-crista, mas
atravessada por matrizes religiosas africanas, como € a prdpria sociedade brasileira. Sendo
assim, dentro da proposta de repensar a divino em uma Gtica anti-patriarcal e antirracista, a
Teologia Feminista Negra apresenta alguns “caminhos” de discussao e praxis reflexiva, do qual
um dos mais destacaveis — e para Krob (2014), intercambiavel com a TFN — é a Teologia
Ecofeminista.

Amparada no Ecofeminismo — corrente feminista que enxerga a submissdo da mulher
na sociedade patriarcal como semelhante a dominacdo da natureza pelo homem — a Teologia
Ecofeminista se aproxima da TFN, segundo Krob (2014), a partir do momento em que aponta
como 0s mecanismos de dominagdo justificados culturalmente pela teologia patriarcal
instituiram a ideia de que o homem, enquanto suposto ser “superior” espelhado em um “Deus-
pai”, teria o direito de “desfrutar” e dominar a natureza e a mulher. Essa percepcdo da
dominacdo masculina na Teologia Ecofeminista leva em consideracdo o modo como as
religiGes politeistas — ligadas ao culto das forcas da natureza, e muitas vezes ao culto do
“feminino” —, foram suprimidas pela crenca monoteista que estabelece uma dualidade entre
“criador” e “criatura”, a0 mesmo tempo em que separa o homem da natureza e o homem da
mulher. Essa logica esta alicer¢ada, segundo Krob (2014), na compreensao de que “com a queda
do politeismo e o inicio do monoteismo, passa-se a adorar um Deus patriarcal e masculino que
vé na mulher, assim como na natureza, um perigo que deve ser dominado. ” (Krob, 2014, p.
3636).%

% Interessante ressaltar que Krob (2014) se refere, sobretudo, ao “politeismo” a partir da perspectiva negra — 0 que
diz respeito, por exemplo, a cultura ioruba, subjacente a poética de Conceicdo Evaristo — e ndo as sociedades
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Com isso, considerando a relagdo simbdlica que, durante séculos, estabeleceu uma
ligag&o entre a mulher e a natureza — assim como a forte conexao que as religiosidades africanas
tradicionais possuem com o culto ao “natural”’-, Krob (2014) afirma que a Teologia
Ecofeminista se coaduna com a TFN na busca por uma compreensdo teologica que reconcilie
0 humano e o divino com a natureza, trazendo a luz a imagem de um “divino feminino”
ancestral, ligado a convivéncia “justa” e equilibrada com o ecossistema. Desse modo, ao abragar
as perspectivas da Teologia Ecofeminista, a TFN pode oferecer uma visdo da sacralidade e do
divino amparada culturalmente na imagem da Mulher Negra, encarada aqui enquanto
manifesta¢ao “corporal” da divindade, sendo ela, também, “espelho” do divino — perspectiva
que aparece de forma marcante na poesia de Conceicdo Evaristo, conforme discorremos nas
analises.

E nesse sentido, portanto, que ao resgatar elementos simbdlicos das tradigdes literaria
orais — dentre as quais os itans? — e interpreta-los a luz do pensamento teoldgico feminista, a
TFN aprofunda o trabalho da TF de, a partir de uma leitura teoldgico-critica, “fundar” uma
imagem do divino que se contrapde tanto a teologia “patriarcal”, quanto a teologia “branca”.
Esse movimento, entretanto, apesar de seu aspecto “fundante”, ¢ muito mais uma “retomada”
do que uma construcdo inteiramente contemporanea, pois busca, tanto através da releitura
critica dos textos biblicos (TF), quanto da valorizacdo da tradicdo ancestral negra (TFN),
resgatar uma perspectiva do divino que, apesar de “adormecida” por séculos de predominéncia
patriarcal, resiste enquanto arquétipo “profundo” nas brumas da (in)consciéncia humana,
encontrando eco nos mitos tradicionais e, mais recentemente, nas poéticas contemporaneas de
Evaristo (2017) e Garcia (2020). Trata-se do simbolismo do “divino feminino” arcaico, o

arquétipo da Grande Mae.

25 A Deusa “primitiva” e a Grande Mae: o divino feminino arcaico e suas

correspondéncias arquetipicas

politeistas como um todo, a exemplo das culturas grega e romana antigas, que apesar de ndo serem monoteistas,
eram predominantemente patriarcais. Essa percepcao de uma cultura negra tradicional baseada no politeismo e na
proeminéncia das mulheres na sociedade coaduna com as reflexdes de Akinrali (2011)

% Acerca da importancia das tradices literarias orais no resgate de uma sacralidade ancestral, Machado (2014),
ao discutir sobre a importancia de um “rememoramento mitico” das culturas negras, afirma: “Em cada pedacinho
de mito, em cada pedacinho da oralidade encontra-se conhecimento, pois nosso corpo esta atrelado ao conhecer e
0 corpo € todo ele, cabega, pele, cabelo, sangue, olfato, audicdo... e todo ele esta impregnado de ancestralidade, €
memodria viva, pois € fruto da experiéncia. ” (Machado, 2014, p. 63). Em Conceicéo Evaristo, especialmente em
Poemas da recordacdo e outros movimentos (2017), essa oOtica de “rememoramento” e consciéncia “poético-
corporal” adquire nuances especificas, ligadas a “poténcia divina” do feminino.



47

A ideia de um “divino feminino” — ou ainda de um “divino” sob uma perspectiva
“feminina” — ndo constitui, em termos historicos, uma novidade conceitual estabelecida pelas
teologias feministas, mas diz respeito muito mais a uma tentativa de “resgate”, de retomada de
antigas concepgdes do ‘“sagrado” que parecem ter sido ‘“soterradas” por séculos de
patriarcalismo. Essas antigas concepgoes, conforme Campbell (2015), consistem no que certos
setores da historiografia e da mitologia analitica, assim como da Ciéncia das Religides, chamam
de “culto a Grande Deusa” — uma forma “primitiva” de religiosidade, supostamente anterior a

consolidacdo de um sistema patriarcal propriamente dito. Segundo Campbell (2015):

Na arte da Antiga Idade da Pedra, no periodo das cavernas do sul da Franca e norte
da Espanha [...] o feminino esté representado naquelas pequenas estatuetas chamadas
de “Vénus”, agora bem conhecidas, ¢ que mostram uma figura nua. Seu corpo ¢ sua
magia: ele invoca o masculino e é também o vaso de toda vida humana. A magia
feminina é, portanto, basica e natural. O masculino, por outro lado, é sempre
representado em algum papel, desempenhando uma fungéo, fazendo algo. (Campbell,
2015, p. 18).

As famosas “estatuetas de Vénus”, destacadas por Campbell (2015), consistem em um
conjunto de imagens de finalidade controversa, oriundas tanto da Europa quanto de outras
regides da Eurésia, as quais foram interpretadas, por parte da historiografia, como “provas” de
uma antiga compreenséo do sagrado que colocava a Deusa — ou 0 “feminino” —em centralidade
(Cf. Guerra, 2021). Campbell (2015), entretanto, vé nessas imagens ndo a evidéncia de uma
“supremacia” ou posicao de especial destaque da mulher na sociedade paleolitica, mas sim o
primérdio de uma logica patriarcal, que “reduz” a mulher a magia do corpo, o que esta
conectado a divisdo de tarefas que se estabelecia naquele periodo: os homens com o papel
“ativo” da caca, e as mulheres com o papel “passivo” de colher raizes, frutas e pequenos animais
— papéis que estariam na origem das divisdes culturais, que posteriormente, sedimentariam o
patriarcado.?’

Essa afirmacédo inicial de Campbell (2015) é questionada por autoras como Lerner
(2019) e D’Eaubonne (1977), que situam a “origem” do patriarcado — e consequentemente, de
uma ideia de “divino patriarcal” — em um periodo muito mais recente do que o Paleolitico,
sendo decorrente ndo de uma situagdo “natural” de divisdo social, mas de um longo “processo

que se desenrolou durante um espacgo de tempo de quase 2.500 anos, de cerca de 3100 a 600

21 Estudos recentes, entretanto, tém posto em xeque a ideia de uma divisdo “estrita” dos papéis masculinos €
femininos na Pré-histdria, apontando que as mulheres também desempenhavam funcgdes até recentemente vistas
como “masculinas” para aquele periodo. Cf. reportagem sobre 0 assunto:
https://www.correiobraziliense.com.br/ciencia-e-saude/2023/12/6666705-mulheres-tambem-eram-cacadoras-na-
pre-historia-aponta-estudo.html



https://www.correiobraziliense.com.br/ciencia-e-saude/2023/12/6666705-mulheres-tambem-eram-cacadoras-na-pre-historia-aponta-estudo.html
https://www.correiobraziliense.com.br/ciencia-e-saude/2023/12/6666705-mulheres-tambem-eram-cacadoras-na-pre-historia-aponta-estudo.html
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a.C. [...] em ritmo e momentos diferentes, em sociedades distintas.” (Lerner, 2019, p. 29). Ou
seja: o patriarcado e a perspectiva patriarcal do sagrado ndo seriam uma institui¢ao “original”
da humanidade — como aparece, inclusive, na leitura patriarcal que se faz dos mitos biblicos —,
mas sim uma construcdo socialmente deliberada, por meio da qual o poder dos homens se
sobrepds a uma ordem anterior, possivelmente mais “igualitiria” ou mesmo “matriarcal”.

Ainda que, segundo Guerra (2021), a hipétese de um “matriarcado primitivo” — no qual
as mulheres, no inicio das sociedades humanas, teriam tido papel de supremacia — seja hoje
questionada e alvo de controversia, ha evidéncias, tanto histéricas quanto culturais, que
apontam para um periodo de relativa igualdade, ou a0 menos de menor desigualdade entre
homens e mulheres, nas sociedades antigas.

Para Campbell (2015), esse periodo ndo teria sido o Paleolitico (cerca de 30.000 a.C.),
mas sim o Neolitico (cerca de 10.000 a.C.), com a invencdo da agricultura, a qual teria
desencadeado uma “mudanga” nas relagdes sociais intimamente relacionada a religiosidade:
sendo a mulher, desde periodos anteriores, associada simbolicamente com a natureza e a Terra
— inclusive ao dom de “dar a vida”?® —, a agricultura e a fertilidade se tornaram atributos da
Deusa, do divino feminino, personificacdo méaxima das forcas criadoras, geradoras e
transformadoras do mundo natural. Com isso, a compreensdo do divino nessas culturas
neoliticas, ligada ao culto a terra, teria gerado uma perspectiva do feminino que, se ndo fosse
propriamente “matriarcal” — no sentido de colocar a mulher como “poder absoluto” — era ao
menos “matricial”, segundo D’Eaubonne (1977), por indicar uma posi¢do proeminente do
feminino. Afinal, ao constituir um “espelho” da Deusa, a mulher seria a intermediaria perfeita
para a conexao entre 0 humano e o divino, necessaria a fertilidade dos campos; concepgdo que
aparece simbolicamente na poesia de Evaristo (2017).

Desse modo, com o desenvolvimento das primeiras civilizacdes — amparada no sistema
social agricola — teria ocorrido um periodo chamado por Campbell (2015) de “Era de Ouro” do
divino feminino, no qual as deusas, em posi¢cdo de proeminéncia, “ndo apenas abarcavam tudo,
mas eram também agentes de todas as transformagoes” (Campbell, 2015, p. 25). Para Qualls-
Corbett (1990), as sociedades da Antiguidade colocavam o divino feminino enquanto “centro”
da sacralidade em sua poténcia geradora, de modo que todos 0s homens, inclusive os reis,

prestavam culto a uma das “formas” da Deusa, personificada no Oriente Proximo pela figura

28 Para Ribeiro (2012), essa associagdo exclusiva do ato de “dar vida” a figura da mulher se devia ao fato de, na
Pré-historia, ainda ndo se ter conhecimento acerca do papel do macho na procriagdo. Nesse sentido, o “poder
geracional” seria exclusivo da mulher — crenga que continuou a reverberar em certos mitos da Antiguidade, como
0 mito grego da deusa Gaia e seus multiplos processos de partenogénese — e cujo simbolismo surge de forma
marcante em Poemas da recordaco e outros movimentos (2017), de Conceicéo Evaristo.
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da “prostituta sagrada” — uma sacerdotisa com a qual o rei se “unia” periodicamente, em um
ritual para garantir a fertilidade e prosperidade. Para D’Eaubonne (1977), ainda que tenham
existido, nesse mesmo periodo, divindades masculinas de destaque, ndo havia, nas sociedades
agricolas antigas, “concorrentes” a altura da Deusa — Visto que o principio de geracdo, a0 menos
nos primordios das civilizagdes, ndo estaria ainda relacionado ao “masculino”; 0 que tornava
inconcebivel, dentro dessa compreensao, a ideia de um “Deus-pai criador”.

A “derrocada da Deusa”, segundo Campbell (2015), teria tido inicio com a substitui¢ao
da centralidade do sagrado, antes feminina, pela masculina — o que seria decorrente de contatos
culturais e invasfes de outros povos que ndo possuiriam uma cultura de base agricola, mas sim
pastoril, a exemplos das culturas indo-europeias. Para Campbell (2015), o contato violento com
essas culturas trouxe a imagem do “Deus guerreiro” para povos até entdo “pouco afeitos” a
guerra, 0 que teria gerado uma substituicdo gradual da Deusa-mée pelo “Deus-pai todo
poderoso” — incialmente uma personificacdo do poder bélico tribal, e posteriormente, também
um “deus criador”. Esse processo teria ocasionado, conforme Lerner (2019), uma diminuigéo
gradual do papel e dos direitos da mulher em diversas sociedades da Europa, Oriente proximo
e Asia no periodo entre a ldade do Bronze e o século V11 a.C., coincidindo com o periodo em
que, segundo Feldman (2006), a leitura patriarcal dos mitos biblico se sedimenta no judaismo
antigo, decorrendo por vezes na “demonizagdo” das antigas divindades femininas — a exemplo
de Lilith, conforme € explorado poeticamente por Adriane Garcia (2020).

Com isso, para Lerner (2019), Campbell (2015) e D’Eaubonne (1977), o surgimento das
sociedades patriarcais esta intimamente ligado a construcdo de uma visao patriarcal do divino,
a “derrocada da Deusa”, que teria retirado a mulher de sua posicao “sagrada”, ao mesmo tempo
em que restringiu seus direitos e sua sexualidade. Desse modo, a consolida¢do de uma visdo
patriarcal judaico-cristd — posteriormente acrescida de uma ética eurocéntrica, apontada pela
Teologia Feminista Negra — substituiu a “Deusa primitiva” pelo Deus-pai, ajudando a
“Justificar” teologicamente o patriarcado a partir de leituras enviesadas dos textos biblicos.

Entretanto, conforme aponta Lerner (2019), esse processo ocorreu de forma gradual e
variavel, de modo que muitas sociedades — em especial, as distantes do Oriente proximo e que
s6 muito recentemente tiveram contato com a cultura europeia judaico-cristd — mantiveram
elementos “matriciais”, nos quais se pode perceber uma posi¢do mais “forte” e assertiva das
mulheres, assim como concepgoes de género distintas ou “inexistentes”, a exemplo da cultura
ioruba, conforme Akinruali (2011) e Oyewumi (2017). Além disso, Campbell (2015) destaca
que a Deusa, assim como a ideia de um “divino feminino”, nunca “morreu” na coletividade,

mas se manteve nas tradicdes mitologicas enquanto “resquicio”, ou arquétipo primordial do
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“divino feminino” — 0 qual vem sendo resgatado pela teologia e a literatura, a exemplo das
obras poéticas de Evaristo (2017) e Garcia (2020), como uma contraposi¢cdo ao “divino

patriarcal”, a partir da propria (in)consciéncia humana.

2.5.1 A Deusa enquanto construcdo arquetipica primordial

Quando compreendida em seu aspecto simbdlico, a Deusa — ou o conceito de um “divino
feminino arcaico” — se manifesta em certos niveis da compreensdo humana através de uma
forma arquetipica: o arquétipo da Grande Mae. Tomando como referéncia o conceito de
arquétipo postulado por Jung (2016), para quem, em linhas gerais, os arquétipos sdo “uma
tendéncia a formar representacGes de um motivo — representacfes que podem ter inimeras
variagBes de detalhes — sem perder a sua configuracdo original” (Jung, 2016, p. 83), ¢é possivel
definir o arquétipo da Grande Mde como um “motivo” simbdlico arcaico, culturalmente
compartilhado por diversas civilizages ao longo de milénios, o qual recebe, em cada cultura,
uma “forma” ou representacdo propria, mas sem perder suas caracteristicas “originais”.

Nesse sentido, o arquétipo da Grande Mae, derivado da imagem original da Deusa
“primitiva” apresentada por Campbell (2015), se manifesta em cada cultura com uma
“roupagem” que ¢ condizente aos elementos especificos daquele meio — sendo que essa
roupagem, nao raro, se faz presente enguanto centralidade nos mitos, lendas e literatura de
diversos povos, além de por vezes adquirir um aspecto religioso. Com isso, é possivel, segundo
Jung (2016), enxergar o arquétipo da Grande Mée em ligacéo estreita com as figuras maternas
divinas em diferentes sistemas mitoldgicos, a exemplo das yabas na cultura ioruba e de figuras
como a Virgem Maria, na tradicdo cristd. Para Jung (2016), o que essas figuras culturalmente
dispares apresentam em comum € justamente o fato de corresponderem a imagem de uma “mae
divina”, geradora do mundo ou da divindade — enquanto “mae de Deus” ou “dos deuses” —,
correspondendo a uma associacdo arcaica do feminino com a maternidade; que segundo
Campbell (2015), remonta ainda ao Paleolitico.

Neumann (2021), em um importante estudo sobre a figura da Grande Mée, apresenta
esse arquétipo como um elemento central na “formag¢do da consciéncia” humana, dada a
aparente “universalidade” do mesmo em diferentes culturas, assim como a consideravel

influéncia que exerce nas manifestacOes artisticas e na psique.?® Desdobrando as reflexdes

2% E importante ressaltar que o conceito de arquétipo formulado por Jung (2016) e desenvolvido pelos “pos-
junguianos” — como Neumann (2021) e Campbell (2015) — foi desenvolvido originalmente enquanto conceito da
psicologia analitica, de modo que corresponde, no sentido original, a formulagdes proprias da psique humana, mas
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iniciais de Jung (2016), Neumann (2021) desenvolve uma compreensao do arquétipo da Grande
Maie tendo em vista a sua “formagdo” na consciéncia. Para o autor, a Grande Mée surge
originalmente na psique através da forma simbodlica do “ouroboros”, a “serpente circular”, a
qual representa, na fase infantil, 0 momento em que as figuras arquetipicas do “Grande Pai” e
da “Grande Mae” ainda nao estdo propriamente definidas, mas se encontram “misturados” em
uma “totalidade ouroboérica, que também surge como simbolo dos pais primordiais unidos”
(Neumann, 2021, p 33). Ou seja: nas fases iniciais de desenvolvimento da psique, quando néo
h& um contato tdo intenso com o0 mundo externo, a crianca ainda ndo tem formulada uma
“imagem” do que seria o “masculino” (o Grande Pai) e o “feminino” (a Grande Mae), os quais
sO penetrariam na sua consciéncia, tomando formas especificas, a partir de um contato posterior
com a cultura —, quando as imagens arquetipicas, em seus formatos culturais, penetram na
consciéncia e formam uma “compreensao de mundo”.

Passadas as fases mais “infantis” da consciéncia, a imagem da Grande Mae, segundo
Neumann (2021), se condensa na figura da “Grande Mae ouroborica”, a qual ainda possui uma
certa indefinicdo, mas j& apresenta uma forte predominancia de imagens “maternais” e
“femininas”, que aos poucos dardo origem a figura da Grande Mae propriamente dita. Essa fase
mais “confusa” da formacdo arquetipica, entretanto, continua encontrando eco em certas
formulacdes culturais, uma vez que se relaciona a imagem da Deusa em sua correspondéncia
total com a natureza, com as forgas naturais — tal como era compreendida, segundo Campbell
(2015), pela humanidade na pré-historia. Nesse sentido, a “Grande Mae ourobdrica” poderia
ser interpretada como a imagem de um “divino feminino” ainda “sem forma” humanizada, mas
que corresponde a potencialidade total da natureza, identificada na mitologia e nas religiGes
como uma certa “imanéncia” do feminino — a qual surgird simbolicamente na poesia de
Conceicéo Evaristo.

Uma vez “formada” a imagem completa da Grande Mae, Neumann (2021) aponta que
esse arquétipo se torna diretamente identificavel com o “feminino” e o “mundo natural”,
perspectiva cuja origem remete as compreensdes arcaicas desses conceitos. Para Ribeiro
(2012), ha uma relagdo intrinseca entre a compreensao que 0s povos pré-historicos e neoliticos
tinham do “divino feminino” e da “natureza” e o arquétipo da Grande Mae em seu sentido

“totalizante”: nessa perspectiva “arcaica”, o feminino, € nao o masculino, seria a for¢a geradora,

com uma base coletiva, cultural. Dado ao seu aspecto transdisciplinar, o conceito de arquétipo vem sendo
reutilizado pela critica literaria hd décadas, a exemplo da teoria de Meletinski (2019) sobre os “arquétipos

literarios” — sendo essa nogdo essencial as “chaves arquetipicas” utilizadas na analise de Evaristo (2017) e Garcia
(2020).
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transformadora e atuante do universo — anterior a qualquer “poténcia masculina” —,
representando uma perspectiva simbdlica do divino que, ainda presente em diversos mitos e na
literatura em geral, traz a figura da Deusa ou Grande Méae como a representagdo “maxima” do
“feminino universal”*°.

Esse “feminino”, entretanto, ndo apresenta, segundo Neumann (2021), uma
caracterizacdo “monolitica”, Ginica, mas ¢ ambivalente em suas manifestagdes simbolicas, uma
vez que se funda na ja mencionada compreenséo arcaica do “feminino-natural”. Nesse sentido,
a Grande Mae, tal como entendida pelos povos pré-historicos — e cuja simbologia atravessou 0s
séculos e milénios posteriores — possui uma ““coincidentia oppositorum em virtude de ser uma
Unica entidade com personalidade ambigua: Mde Bondosa e Terrivel — ttero e timulo da
humanidade — assim reverenciada porque promovia a vida e a morte. ” (Ribeiro, 2012, p. 68).
Ou seja: encarada como uma poténcia original corresponde a propria ambivaléncia da natureza,
a Grande M3e ¢ tanto a “Mae Bondosa”, aquela que da a vida, acolhe e protege; quanto a “Mae
Terrivel”, aquela que tira a vida, destr6i e transforma. Para Ribeiro (2012), essas
“personalidades”™ distintas da Grande Mae representavam, originalmente, o0 modo como a
humanidade enxergava a “Mae Natureza”: a Mae Bondosa corresponde aos aspectos da
Natureza que, a partir da perspectiva humana, seriam mais “agradaveis” e “calorosos” — a
exemplo da primavera, do verdo etc. —, enquanto a Mae Terrivel seria o lado “desagradavel” da
Natureza — o inverno, a morte. Com o tempo, essas imagens ambivalentes e complementares
ao arquétipo maior da Grande Mae adquiriram outras nuances, incorporando as proprias
compreensdes que as sociedades antigas estabeleciam para o feminino.

Portanto, para Ribeiro (2012), o arquétipo da Grande Mée, em correspondéncia com a
imagem da Deusa primordial, traz os aspectos “positivos” e “negativos” do feminino — a partir
de perspectivas culturalmente estabelecidas —, 0s quais evidenciam, em Ultima instancia, as
maltiplas caracteristicas do feminino, para além de uma perspectiva “monolitica” patriarcal.
Nesse sentido, segundo Neumann (2021), a Grande Mée personifica o feminino tanto enquanto
“gera¢ao” — na figura da Mée Bondosa —, quanto como “transformacdo” — na figura da Mae

Terrivel —, trazendo a tona os “dois lados” essenciais a individuagdo®! da psique. Desse modo,

30 Note-se que a relaciio simbolica entre “divino feminino” e as forgas da natureza — assim como a correspondéncia
entre a destruicdo da natureza e a repressdo da mulher pelo patriarcado — sdo postulados importantes da Teologia
Ecofeminista, uma das “teologias irmas”, segundo Krob (2014), da Teologia Feminista Negra (TFN); as quais
dialogam, conforme veremos, com a poesia de Evaristo (2017).

31 Em linhas gerais, o processo de individuagdo consiste, para Jung (2016), no “amadurecimento” psiquico dos
individuos, ou seja, no processo gradual de desenvolvimento de uma “personalidade” plena, integrada. No caso
especifico das mulheres, segundo Neumann (2021), esse processo ¢ atravessado pela “integragdo” tanto do aspecto
gerador da Mae Bondosa, quando do elemento transformador da Mée Terrivel — de modo que esses aspectos
também se fazem presentes, através do arquétipo da anima (o elemento “feminino” da psique “masculina”) nos
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a imagem integrada da Grande Mae representa o feminino original que, anterior as “amarras”
da sociedade patriarcal, exercia uma multiplicidade de funcdes, perspectivas e simbologias que
refletiam os “mistérios” e transformagdes proprias do seu simbolismo.

Acerca desses “mistérios”, Neumann (2021, p. 45) afirma que “os mistérios da
transformacdo da mulher sdo, essencialmente, mistérios do sangue, 0s quais conduzem a
experiéncia pessoal da propria fecundidade”. Esses “mistérios do sangue” seriam, de fato, trés:
a menstruacao, dada a consciéncia que proporciona a mulher do proprio corpo e da “capacidade
geradora”; a gravidez, enquanto consolidacdo da experiéncia de gerar e gestar; € 0 parto,
enquanto experiéncia literal de “dar a vida” a um novo ser. Esses trés aspectos, ligados as
potencialidades bioldgicas e aos papéis culturais da maternidade, representam, para Neumann
(2021), as transi¢des do feminino e sua “conscientizagdo” —assim como a consciéncia simbélica
de sua propria poténcia “criadora” e “transformadora”; tal como surge, em diversos momentos,
nas obras poéticas de Evaristo (2017) e Garcia (2020).

Outro aspecto transicional, também relacionado ao arquétipo da Grande Mée e as
“fases” do feminino, ¢ a figuragdo triplice. McLean (2020) aponta para o aspecto trino da
Grande Mae a partir da representagdo de trés figuras distintas: a “Virgem”, a “Mae” e a “Ancid”
— sendo que duas dessas figuras, a Virgem e a Mée, correspondem aos “mistérios do sangue”
descritos por Neumann (2021), por trazerem a simbologia da menstruacdo (a Virgem), da
gravidez e do parto (a Mée). Segundo McLean (2020), essa representacdo triplice do divino
feminino, comum em diversas mitologias, confere uma figuragdo “trina” a uma mesma
divindade, ou cria “trios” de deusas que, unidas, representam as ‘“fases” da juventude,
maturidade e velhice da mulher. Essas distintas “qualidades” da Grande Mae, por coadunarem
com as transformacdes proprias do feminino “cultural”, possuem, conforme McLean (2020), a
potencialidade de “romper” com certos aspectos dicotomicos proprios da perspectiva patriarcal
— como a divisdo entre “bem” e “mal” — que erroneamente s&o atribuidos, pela ética patriarcal,
as figuras da Mae Bondosa e da Mae Terrivel, respectivamente. Essa “ruptura” de dicotomias
se faria possivel, portanto, através de uma ideia de feminino que, ndo restrita as concepcoes
patriarcais do “papel” positivo ou negativo da mulher — em especial, daquilo que se “espera”
do feminino —, pauta suas representagdes, por outro lado, na propria vivéncia de uma

“feminilidade” baseada na experiéncia da mulher.

homens. Sendo manifestacGes da psique, esses processos comumente se apresentam nos mitos, narrativas e obras
literarias, adquirindo nuances simbdlicas e estéticas que, analisadas a fundo, remetem a individuacéo, conforme
veremos na discussdo sobre a dualidade Eva-Lilith/Lilith-Eva na poesia de Adriane Garcia (2020).
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Com isso, 0 arquétipo da Grande Mae possuli, a partir da 6tica de Neumann (2021) e de
McLean (2020), uma certa “universalidade” que, ao conferir multiplos “papéis” e formas ao
“ser mulher”, rompe arquetipicamente com qualquer determinagao “fixa” do feminino dentro
da visdo do patriarcado. Isso porque, sendo originaria, segundo Ribeiro (2012), de uma
compreensdo de mundo anterior & consolidacdo do patriarcalismo — e de uma visdo patriarcal
do divino, conforme D’Eaubonne (1977) — a Grande Mé&e é imbuida de uma carga simbolica
que “expande” as possibilidades do feminino, ao mesmo tempo que confere a mulher o “poder”
arquetipico de “criar” e “transformar” a realidade — tanto em um sentido espiritual, quanto em
um sentido psicoldgico e/ou social.

Esse aspecto “livre” da Grande Mae, sobretudo quando confrontado com o olhar
patriarcal, fica evidente na caracterizacdo da Mae Terrivel — em especial pelo fato de esta
representar, segundo Neumann (2021), os aspectos “transformadores” do feminino, originarios
da perspectiva pré-histérica do confronto com o “lado sombrio” da Natureza. Desse modo, por
personificar, originalmente, tudo aquilo que a humanidade via como “hostil” na “Grande Mae
Natureza”, a Mée Terrivel se transformou, com o tempo, em um simbolo de tudo aquilo que é
“temido” ou “rejeitado” no feminino — incluindo os aspectos mais “selvagens”, “terriveis” e/ou
assertivos da mulher, os quais foram veementemente suprimidos pela Otica patriarcal. Para
Ribeiro (2012), esse lado “terrivel” da Grande Mae se manifesta no livre exercicio da

sexualidade, a qual, no passado, era o simbolo do “poder feminino” sobre os homens:

Qualls-Corbett (1990, p. 26-30) comenta que, centenas de anos antes de Cristo, 0
fascinio masculino pela Deusa levou muitos gregos aos templos de Afrodite para
aprenderem com as prostitutas sagradas a arte de amar a fim de vivenciarem com a
Deusa o éxtase sexual, ainda que a conjuncgéo carnal se concretizasse apenas como
uma fantasia ou através de uma possessdo psiquica. Entretanto, o que eles buscavam
era o contato com o divino. Ativado pelo arquétipo da Deusa, 0 imaginario masculino
experimentava emocOes sagradas no santudrio do coracdo. A Deusa era virgem,
impenetravel, simbolicamente completa, e mantinha os homens — seus consortes — sob
seu dominio, de quem se servia apenas como agentes fertilizadores. A eterna
virgindade significava que ela pertencia a si propria. Mesmo casada, sua condigdo de
virgem ndo se alterava porque o esposo ndo a dominava. O fato de ndo pertencer a um
homem assegurava sua reconhecida independéncia. (Ribeiro, 2012, p. 68)

Note-se, portanto, que o sentido original da “virgindade” atrelada ao feminino nao dizia
respeito a “castidade” sexual, mas sim ao carater “impenetravel” do poder feminino — da mulher
que pertencia a si mesma, encarnada na figura da sacerdotisa sagrada, segundo Qualls Cobertt
(1990). Atraves da sexualidade, a Deusa representava o poder ancestral da geracéo, do dominio
sobre o proprio corpo, da fertilidade e do €xtase divino, sendo a figura divina “por exceléncia”,

dada a sua potencialidade criadora. Com isso, a sexualidade feminina — assim como a
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capacidade de reproducdo — se tornou, conforme Riberio (2012), o principal “alvo” do
patriarcado, justamente por simbolizar tanto o “mistério” maior da Deusa, quanto por
representar o carater assertivo e transformador da Mée Terrivel, que assume a sua posicao de
dominacdo — o0 que, com tempo, se tornou perturbador para o poder patriarcal, conforme
veremos poeticamente em Garcia (2020).

Esta seria a origem, segundo Ribeiro (2012), da repressdo sexual imposta pelo sistema
patriarcal consolidado — consolidacdo essa que passou, inevitavelmente, pelo refor¢o da
imagem de um “Deus-pai” poderoso em detrimento da Deusa-mée, sobretudo por meio da
instituicdo de perspectivas miticas androcéntricas, a partir das leituras patriarcais do mito
biblico da criacdo. Com isso, o poder feminino representado pela sexualidade, assim como o
aspecto “perturbador” da Mae Terrivel, teria sido “castrado” pelo patriarcado através da
demonizagdo desse aspecto, assim como da valorizagdo “distorcida” da Mae Bondosa —
reinterpretando as imagens da Virgem e da Méae sob um viés patriarcal. Sendo assim, 0 que a
perspectiva patriarcal teria feito foi excluir ou rejeitar o lado mais “incomodo” do feminino,
reforgando apenas os aspectos mais “submissos” da feminilidade, que, no entanto, pouco
tinham a ver com a imagem original do feminino “gerador”. Portanto, figuras como a Virgem
Maria — “virgem” em seu sentido de castidade sexual, de “concebida sem pecado” —
representariam, de certo modo, a imagem da Grande Mée ressignificada pelo patriarcado, com
o objetivo de caracterizar um papel “casto” que se espera das mulheres. >

Essa perspectiva, porém, apesar da influéncia consideravel na sociedade ocidental — e
sedimentada na religiosidade judaico-cristd —, nunca foi absoluta. Seja nas sociedades que
mantiveram elementos matriciais, como a cultura ioruba tradicional, seja através de mitos e
figuracOes literarias que romperam e vém rompendo com esse status — e mesmo na propria
teologia, conforme vemos nas TFs — a Deusa, enquanto figura simbdlica arquetipica, tem cada
vez mais “retornado” a contemporaneidade de forma ressignificada, desta vez através da

literatura.

2.5.2 Imagens da Deusa na contemporaneidade: o divino feminino resgatado pelo espago

literario

32 Importante frisar que tais leituras ndo precisam ser consideradas como “absolutas”, visto que a propria Teologia
Feminista, como pontuado por Gebara (1992), Candiotto (2021) etc., enxerga nas personagens femininas biblicas
uma certa “assertividade” que, em uma leitura restrita do texto biblico, pode passar despercebida. Essa perspectiva,
entretanto, s6 se torna mais evidente no contato hermenéutico com o préprio texto, de modo que, no que se poderia
chamar de “consciéncia coletiva” da tradigéo judaico-cristd — orientada na leitura patriarcal sobre os textos biblicos
—, 0 que acaba por prevalecer € uma perspectiva de submissdo do feminino.



56

Sendo a literatura — e em especifico, as narrativas biblicas, quando lidas sob um viés
“branco-patriarcal” — 0 meio pelo qual se consolidou, na consciéncia coletiva ocidental, a
imagem de um “Deus-pai patriarcal”, com todas as conotagdes envolvidas no ambito cultural e
teologico, € natural que seja a literatura o “espago perfeito” para o “retorno da Deusa” e para a
ressignificacdo do sagrado pela 6tica do feminino.

Mais do que um exercicio de interpretacdo hermenéutica, o qual ja vem sendo realizado
pelas Teologias feministas, o “retorno da Deusa” na literatura ocorre, segundo Ribeiro (2012),
por meio da retomada de figuracdes simbolicas que, lidas a partir dos formatos culturais que
exercem e do “motivo” que as impulsiona, remetem diretamente ao arquétipo da Grande Mae.
Nesse sentido, embora a imagem da Deusa, enquanto correspondéncia da Grande Mée, nunca
tenha desaparecido da consciéncia coletiva, é s6 na contemporaneidade, com o avanco dos
feminismos e seus campos adjacentes — como as Teologias feministas — que a Grande Mée tem
ressurgido em um viés ndo-patriarcal, rompendo com a imagem de castidade gerada pela
“distor¢ao” simbolica da Mae Bondosa e assumindo, também, seus aspectos “terriveis”.

Na literatura contemporanea, e mais especificamente na brasileira, a imagem da Deusa,
através do arquétipo de Grande Mae, vem se inserindo sobretudo na escrita de autoria feminina,
por meio da qual diversas autoras, em uma busca cada vez mais consciente, tém encontrado
tanto na retomada de motivos mitoldgicos, quanto na releitura critica dos textos sagrados, a
“matéria-prima” para repensar o feminino em um viés anti-patriarcal.>® Nesse sentido, levando
em conta a tese de Meletinski (2019) de que os mitos sdo, em esséncia, importantes repositorios
arquetipicos para a literatura, a escrita de autoria feminina tem retomado a imagem da Grande
Mae levando em consideracdo as tradi¢fes culturais e simbolicas que atravessam o proprio
“imaginario nacional” — em nosso caso especifico, a tradi¢do judaico-crista e a tradigcdo ioruba.
Dado o forte carater mitico-literario dessas tradi¢Ges, muitas escritoras — e por vezes, alguns
escritores — tém retomado o0s elementos miticos que fundamentam essas tradicdes,
reinterpretando ou ressignificando esses elementos e conferindo a eles um viés literario que,
em diversos aspectos, remonta tanto as necessidades criticas da contemporaneidade, quanto ao

resgate de estratos culturais subalternizados.

¥3Dentre as autoras brasileiras contemporaneas cujo trabalho, em algum grau, se situa nesse campo de releituras
do sagrado, é possivel assinalar nomes como Anna Apolinario (Mistrais e A chave selvagem do sonho), Carol Ruiz
(Raizes), M0 Ribeiro (Paganissima Trindade), Milena Martins Moura (O cordeiro e os pecados dividindo o p&o),
Ivana Arruda Leite (Cura-me, Senhor), Angela Zanirato (Madalenas desarrependidas) etc. Concei¢do Evaristo e
Adriane Garcia, portanto, fazem parte desse “movimento”.
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Outro aspecto relevante desse movimento é o resgate de certas imagens culturais que
foram historicamente silenciadas, ndo apenas por diferirem da tradig¢@o patriarcal do “sagrado”,
mas por pertencerem a grupos sociais “minorizados”, a exemplo da tradi¢do ioruba — central,
segundo Lopes (2011), na composicao étnica e cultura da populacdo negra. Sendo assim, o
resgate simbdlico da Grande Mée na literatura brasileira contemporénea parece estar seguindo
duas vertentes que, em alguns pontos, se entrelacam: a) a releitura critica da tradi¢éo biblica,
através da retomada de um “olhar feminino” ressignificante sobre os textos biblicos, o que se
aproxima das Teologias feministas; b) um resgate simbdlico de tradicdes culturais
subalternizadas, que em sua propria origem ja se contrapdem a perspectiva patriarcal em varios
aspectos, adquirindo também um viés antirracista.

S&o esses dois pontos, portanto, que orientam respectivamente as producdes literarias
das duas autoras centrais em nossa analise: Adriane Garcia e Concei¢do Evaristo. Partindo de
elementos simbdlicos imiscuidos em suas producdes poéticas — no caso de Adriane Garcia, a
releitura do mito biblico da criag&o a partir da perspectiva das mulheres; e no caso de Concei¢éo
Evaristo, a centralidade simbolica de um feminino negro “universal” — as duas autoras
constroem, em suas obras, verdadeiras “chaves arquetipicas” que nos permitem enxergar o

“retorno da Deusa” na literatura, ou ainda a ressignificacdo do “sagrado” pela 6tica do feminino.

2.6 lyami e as Yabas e Eva-Lilith: chaves arquetipicas para uma leitura analitica de

Conceicdo Evaristo e Adriane Garcia

A seguir, apresentamos as principais chaves arquetipicas — enquanto desdobramentos
“mitico-literarios” do conceito de arquétipo formulado por Jung (2014) —, que servirdo de base
para as investigacdes analiticas das obras de Conceicdo Evaristo e Adriane Garcia,
respectivamente, levando em consideracdo as matrizes culturais que perpassam 0s projetos

estéticos das duas autoras.

2.6.1 — As Yabas, Iyami e a Grande Mde Negra como expressdo do “divino feminino”

Por se situar, conforme Akinrali (2011), em uma sociedade na qual as mulheres tinham
direitos praticamente inexistentes em outras culturas, a tradicdo mitica ioruba apresenta uma
série de figuras divinas que, lidas sob uma Otica arquetipica, apontam para ressonancias

simbdlicas da Grande Mae. Para além do ja mencionado orixa Oduduwa/Oxala/Obatala, com
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sua ambivaléncia de género, as principais correspondéncias arquetipicas da Grande Mé&e na
tradicdo oral ioruba — e que aparecem na obra de Evaristo (2017) — séo as yabas, as “orixas
mulheres”, cujo culto, segundo Lopes (2011), constitui uma das bases tanto dos sistemas
tradicionais iorubas, quanto das religides de matriz africana no Brasil, a exemplo do Candomblé
e da Umbanda. Considerando o grande nimero de yabas cultuadas nesses sistemas e presentes
nas referidas religides — inclusive com variantes regionais na Nigéria, algumas das quais ndo
sdo recorrentes no Brasil —, ha ao menos quatro orixas mulheres cujas simbologias remetem
diretamente a Grande Mae e sao especialmente relevantes para nossa analise posterior: lemanja,
Oxum, lansa e Nana.

Dessas quatro yabas, talvez a mais conhecida, inclusive pelo publico leigo, é lemanja.
Sendo o “grande orixa feminino das aguas”, lemanja ¢ a Deusa-mde do mar — papel evidenciado
desde a origem etimologica do seu nome, do ioruba “Yéyé omo eja (‘Mée cujos filhos sdo
peixes’) ” (Lopes, 2011, p. 701). Sendo uma divindade de grande culto tanto na Nigéria quanto
no Brasil — inclusive com correspondéncias em outros paises, como Cuba — lemanja apresenta
caracteristicas variaveis quanto a sua perspectiva de “maternidade”. Conforme aponta Barros
(2006), Iemanja tem na Africa uma caracterizagio mais “livre”, no sentido de ser uma “mae”
de sexualidade intensa e aflorada — mais proxima, nesse aspecto, do arquétipo da Mée Terrivel
de Neumann (2021) —, enquanto no Brasil sua imagem ¢ mais “domesticada” ou “casta”,
sobretudo por influéncia dos sincretismos com o catolicismo, que a associam a Virgem Maria
— uma figuracdo arquetipica comumente associada a Mae Bondosa. Apesar dessa distincao,
Iemanja ¢ apresentada em ambos os contextos como uma “mae suprema”, ligada ao elemento
agua — um simbolo que, segundo Bachelard (2018), estd diretamente relacionado a
maternidade34. Com isso, lemanja se encaixa, na classificagdo triplice de McLean (2020), na
figura da Mae, uma das “divisdes” complementares do arquétipo da Grande Mae e central na
poesia de Conceicdo Evaristo (2017).

O mesmo simbolismo materno, porém, carregado de sensualidade — tanto no seu aspecto
“original”, quanto na caracterizacdo “abrasileirada” — esta presente também em Oxum. Sendo,
conforme Lopes (2011), uma orixa ligada a beleza e a fertilidade, equivalente a VVénus greco-
romana, Oxum ¢ a personificagdo tanto do “amor materno”, quanto da autoestima e do “amor
sexual”, surgindo na maioria dos itans como uma figura sedutora e ambivalente, amorosa e

intensa, inclusive como esposa de diversos orixas. Desse modo, Oxum se aproxima

3 Em um dos t6picos do seu ensaio A agua e os sonhos, Bachelard (2018) descreve a “4gua maternal” e a “4dgua
feminina” como relacionadas as “aparéncias leitosas e metaforas lactaceas”, as quais possuem grande presenca na
tradicdo poética — em nosso caso, na poesia de Conceigao Evaristo (2017).
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arquetipicamente da figura da Jovem — na classificacdo triplice de McLean (2020) — e da Mée
Bondosa, ainda que seu aspecto sensual e certa dubiedade nos mitos a aproxime, por vezes, da
Mae Terrivel. Além disso, Lopes (2011) aponta para a existéncia de uma “qualidade” mais
velha de Oxum, intitulada Oxum Abal6, indicando que essa orixa também se aproxima da figura
da Ancia, enquanto simbologia da Grande Mée.

Ja a terceira orix4, lansa, traz a figuracdo arquetipica de uma “mae guerreira”: sendo a
“senhora das tempestades e trovoes, trabalhando a margem das leis e consciéncia” (Lima Pavei
e Geraldes Junior, 2020, p. 17), é a orixa que mais personifica uma atitude poderosa e assertiva
do feminino, proxima de uma Mae Terrivel que encarna as forgas mais “intensas” e por vezes
destrutivas da natureza. A0 mesmo tempo, trata-se de uma figura materna que “protege seus
filhos” contra o mal — vindo dai sua impetuosidade guerreira, espelhada na imagem de uma mae
que “deixa os filhos em casa” para proteger o reino (Lima Pavei e Geraldes Junior, 2020).

Por fim, Nand, ou Nand Burucu, é a yaba que mais se aproxima, na cultura ioruba, do
arquétipo da Ancia — apresentada como uma “mae idosa”, “a mie mais antiga, representada
pelas dguas paradas dos lagos e pela lama dos pantanos, de onde tudo se originou” (Lopes,
2011, p. 990). Sendo, conforme Prandi (2001), a orixa que deu o barro para que
Oxala/Obatald/Oduduwa criasse a humanidade — 0 mesmo barro que, posteriormente, deve ser
“devolvido” no momento da morte —, Nana representa, segundo Lima Pavei e Geraldes Junior
(2020), o principio da transformacdo, da mudanca, uma vez que personifica as transi¢des entre
a vida e a morte, que simbolicamente caracterizam a existéncia humana. Nesse sentido, Nand é
uma figura divina que se aproxima da simbologia da Grande Méae enquanto a figura da
“experiéncia” — a Ancid, segundo McLean (2020) —, a0 mesmo tempo em que traz toda a forca
da ancestralidade; elemento central, conforme Souza (2019), na construg¢dao de uma “memoria-
rastro” na poética de Evaristo (2017).

Esse elemento materno “ancestral”, entretanto, ndo € exclusivo de Nana, nem aparece,
na tradicdo ioruba, restrita as yabas. Isso porque, dentro dessa tradicdo, existe uma outra figura
divina, de classificacdo complexa, que se aproxima da imagem de uma Grande Mée antiga,
ancestral e portadora de diversos aspectos ligados ao “divino feminino”: a figura de lyami
Oshoronga. Sendo uma figura divina distinta das yabas, lyami Oshorongd, segundo Santos
(2008), ¢ a personificacdo do culto as “maes ancestrais”, ou seja, ao “mistério ancestral” da
maternidade e a memoria das ancids — algo que remete diretamente as imagens da Deusa
“primitiva” conforme Campbell (2015).

Segundo Verger (1994), o culto a lyami esta relacionado as ajés, feiticeiras poderosas e

temidas na tradicdo ioruba, sobretudo por carregarem conhecimentos magicos tidos como



60

“maléficos”, os quais se relacionavam as “poténcias da criagdo” e a ancestralidade feminina.
Devido a esse elemento “temivel”, o culto as lyami — referida tanto no singular, quanto no
plural, uma vez que € a personificac¢do de “todas as maes” que vieram “antes” — era atravessado
por interditos, de modo que estava restrito as mulheres, sobretudo as mais velhas, e mesmo o
seu nome era motivo de tabu.

Sendo assim, lyami é retratada nos mitos como uma personagem “sempre encolerizada
e sempre pronta a desencadear sua ira contra os seres humanos” (Verger, 1994, p. 19). Nesse
sentido, ela se aproximaria da imagem da Méae Terrivel, por representar uma potencialidade
feminina que, dada ao seu “poder ancestral”, encarna os aspectos “destrutivos” da natureza.
Entretanto, considerando o aspecto “transformador” que Neumann (2021) atribui a Mae
Terrivel, é possivel compreender a figura de lyami como um simbolo do poder feminino
ancestral que impulsiona as “transformagdes” — por vezes violentas — necessarias a humanidade,
em especial as mulheres, em um contexto de dominacéo patriarcal.

Acerca desse ultimo ponto, Barros (2006) afirma que a “ira” de lyami tem relagdo direta

com a ascensdo do patriarcalismo:

As lya Mi, grandes mdes que presenciaram e participaram da origem e criacdo do
mundo, segundo a narrativa ioruba, detiveram enorme poder — eram o préprio poder
feminino de criacdo em si, pois elas bastam em si mesmas — e o perderam para o
homem. A essa perda, simbolica ou real, é que se relaciona a ira primordial das
implacaveis ajés, da grande colera presente nos mitos referentes a lya Mi Oxoronga,
ao mesmo tempo feiticeira e mée devastadora. (Barros, 2006, p. 127).

Ou seja, a “colera” de lyami tem uma motivagio especifica: a derrocada do poder
feminino ancestral frente & ascensdo do poder patriarcal.®® Com isso, diante da injustica
perpetrada pelos homens, Tyami representa a poténcia das Maes e das Avos ancestrais, que, nao
sendo, segundo Barros (2006), nem “boas nem mas”, trazem consigo a forca primordial das
mulheres — sua forca coletiva, presente desde o principio das eras. Sendo assim, em seu sentido
coletivo, as iyémi sdo a “expressdo maior da ancestralidade feminina. Velhas mées, donas do
passaro da noite, poderosas e implacaveis, constituem o principio de tudo, estando acima do
bem e do mal. ” (Lopes, 2011, p. 697).

% Note-se que Barros (2006) se refere a uma perda “simboélica ou real” no que diz respeito a transi¢do do “poder
ancestral das mulheres” para o “poder patriarcal”. Isso se da tanto pela ja mencionada controvérsia, apontada por
Guerra (2021), com relagdo a tese do “matriarcado primitivo”, quanto ao fato de a sociedade ioruba tradicional,
conforme Akinrali (2011), néo ser “tdo patriarcal” quanto a sociedade europeia da mesma época — 0 que néo indica
que ndo existissem formas patriarcais na cultura ioruba, mas sim que essas formas eram menos “virulentas” que
na sociedade ocidental amparada na tradi¢éo judaico-crista.
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Com isso, ndo sendo realmente uma yaba, lyami Oshorongé — do ioruba, a “senhora dos
passaros da noite” (Verger, 1994, p. 17-18) — é a poténcia ancestral feminina em sua totalidade,
o “divino feminino” méaximo na cultura ioruba, o qual representa o poder primordial das
mulheres “soterrado” pelo patriarcado, porém “revivido” através de um simbolismo bastante
caro a cultura ioruba: a palavra.®

E nesse aspecto, portanto, que a poesia de Concei¢do Evaristo (2017), partindo,
conforme Machado (2014), do seu “lugar” enquanto mulher negra e de sua “escrevivéncia” —
ainda que atravessada por sua condi¢do de “mulher brasileira”®’ —, traz, enquanto elemento
subjacente, o resgate da multiplicidade espiritual, simbolica e mitica da tradicdo ioruba,
retomando as imagens mdltiplas do feminino baseadas nas yabas® e nas lyami, em
contraposi¢cao a um “divino patriarcal branco” e suas facetas sociais. Nesse sentido, a partir de
toda a caracterizacdo simbdlica que a matriz cultural ioruba nos oferece — tanto das yabas,
quanto de Tyami — é possivel falar em uma “Grande Mie Negra”, cuja personificacio
arquetipica “funde” a multiplicidade feminina ancestral que se fara presente na obra da autora
—a qual buscaremos investigar no capitulo das analises.

A seguir, destacamos a presenca de elementos arquetipicos semelhantes, porém com
uma matriz cultural distinta, a partir da “chave arquetipica” de Eva-Lilith na tradicdo judaico-

cristd — como base para nossa investigacdo posterior da obra de Adriane Garcia (2020).

2.6.2 — Eva-Lilith e a dualidade feminina no mito biblico da Criacao

Pensar criticamente o mito biblico da Criacéo — inclusive de um ponto de vista poético,
como o faz Adriane Garcia em Eva-proto-poeta (2020) — consiste em reinterpreta-lo “para

além” de oOtica patriarcal, o que implica no reconhecimento ¢ na releitura critica dos papéis

3 Lopes e Simas (2021) conferem a palavra um papel central nas tradigOes africanas — dentre as quais a ioruba —,
uma vez que “além de seu valor fundamental, possui um carater sagrado que se associa a sua origem divina e as
forcas ocultas nela depositada. [...] Nela, o espiritual e 0 material ndo se dissociam” (Lopes e Simas, 2021, p. 41).
Nesse sentido, o “verbo atuante” da palavra constitui, na tradi¢ao ioruba, um “poder” primordial por si s6 — tanto
no seu sentido oral, quanto, posteriormente, na escrita — de modo que, ao resgatar a “voz ancestral” através da
literatura, é possivel reviver a “energia” do poder feminino ancestral.

37 Azevedo (2006), em dissertacdo sobre as lyami, defende essa figura arquetipica como o “simbolo ancestral
feminino no Brasil”, por entender que sua relevancia na tradi¢do ioruba, um dos mais importantes constituintes da
chamada “cultura nacional”, possibilita essa leitura. Nesse sentido, conforme veremos mais a frente, a “presenga”
simbdlica de lyami perpassa a obra poética de Evaristo (2017) como simbolo também de uma “brasilidade negra”
sincrética — mesmo que ndo surja de forma “nomeada”, mas implicita.

38 A relacdo dialégica da literatura de Conceigéo Evaristo com os mitos e a simbologia das yabas ja foi apresentada
inicialmente por Souza (2022), em dissertagdo sobre o romance Poncia Vicéncio, na qual o autor evidencia a
presenca dessas “herangas miticas”.
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femininos presentes no mito, nas “frestas” simbolicas que a leitura patriarcal costuma “passar
ao largo”, em consonancia com as propostas hermenéuticas da Teologia Feminista, conforme
Forcades i Vila (2011). Tendo em vista esse movimento, ha duas figuras femininas centrais no
Génesis — ¢ nos textos “apocrifos” posteriores — que nNOS permitem enxergar arquetipicamente
essas possiveis subversoes: as figuras de Eva e de Lilith.

Eva, apontada na narrativa biblica como esposa de Ad&o e progenitora da humanidade,
¢ um simbolo que, apoiado na leitura eliadiana, possui um “carater fundador” da propria ideia
de “feminilidade” — ou de percepcdo do feminino — que se instaura com a tradicdo judaico-
cristd. Sendo aquela que é criada a partir de Addo, em aparente posicdo de submissdo, Eva é
por vezes lida como a “culpada” pela “queda” da humanidade, ao ceder a tentagdo da serpente
e, com isso, “levar Addo ao pecado”, causando a expulsdo do Paraiso. (Gn. 3:1-23). Segundo
Robles (2019), essa imagem do feminino, instituida por uma leitura limitada da narrativa
biblica, “funda” uma perspectiva da mulher atrelada ao “erro” e a “culpa”, a qual gera

consequéncias até os dias atuais:

[...] a tradicéo religiosa de nossa era agregou — e reforcou — a personalidade culpada
de uma Eva que, em sua irreflexdo, é levada pelo diabo a pecar. [...] A dor, esse castigo
que aflige a consciéncia humana desde que a Deusa deixa de ser deusa para se
converter em filha e esposa de Addo, prossegue com a sensacdo de vergonha que
sofrem os dois por se haverem apartado de Deus e provocado a queda em
consequéncia de seu descobrimento de eros, ou seja, de seu desejo de governar a
sexualidade. (Robles, 2019, p. 39) (Grifo da autora)

Para Robles (2019), a imagem “culpada” de Eva esta atrelada ndo apenas a sua
responsabilidade pelo “pecado original”, mas a representagdo simbolica da “derrocada” da
Deusa — do divino feminino primordial — que perde o seu status superior ¢ se torna “filha e
esposa” de Adao; ou seja, um feminino que, contra a propria biologia e fundamentos culturais
anteriores, € vista como “parida” pelo homem, através da criagdo pela costela (um simbolo
falico), com a “obrigacdo” de se tornar “esposa”. Por essa Otica, Eva simbolizaria um feminino
“decaido”, encarcerado tanto pela submissdo imposta pelo modelo patriarcal, quanto pela
(in)consciéncia de sua divindade perdida, 0 que se torna evidente com a supressao de sua
sexualidade.

Acerca desse ponto, Robles (2019) interpreta o “pecado original” como a descoberta da
sexualidade e do prazer, até entdo interditos para aqueles dois primeiros humanos que viviam
sem ter “consciéncia de sua nudez” — em uma negacgéo simbdlica do corpo e da materialidade,
tdo exaltados pelas crengas pagas antigas quanto condenados por boa parte da tradicdo judaico-

cristd. Nesse sentido, Eva ¢ vista como “culpada” por ceder ao seu desejo instintivo e a
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consciéncia adormecida de seu poder sexual — poder esse anteriormente “divino”, quando
simbdlico na imagem da Deusa, porém “demonizado” pela tradi¢do patriarcal —, levando Adao
a “conhecer” o proprio corpo e o proprio prazer, tal como as “prostitutas sagradas”, conforme
Qualls-Corbett (1990), faziam com os homens ao personificar a Deusa.*® Com isso, 0 grande
“erro” de Eva teria sido ousar retornar & sua natureza original, a consciéncia de seu poder e ao
“atrevimento” de “ensinar o homem” — enquanto o Deus patriarcal, nessa leitura, a queria
inteiramente submissa.*® Desse modo, Eva costuma ser lida, dentro da 6tica patriarcal, como a
imagem feminina da “culpa”, o modelo mitologico da “mulher condenavel”, responsavel pela
decadéncia da humanidade — quando tal “decadéncia” teria ocorrido de um desejo “interno” de
superacdo das amarras que o patriarcalismo potencialmente lhe impingia.

E na consciéncia dessas amarras — e também no desejo de ruptura — que surge,
entretanto, a segunda figura feminina central na releitura critica do mito: Lilith. Ndo sendo uma
personagem ‘“‘canOnica”, uma vez que sua presen¢a no mito ndo ¢ atestada na narrativa do
Génesis, mas sim em tradi¢Oes judaicas posteriores, Lilith traz uma perspectiva algo distinta,
ainda que em certo sentido complementar, de Eva.**

Enquanto personagem ‘“apécrifa” do mito biblico, Lilith surge pela primeira vez,
segundo Scandolara (2015), em um texto judaico medieval, o Alfabeto de Ben Sira (“Othijoth
ben Sira”), escrito em hebraico e aramaico entre os séculos VIII e XI — e cujo referencial
simbolico serve de “base” para a perspectiva critica de Adriane Garcia em Eva-proto-poeta
(2020). No texto contido no Alfabeto, um profeta hebreu chamado Ben Sira — um “filho
bastardo” do profeta Jeremias — € levado diante do rei Nabucodonosor para curar o seu filho,
que se encontrava doente. Durante o0 processo de cura, Ben Sira é indagado pelo rei acerca dos
amuletos que traz consigo, contendo os nomes de trés anjos que “afastam o mal”. Ben Sira

entdo esclarece:

%9 Sicuteri (2007), retomando importantes textos da tradicdo rabinica judaica, apresenta uma interessante
caracterizacdo de Addo como uma figura andrdgina, de modo que, para parte dessa tradi¢do, o “humano original”
seria a0 mesmo tempo “masculino e feminino”, tendo sido “separado” em homem e mulher — 0 que seria
interpretado, posteriormente, como a origem do desequilibrio simbélico entre 0 masculino e o feminino. Com isso,
ao ser “seduzido” por Eva e descobrir sua sexualidade, Adao estaria, nessa leitura, realizando uma reintegracdo do
ser original, reequilibrando seu “lado feminino”, algo que seria visto, sob um olhar patriarcal, como perigoso para
a constituicdo de uma figura masculina “forte” e “dominante” — dai 0 perigo enxergado no poder sexual da mulher,
0 que é relido ironicamente por Adriane Garcia (2020).

40 Interessante frisar, porém, que apesar de ser vista como a “culpada”, Eva nio deixa de ser também uma
personagem ativa e assertiva, dentro do proprio mito biblico: afinal, é ela, e ndo Addo, quem toma a deciséo de
experimentar o fruto, de “buscar o conhecimento” do bem e do mal, indicando que o préoprio texto do Génesis da
margem para uma oOtica insubmissa do feminino — para além da perspectiva que a tradicao patriarcal e outras
leituras reducionistas costumam instituir ao texto.

41 por seu aspecto “insubmisso”, Eva pode ser lida como uma “Lilith em potencial” — aspecto que ser& explorado
poeticamente por Adriane Garcia (2020)
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Os anjos encarregados da medicina: Snvi, Snsvi e Smnglof. Depois que Deus criou
Adao, que estava so, ele disse, “Néo é bom que o homem esteja s6” (Génesis 2:18).
Entdo criou uma mulher para Addo, a partir da terra, como havia criado o préprio
Addo, e a chamou de Lilith. Addo e Lilith imediatamente comegaram a brigar. Ela
disse, “Eu ndo ficarei por baixo”, e ele disse, “Eu ndo ficarei embaixo de ti, apenas
em cima. Pois és digna apenas da posicdo inferior, enquanto a posicdo superior é
minha”. Lilith respondeu, “Somos iguais um ao outro na medida em que fomos ambos
criados da terra”. Mas eles nao deram ouvidos um ao outro. Quando se deu conta
disso, Lilith pronunciou o0 Nome Inefavel e saiu voando no ar. Adédo pds-se a orar
diante do seu Criador: “soberano do universo!” ele disse, “a mulher que tu me deste
fugiu”. De uma vez, o Eterno, abengoado seja, mandou esses trés anjos para trazé-la
de volta. “Disse o Eterno a Adao, “Se ela concordar em retornar, tudo bem. Sendo, ela
devera permitir que cem de seus filhos morram todos os dias”. Os anjos deixaram
Deus e partiram em perseguicdo atras de Lilith, a quem eles tomaram no meio do mar,
nas aguas poderosas aonde os egipcios estavam destinados a se afogar. Eles Ihe
disseram as palavras de Deus, mas ela ndo quis retornar. Os anjos disseram, “lremos
afogar-te no mar”. “Deixai-me!” ela disse, “eu fui criada apenas para causar doenga
em criangas. Se a criancga for menino, terei dominio sobre ele por oito dias depois do
seu nascimento, e, se menina, por vinte dias”. Quando os anjos ouviram as palavras
de Lilith, eles insistiram que ela voltasse. Mas ela jurou para eles em nome do Deus
eterno e vivo: “Sempre que eu vir a vos ou vossos nomes ou vossas formas num
amuleto, ndo terei qualquer poder sobre aquela crianga”. Ela também concordou em
permitir que cem de seus filhos morressem todos os dias. De acordo, a cada dia cem
deménios perecem, e por esse mesmo motivo escrevemos o nome dos anjos nos
amuletos de recém-nascidos. Quando Lilith v& os nomes, ela se lembra do juramento,
e a crianca se reestabelece. (Scandolara, 2015, p. 05)

Note-se, portanto, que a narrativa do Alfabeto de Ben Sira busca preencher uma pretensa
lacuna no texto biblico original, colocando Lilith como a primeira esposa de Ad&o, anterior a
Eva, “criada” diretamente do barro — ou seja, em posi¢do de igualdade com ele. Consciente
dessa “igualdade”, Lilith se recusa a se sujeitar a Adao, o que a faz se rebelar e fugir para o
deserto, para proximo “das aguas onde os egipcios estavam destinados a se afogar” (o Mar
Vermelho, citado no Exodo), onde é confrontada por trés anjos enviados por Deus para reavé-
la. Inflexivel em sua decisao, Lilith assume sua nova forma “demoniaca”, transformando-se em
um ser que “pare cem demonios mortos” todos os dias — como “puni¢do” por sua transgressao.

Entretanto, como aponta Scandolara (2015) — autor de uma das Unicas traducGes do
Alfabeto para o portugués, a qual foi transcrita aqui —, a narrativa de Lilith no texto de Ben Sir3,
apesar de ter sido “levada a sério” desde a redescoberta da obra no século XIX, foi escrita
originalmente em um “tom jocoso”, possivelmente irdnico, como uma espécie de “anedota
humoristica” entre rabinos e intelectuais judeus medievais. Scandolara (2015) apoia essa tese
na propria composi¢do narrativa do Alfabeto, que reiine um conjunto de historicas comicas e

“absurdas”, a exemplo da “narrativa sobre a filha flatulenta de Nabucodonosor” (Scandolara,
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2015, p. 05), juntamente com o mito de Lilith.*? Com isso, a insercdo apécrifa de Lilith teria
sido, no entender de Scholem (2021), um acréscimo textual na intencdo de explicar uma
tradicdo ja preexistente: o uso dos nomes angélicos para a cura de criangas doentes.

Essa tradicao de “cura”, entretanto, permite rastrear a figura de Lilith a um passado
muito mais remoto que a narrativa de Ben Sir4, e até mesmo anterior ao mito biblico. Segundo
Scholem (2021), as primeiras referéncias textuais a Lilith na cultura hebraica surgem nos
amuletos de Arslan-Tash, encontrados no norte da Siria e datados entre os séculos VII-VIIl a.C.
Esses amuletos de protecao descrevem uma figura que “voa em ambientes de escuridao” —
imagem que dialoga com a caracterizacdo de Lilith no Alfabeto. Gonzalez L6opez (2013), porém,
situa a origem da figura de Lilith em um periodo ainda anterior, remontando a civilizagdo
sumério-acadiana, na qual Lilith — cujo nome significaria “suspiro, alento” — “era la diosa
encargada de guardar las puertas que separaban el plano espiritual del fisico y terrenal”
(Gonzélez Lépez, 2013, p. 107). Ou seja: a primeira imagem mitica de Lilith, anterior a
ascensao do judaismo, nada tinha de propriamente “demoniaca”, mas se aproximava da figura
de um psicopompo, uma deusa “condutora de almas”, ligada a transi¢ao vida/morte e a0 mundo
cténico.

Essa ligagdo com o submundo, com o tempo — e com a crescente consolidagdo de uma
visdo patriarcal do divino —, acabou por gerar uma imagem “demoniaca” de Lilith nas culturas
semiticas*®; atestada, segundo Scholem (2021), nas inumeras referéncias a um “demonio
noturno feminino”, “assassina de criangas” e “perturbadora do sono dos homens” — central na
demonologia cabalistica judaica*®. Com isso, a figura anterior da Deusa ctonica é “demonizada”
pela Gtica patriarcal — assim como ja ocorrera com outras divindades “pagis”. E nesse aspecto,
portanto, que Lilith surge tanto na tradi¢éo judaica, quanto em elementos da tradicéo cristd — a
exemplo de certa iconografia medieval, descrita por Franco Junior (2020), na qual a serpente
gue tentou Eva surge com caracteristicas femininas —, como o simbolo de um feminino que,

mais até do que Eva, é execrado pelo patriarcalismo, uma vez que representaria ndo sé a

42 Essa interpretacdo de Scandolara (2015) nos permite perceber, na prépria origem do mito de Lilith, uma tradicdo
de “releitura irbnica” da narrativa “original”, a qual ser retomada em Eva-proto-poeta (2020), de Adriane Garcia.
43 Essa imagem demoniaca, segundo Koltuv (2017), foi reforcada pela associagio com Samael, um possivel “anjo
caido” de caracterizagdo ambigua, que algumas tradi¢des relacionam com o Diabo cristdo. Segundo essa leitura,
Lilith seria a “esposa” de Samael (Koltuv, 2017, p. 55), fazendo par com ele. Em uma perspectiva simbdlica, o
casal Samael-Lilith representaria, portanto, a contraparte a Addo-Eva, como uma espécie de “lado sombrio” da
humanidade original, no dualismo masculino/feminino. Essa dualidade “luz/sombra” dos dois “casais” aparecera
poeticamente em Eva-proto-poeta (2020), de Adriane Garcia.

4 Ribeiro (2017) apresenta a semelhanga entre o aspecto “noturno” de Lilith € a figura da lamia, um espirito
noturno feminino, bastante temido na Alta Idade Média. E possivel, portanto, que a influéncia simbélica do mito
de Lilith, advinda da cultura semitica, tenha se imiscuido no imaginario medieval e gerado outras figuracdes
miticas.
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transgressdo da lei “divina”, como encarnaria uma figura ‘“sombria” anterior, velha
reminiscéncia da Deusa, que a perspectiva patriarcal buscaria ocultar.

Essa imagem “sombria”, entretanto, quando lida em uma perspectiva anti-patriarcal ou
feminista, possui uma série de elementos arquetipicos que nos permitem enxergar Lilith sob um
outro angulo. O primeiro, segundo Robles (2019), € o seu carater mitico “precursor’”’ enquanto
simbolo da mulher insubmissa, que ndo se rende as imposic¢des sexuais masculinas, mas que se
afirma enquanto consciente de sua “igualdade” — sendo, portanto, uma “proto-feminista”.
Quanto ao segundo aspecto, no que concerne ao elemento “sombrio”, Koltuv (2017) enxerga
em Lilith a representacdo mitica do “lado sombrio do feminino universal” — um aspecto
transgressor, oculto, impetuoso e necessario a individuacdo feminina —, o qual, por isso, teria
sido demonizado pelo patriarcalismo. Essa perspectiva coaduna com a 6tica de Ribeiro (2017),
que associa Lilith a imagem da Méae Terrivel — o elemento “destruidor” e transformador do
arquétipo da Grande Mée, consistindo em um substrato mitoldgico da antiga imagem da Deusa
enquanto forga natural impetuosa, desafiadora e “perturbadora” aos homens. Com isso, a
associagao de Lilith aos “terrores noturnos”, ao “aborto” e a “morte de criancas” consiste em
uma inversdo simbolica da imagem da mulher “submissa” desejada pelo patriarcado, destinada
a procriacdo e a satisfacdo sexual do homem — ao mesmo tempo em que representa uma
contraparte complementar a Mae Bondosa que “nutre e alimenta”, na conceituagdo de Neumann
(2021).

Sendo assim, 0 que vemos tanto na imagem de Lilith, qguanto na imagem de Eva, é uma
dualidade simbdlica que envolve a perspectiva patriarcal do feminino instituida por certa leitura
do mito biblico — assim como suas possibilidades de transgressdo. Em Eva, temos a figura da
mulher “culpada” pelo “erro”, marcada pela derrocada de sua posicao divina “primitiva”, mas
gue também incorpora uma postura de insubmissdo; em Lilith, temos a mulher enguanto
transgressdo assumida, como a “mae dos demonios” —segundo Scholem (2021) — que aterroriza
0s homens e seu sistema patriarcal, carregando consigo os aspectos ocultos do feminino. Em
ambas, ha uma possibilidade de releitura, dialogo e ressignificacdo estética do divino, a qual
sera explorada na obra poética de Adriane Garcia — conforme evidenciamos em nosso capitulo
de analise.

Tendo em vista as discussdes estabelecidas até aqui, partimos, nos capitulos posteriores,
para uma investigacdo analitica das obras Poemas da recordacéo e outros movimentos (2017),
de Conceicdo Evaristo, e Eva-proto-poeta (2020), de Adriane Garcia, de modo a evidenciar
como as referidas obras constroem uma ressignificacdo poética do sagrado pela otica do

feminino. Partindo das “chaves arquetipicas” da Grande Mie Negra (as yabas e lyami) em
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Conceicgéo Evaristo, e de Eva-Lilith em Adriane Garcia, analisamos como essas figuras miticas
se imiscuem, direta ou indiretamente, nas obras analisadas, conduzindo a uma perspectiva de
ruptura com uma viséo patriarcal do sagrado, cada qual com suas nuances estilisticas, estéticas

e culturais especificas.
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3. “BENDITO O SANGUE DE NOSSO VENTRE”: A SACRALIDADE FEMININA
NEGRA EM POEMAS DA RECORDACAO E OUTROS MOVIMENTOS DE
CONCEICAO EVARISTO

Poemas da recordacdo e outros movimentos (2017) é a uUnica coletanea de poemas
publicada, até 0 momento, por Conceicao Evaristo. A obra reine ao todo 65 poemas, 0s quais
sdo subdivididos em quatro partes mais ou menos definidas, intercaladas por textos curtos em
prosa, que podem ser lidos tanto como “vinhetas” memorialisticas — nas quais o eu-lirico se
funde com a perspectiva da propria autora, algo bastante comum na “escrevivéncia” de
Evaristo, conforme Machado (2014) —, quanto como poemas em prosa, onde se fazem alusfes
autobiograficas que se encaixam com o “todo” da obra.

Com relacdo ao aspecto tematico, 0s poemas giram em torno de algumas questfes caras
ao projeto estético de Evaristo, como as tematicas da memoria, o resgate da identidade negra,
a dendncia do racismo, a construcdo de uma imagem “forte” da mulher negra, a conexdo com
as vozes e o legado ancestral, a imagem da mae como simbolo de reflgio e resisténcia, e a
sacralidade. Acerca dos dois ultimos elementos — a imagem da mae e o “sagrado” — eles se
mesclam poeticamente em um amalgama no qual a memdria desponta como o instrumento de
retorno a “for¢a ancestral” da mulher, remetendo, direta ou indiretamente, a tradigdo mitica
ioruba, permitindo assim uma ressignificacdo do “sagrado” a partir da 6tica feminina negra.
Tendo em vista a presenca desses multiplos temas — e a opcdo por focar na referida
ressignificacdo —, optamos por um recorte de onze poemas para analise, todos eles tocando, de
algum modo, nos motes tematicos apresentados: a imagem da mae em conexao com uma
perspectiva mitica fundamentada na sacralidade ancestral.

Considerando essa perspectiva de leitura, é possivel perceber, desde o titulo da obra,
uma opgdo estética de “retomada” dos saberes ancestrais, dentre os quais se encontrard a
sacralidade. Note-se que a primeira parte do titulo, “Poemas da recordagdo...”, utiliza-se de uma
contragdo preposicional (“de”+ “a”) ao invés de simplesmente empregar a preposigdo de — 0
que mudaria a frase para “Poemas de recordag@o...” — gerando um efeito formal que “define”,
pela presenca do artigo definido, uma “recordacao” especifica, e ndo “qualquer” recordagao.
Com isso, o titulo da énfase a uma determinada “recordagdao” — a uma memoria perdida que
precisa ser retomada. Essa “recordagdo”, no sentido que optamos aqui, ¢ a imagem da Grande
Mae Negra, a figura arquetipica que carrega simbolicamente a forgca ancestral coletiva das
mulheres negras — e que remete ao divino feminino da tradi¢do ioruba. Essa leitura, conforme

veremos, pode ser alicergada nos proprios poemas, pela presenca marcante da figura da Mae
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em seus multiplos simbolismos. J& os “...outros movimentos” podem ser lidos como a propria
ideia de transformagdo/transmutagdo presentes no resgate dessa imagem ancestral “perdida”,
representando a poténcia da mudanga que trara “outros” movimentos, outros gestos, outros
caminhos e perspectivas para a mulher negra.*® Essas perspectivas comegam a ficar evidentes
a partir da leitura do primeiro poema do nosso corpus, integrante da segunda parte da coletanea,

no qual o feminino surge como uma “poténcia” ancestral criadora:

EU-MULHER

Uma gota de leite

me escorre entre 0S Seios.
Uma mancha de sangue
me enfeita entre as pernas.
Meia palavra mordida

me foge da boca.

Vagos desejos insinuam esperancas.
Eu-mulher em rios vermelhos
inauguro a vida.

Em baixa voz

violento os timpanos do mundo.
Antevejo.

Antecipo.

Antes-vivo

Antes — agora — 0 que ha de vir.
Eu fémea-matriz.

Eu forca-motriz.

Eu-mulher

abrigo da semente
moto-continuo

do mundo.

(Evaristo, 2017, p. 23)

O primeiro elemento simbolico do poema ¢ o titulo: “Eu-Mulher”. Note-se que se trata
de um substantivo composto formado por um pronome, “Eu”, ¢ um substantivo, “Mulher”, —
um recurso utilizado com frequéncia na escrita da autora. O “Eu” ¢ o “Mulher”, unidos, podem
ser vistos como a assuncdo de uma identidade: o eu-lirico se afirma contundentemente como
mulher, assumindo todas as implica¢des do termo enquanto constituintes do seu ser, do seu
“eu”. O uso do hifen, unindo os dois termos significantes, é interessante: podemos ler o hifen
como um recurso visual, uma espécie de “corddo umbilical” que une as duas palavras, como

uma metafora materna. Nesse sentido, o “Eu”, a identidade individual, alimenta o “Mulher” —

4 Note-se que essa ideia de “movimento” e transformacéo, a partir da valorizagdo do saber ancestral, tem
precedéncia na cultura ioruba. Segundo Lopes (2011) e Prandi (2001), esse simbolismo se faz presente na figura
de Nana, orixa da sabedoria primordial que carrega o poder da transmutagdo necessaria a todos 0s seres — em
especial, a passagem da vida/morte.
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que vem depois — gerando uma ligacdo intrinseca, porém ndo subordinada, do eu-lirico que
antes ¢ “ela mesma” para s6 depois ser “mulher”. Outra leitura possivel seria ver no “hifen
umbilical” uma relagdo de reciprocidade: o “eu” tanto alimenta a “mulher”, quanto a “mulher”
alimenta o “eu”, gerando um efeito circular de “retroalimentagao” simbolica, o que sera
reforcado nos ultimos versos.

A seguir, nos primeiros versos do poema, “Uma gota de leite / me escorre entre os seios.
/ Uma gota de sangue / me enfeita entre as pernas”, temos a evocagdo de dois elementos
simbolicos: o “leite” ¢ o “sangue”. O leite é claramente uma imagem materna que, junto com o
“hifen umbilical” do titulo, traz, desde o principio, a ideia de um feminino ligado & maternidade,
0 que remete ao arquétipo da Grande Méae de Neumann (2021).%¢ O “leite” escorrendo “entre”
0s seios, entretanto, gera um certo estranhamento: se fosse uma mae amamentando, néo faria
mais sentido o leite escorrer “a partir” dos seios, € ndo entre eles? Esse estranhamento pode ter
uma interpretacdo: o eu-lirico ndo estaria de fato “amamentando”, mas sendo “amamentada”
por esse Eu-mulher, pela Grande Mae ancestral, como que “bebendo” do seu conhecimento,
que “cai” de sua boca e “escorre” entre os seios. O eu-lirico, porém, ndo € mais um bebé, mas
uma mulher adulta — dai a referéncia aos seios — que “bebe” do leite da Grande Mae. Leite esse
que, afinal, é também o seu, em um gesto circular da mulher que “pare e alimenta” a si mesma,
em dialogo com a imagem da Deusa primordial de Campbell (2015). Nesse sentido, o leite é
uma metafora do conhecimento, do poder ancestral feminino. A seguir, o “sangue’ que escorre
entre as pernas € uma referéncia a menstruacdo, que constitui, junto com a amamentacéo e a
gravidez, os “ritos do sangue” do feminino arquetipico, conforme Neumann (2021),
representando as transi¢des da mulher. O verso seguinte, “meia palavra mordida me foge da
boca”, parece indicar o sentido de uma voz que deseja ser ouvida, que “escapa” entre as
mordidas da mulher que estd sendo “amamentada” pela Grande Mae — ou seja, que esta
resgatando o seu “eu-mulher” ancestral, através do qual tera forcas para se rebelar contra o
patriarcado.

Esse desejo de “voz”, que se constrdi a partir do resgate da Grande Mae em si mesma,
¢ reforgado na segunda estrofe: “Vagos desejos insinuam esperangas”. Os versos “Eu-mulher

em rios vermelhos / inauguro a vida” trazem a ideia dessa Grande Mé&e como uma forca

46 Ainda que a ideia de um feminino intrinsecamente conectado & maternidade possa “soar” patriarcal, &€ importante
frisar que Evaristo sempre parte da perspectiva da mulher negra, para quem o direito a “ser mae”, segundo Djamila
Ribeiro (2017), foi sistematicamente negado pela escraviddo, visto que apenas as mulheres brancas era concedida
uma ideia de “feminilidade”, na qual se incluia o direito & maternidade. Com isso, os filhos das mulheres negras
escravizadas ndo pertenciam a elas, mas ao seu “senhor” — de modo que, ao trazer a imagem da mée na Gtica da
mulher negra, Conceicdo Evaristo faz um gesto simbolico que carrega em si uma reparacao histérica e politica.
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matricial que “inaugura” a “vida” — algo muito proximo da crenga original pré-historica,
conforme Ribeiro (2012), de que a mulher era a “fonte” ancestral do universo, a Deusa que
“pare” o mundo — sendo os “rios vermelhos” a alusdo ao sangue, a fonte da vida derramada na
menstruacao (a “capacidade” de engravidar) e no parto (a vida que surge). Esses elementos
coadunam ainda com a visao tradicional ioruba, segundo Akinrali (2011), de que o “poder” da
mulher esta relacionado a maternidade.

Os versos seguintes, “Em baixa voz / violento os timpanos do mundo”, nos trazem um
eu-lirico que comega a despertar para a sua for¢ca enquanto “espelho” do Divino feminino
ancestral, a partir de Ribeiro (2012): a “baixa voz” ndo ¢ uma “voz baixa” — dai 0 emprego do
hipérbato —, mas uma voz que é “baixa” porque ¢é “grave”, como o som de um tambor ancestral
que soa potente, capaz de “violentar os timpanos do mundo”, ou seja, da sociedade que se recusa
ao ouvir a voz da mulher. Além disso, a alusdo constante a voz remete ao poder da oralidade da
Mae Preta — conforme a préopria Evaristo — e a literatura, a palavra reivindicada como “poder”,
como capaz de “realizar” ac¢des, algo associavel, segundo Lopes e Simas (2021), as crengas
tradicionais africanas. Ja os versos “Antevejo/Antecipo” trazem uma referéncia ao futuro, a
uma certa capacidade “intuitiva” ou (pré)vidente do feminino*’, como se o eu-lirico fosse uma
sacerdotisa — tal como nas religiGes de matriz africana — capaz nao apenas de “ver”, mas de
“antecipar” e de ‘“antes-viver” o futuro, pois o futuro ndao ¢ consequéncia de um “destino
implacavel” ou “imposig¢do divina” — algo comum na leitura patriarcal do Deus judaico-cristéo,
a partir de Miles (2009) —, mas sim construido a partir das proprias acfes humanas; no caso, da
acdo da mulher que, ao resgatar o seu “eu-mulher” ancestral, constroi o seu proprio caminho.

Essa no¢ado de temporalidade fica mais forte na terceira estrofe, “Antes — agora — 0 que
ha de vir.”, trazendo uma ideia de feminino “passado”, “presente” e “futuro”, correspondentes
as fases arquetipicas da Donzela, da Mae e da Ancid, segundo McLean (2020): é a mulher que,
integrando o seu lado “divino” ancestral, atravessa todos os “ritos” necessario para construir o
seu futuro. “Eu fémea-matriz. / Eu for¢a-motriz” traz esse feminino enquanto a “fémea-matriz”,
a mée original — conforme Campbell (2015) — do mundo, que é também a “for¢a-motriz”, a
“causa primeira” que impulsiona o universo*® — de modo que podemos ver, desde ja, uma certa

consciéncia “cosmica” da Grande Mae Negra, que tanto € “historica” enquanto corporificagao

47 Esse aspecto “intuitivo”, quase magico, pode remeter as ajés, as feiticeiras de lyami, cujo conhecimento ancestral
Ihes permitia, segundo Verger (1994), langar sortilégios e “aterrorizar” os homens — terror esse que, no final das
contas, seria decorrente do temor que os homens tinham do poder criador feminino.

8 Note-se, portanto, uma “inversdo de papéis” que coloca o Divino feminino, e ndo o masculino, como poténcia
“criadora” — 0 que se refletira, nos poemas seguintes, tanto em uma reivindicagdo simbdlica e cultural, quanto
politica, em didlogo com as teses das Teologias Feministas sobre o aspecto “feminino” de Deus.
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em todas as mulheres, quanto ¢ “mitica” enquanto simbolo de um poder feminino original, que
“move” todas as coisas e, portanto, ¢ capaz de transforma-las.

Os dltimos versos, “Eu-mulher / abrigo da semente / moto-continuo / do mundo”,
fecham essa perspectiva: o “eu-mulher” abriga a “semente”, que € tanto o simbolo do futuro
em construgdo, quanto do “mundo” — em um aspecto cosmogonico — e que assume uma
temporalidade ndo-linear, em uma poténcia que se “retroalimenta”. Isso porque o “moto-
continuo” € um movimento infinito, que ndo tem comeco nem fim, um ‘“passado-presente-
futuro” ciclico — préximo da concepcao africana de tempo, segundo Lopes e Simas (2021) —e
que ao mesmo tempo dialoga com a Grande Mae ourobdrica® discutida por Neumann (2021):
trata-se do feminino mais primordial, ainda “sem forma”, que se confunde com a totalidade do
tempo e da natureza, mas que aos poucos se “espelha” em todas as mulheres, incorporando a
forca necessaria para a geracao/transformacdo da realidade, trazendo a memoria do Divino
feminino criador como elemento impulsionador do futuro.

Ja no poema seguinte, “Vozes-mulheres”, essa imagem ouroboérica ganha gradualmente

uma forma “concreta” na ancestralidade, nas mulheres do passado e do presente:

VOZES-MULHERES

A voz de minha bisavo
ecoou crianga

nos pordes do navio.
Ecoou lamentos

de uma infancia perdida.

A voz de minha avo
ecoou obediéncia
aos brancos-donos de tudo.

A voz de minha méae

ecoou bhaixinho revolta

no fundo das cozinhas alheias
debaixo das trouxas
roupagens sujas dos brancos
pelo caminho empoeirado
rumo a favela

A minha voz ainda
ecoa versos perplexos
com rimas de sangue
e
fome.

49 Note-se que a imagem alquimica do “ouroboros”, segundo Chevalier e Gheerbrant (2018), é o simbolo do
infinito, do movimento ciclico e da transformacdo — algo que dialoga com a imagem ciclica da Grande Mée. Na
cultura ioruba, conforme mencionamos no primeiro capitulo, esse poder “transmutador” ¢ representado pela orixa
Nana.



73

A voz de minha filha

recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si

as vozes mudas caladas
engasgadas nas gargantas.

A voz de minha filha
recolhe em si

a fala e o ato.

O ontem — o hoje — 0 agora.
Na voz de minha filha

se fard ouvir a ressonancia
O eco da vida-liberdade.
(Evaristo, 2017, p. 24-25)

O titulo do poema, “Vozes-mulheres”, traz um refor¢o da reivindicagdo “verbal”
assinalada no poema anterior. Aqui, o substantivo composto atrela as “vozes” as “mulheres”,
construindo tanto uma ideia de “voz feminina”, quanto de “vozes” personificadas que sao, elas
proprias, “mulheres”. Com isso, o titulo nos traz uma ideia de “coro”, de multiplas vozes do
passado e do presente, 0 que nos remete a uma figura central da tradicio ioruba: lyami
Oshoronga. Por ser, segundo Santos (2008) e Verger (1994), a personificacdo da maternidade
e das “maes ancestrais”, a figura arquetipica de lyami — que equivale aos aspectos ambivalentes
da Grande Mae — se faz presente aqui de forma simbolica, ndo-nomeada®, porém subjacente &
ideia de um legado de resisténcia ancestral, que passa de mée para filha.

Esse legado comega a surgir na primeira estrofe, nos versos “A voz de minha bisavo /
ecoou crianga / nos pordes do navio. / Ecoou lamentos / de uma infancia perdida.”. Note-se que
0 poema inicia com o momento da Didspora, ou seja, da “ruptura” brusca com a memoria
ancestral, dai o fato de comecar com a referéncia a bisavd no navio negreiro e ndo as ancestrais
africanas, pois as memorias dessas ancestrais anteriores foram “apagadas” pela escraviddo,
restando apenas o “rastro” delas, a partir da leitura de Souza (2019). Entretanto, mesmo na
figura da bisavé cuja “infancia foi perdida”, ha ainda a presen¢a do “eco”, da voz ancestral, do
canto que parece ser o “som’ hereditario, primordial; a heranca verbal que representa o legado
das Tyamis, as “maes coletivas”. Essa “voz”, que “ecoa crian¢a”, é transmitida a avé do eu-

lirico, sujeita aos contextos de opressdo do periodo pds-escravidao: “ecoou obediéncia / aos

50 O fato do nome de lyami ndo ser apresentado no poema, apesar do aspecto das “vozes ancestrais” permitirem
claramente essa leitura, pode ser interpretado pelo tabu mencionado por Verger (1994) em torno do nome de lyami,
gue ndo poderia ser pronunciado, por uma questdo de temor e respeito. Esse fato traz certa semelhanga com o
“nome inefavel” do Deus cristdo — segundo Scholem (2021) — na tradicdo judaica, mas com uma diferenca:
enquanto no Judaismo pode-se escrever o nome de Deus, mas ndo pronuncid-lo (tal como na Tora), no caso do
poema é possivel “falar” sobre lyami — em sua caracteristica de maternidade coletiva —, mas ndo escrever seu
nome, o que faz sentido quando consideramos, a partir de Lopes e Simas (2021), o carater oral da tradicdo ioruba,
sO posteriormente transposta como matéria poética para a escrita.
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brancos-donos de tudo.”. Apesar de “obediente”, esse “eco” ancestral continua presente,
adormecido, porém persistente como um som antigo que, no limiar do quase-esquecimento,
reverbera em suas descendentes.

A transformagdo dessa “voz” comeca a se fazer presente na terceira estrofe: “A voz de
minha mae / ecoou baixinho revolta / no fundo das cozinhas alheias / debaixo das trouxas /
roupagens sujas dos brancos / pelo caminho empoeirado / rumo a favela”. A mae do eu-lirico,
possivelmente uma empregada doméstica®, j4 ndo ecoa “obediéncia” como a avd, mas sim
“revolta”, ainda que essa revolta ecoe “baixinho” e “no fundo das cozinhas alheias” dos patrdes
brancos. Note-se, porém, que esse elemento de revolta ja representa uma mudanca de
paradigma, uma ruptura com a submisséo, que aos poucos comeca a colocar a mulher negra
como protagonista. Esse movimento fica implicito na diversificacdo de imagens da estrofe:
enguanto nos versos anteriores 0 espacgo era o navio negreiro (no caso da bisavd) e a indefinicdo
da “obediéncia”, aqui as imagens da empregada que lava, em “baixa revolta”, as “roupagens
sujas dos brancos” — indicando uma possivel “lavagem de roupas” da Historia — a0 mesmo
tempo em que vai pelo “caminho empoeirado rumo a favela”, evoca uma ideia, ainda que
incipiente, de movimento, de acdo, como se a roda das transformacGes historicas —
personificadas pelas yabas Iansa (a mudanga intensa, o aspecto “guerreiro” da mulher negra) e
Nana (a transmutag@o) — comegasse a se mover.

A seguir, na quarta estrofe, temos a voz do préprio eu-lirico, que em um recurso tipico
da escrevivéncia, conforme Machado (2014), se confunde com a voz da propria autora: “A
minha voz ainda / ecoa versos perplexos / com rimas de sangue / ¢ / fome.”. O eu-lirico, aqui,
é a prépria poeta, a mulher negra que reivindica o “eco” das maes ancestrais e o transforma em
palavra escrita, em “versos perplexos” diante da dureza de sua condigdo, mas que resiste,
encarnando a poténcia de lansa, fazendo da palavra o seu instrumento de luta. Ainda assim, o
aspecto visual “tortuoso” da estrofe, com os termos “e fome” como que “pingando” das “rimas
de sangue”, indica o presente ainda marcado pela dor e o sofrimento, decorrente de séculos de
escraviddo e opressdao, que tentaram — mas ndo conseguiram — sufocar 0 “eco” das maes
ancestrais.

Por fim, na quinta e sexta estrofes, esse “eco” finalmente chega a voz da filha do eu-
lirico, que “recolhe em si” todas as vozes ancestrais, “as vozes mudas caladas / engasgadas na

garganta”, a “fala” carregada de “ato”, remetendo ao poder da “palavra atuante” das tradi¢des

51 Interessante frisar que a propria Conceicdo Evaristo foi empregada doméstica na juventude (Cf. LiterAfro,
2024), sendo esta uma figura recorrente na sua escrita, enquanto parte dos “processos de redefini¢ao” identitaria
apresentados por Gongalves (2009).
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africanas, conforme Lopes e Simas (2021). Trata-se da voz de lyami Oshoronga, da
coletividade das maes ancestrais, da voz original que ¢ “divina” porque deu origem ao mundo
e, por ter sido origem, é também transformagdo. Com isso, o verso “O ontem — 0 hoje — 0 agora”
transmite tanto a ideia de tempo ciclico, das fases da Grande Mé&e Negra e o aspecto transicional
do tempo que une passado, presente e futuro, quanto a uma ideia de futuro que, ao transmutar
— na simbologia da orixa Nana — as dores em esperangas, a “morte” em “vida”, possibilita a
filha, o simbolo da esperanga®, ser o “eco da vida-liberdade”.

Sendo assim, o poema constréi uma verdadeira genealogia que, ao “fundir” as vozes das
mées ancestrais na figura da filha, retoma a imagem mitica de lyami Oshoronga e das yabas —
especialmente lansa, pelo aspecto de resisténcia, e Nand, pela transformacdo —, promovendo
um resgate poético da tradicdo que remete ao divino feminino negro, transposto literariamente
enquanto forca “histérica” impulsionadora do presente. Desse modo, a referéncia implicita ao
sagrado adquire uma nuance “politica”, que servira de base ao projeto poético da autora. Esse
aspecto de “fusdo” entre o divino feminino mitico e as mulheres do presente fica ainda mais

evidente no poema a seguir:

A NOITE NAO ADORMECE NOS OLHOS DAS MULHERES
Em mem6ria de Beatriz Nascimento

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres,

a lua fémea, semelhante nossa,
em vigilia atenta vigia

a nossa memodria.

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres,

ha mais olhos que sono

onde lagrimas suspensas
virgulam o lapso

de nossas molhadas lembrancas.

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres,

vaginas abertas

retém e expulsam a vida

donde Ainas, Nzingas, Ngambeles
e outras meninas-luas

afastam delas e de nds

0s nossos calices de lagrimas.

52 A imagem da filha enquanto simbolo da esperanca aparece também no conto “Ayoluwa, a alegria de nosso
povo”, integrante da coletdnea Olhos d’agua (2014). Para Silva, Ramalho e Lima (2023), o poema “Vozes-
mulheres” e o conto “Olhos d’agua” — também presente na coletdnea mencionada — possuem diversas semelhancas
tematicas e mesmo composicionais, indicando uma relagdo préxima entre 0s textos.
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A noite ndo adormecera
Jamais nos olhos das fémeas,
pois do nosso sangue-mulher
de nosso liquido lembradico
em cada gota que jorra

um fio invisivel e tonico
pacientemente cose a rede
de nossa milenar resisténcia.
(Evaristo, 2017, p. 26-27)

O titulo do poema j& nos traz uma imagem marcante, simbolicamente relacionada ao
divino feminino: a noite. Em um sentido mais geral, conforme apontam Chevalier e Gheerbrant
(2018), a noite & um simbolo comumente associado ao feminino e aos mistérios da geracédo e
da maternidade; com diversas mitologias, a exemplo da grega e da egipcia, situando divindades
femininas como deusas-mae noturnas (Nix na grega, Nut na egipcia etc.). Na cultura ioruba,
esse “mistério noturno” da geragio se faz presente na figura de lyami Oshorongd, associada,
segundo Verger (1994), a “Senhora dos Péssaros da Noite”. Com isso, o titulo comeca por
invocar os mistérios ancestrais do feminino, o “poder noturno” das maes ancestrais, afirmando
em seguida que “a noite ndo adormece nos olhos das mulheres”.

Os dois primeiros versos, repetindo anaforicamente o titulo — e ganhando novas
repeticdes nas estrofes seguintes — produz nao apenas um “refor¢o” da afirmagao central, mas
gera um efeito de “cantico”, como se fosse uma espécie de litania ou invocagao coletiva, dando
a impressao de um rito coletivo que busca justamente invocar as “vozes-mulheres” ancestrais
— o divino feminino noturno, que por conhecer os mistérios da noite, ndo se deixa “adormecer”
por ela. Sendo assim, o verso-titulo traz uma afirmacao do poder feminino, de um certo sentido
de resisténcia, pelo qual as mulheres negras estdo sempre de “olhos abertos” para o mundo,
mesmo diante da “escuridao”. Além disso, o elemento noturno remete ainda a figura da Mae
Terrivel — o feminino “sombrio” de Neumann (2021) —, cuja natureza insondavel se amalgama
a figura de Tyami, “terrivel” justamente por representar um aspecto do divino ou da realidade
que foge ao conhecimento dos homens. Portanto, a “noite ndo adormece nos olhos das
mulheres” porque elas sdo, simbolicamente, a propria noite.>®

Essa interpretacdo ganha maior respaldo com os versos seguintes da primeira estrofe:
“a lua fémea, semelhante nossa, / em vigilia atenta vigia / a nossa memoria”. A lua, segundo

Chevalier e Gheerbrant (2018), é outro simbolo universal geralmente atrelado ao divino

% A imagem da “noite” também ¢é associada, na tradigio poética brasileira, com a cor das pessoas negras, assim
como a uma representacdo do sofrimento da escraviddo, conforme aparece nos versos do Navio Negreiro de Castro
Alves: “[...] Tinir de ferros... estalar de acoite... / Legifes de homens negros como a noite / Horrendos a dancar...
[...]” (Alves, 2024, p. 03)



77

feminino, o que se torna evidente no poema com a identificacdo que o eu-lirico estabelece com
ela, definindo-a como uma “semelhante”. O uso do “nossa”, a seguir, indica ja uma ideia de
coletividade, 0 que permite ler esse eu-lirico ndao como um “eu” individual, mas como uma
coletividade de mulheres — tal como ja vinha sendo demonstrado nos poemas anteriores. No
verso seguinte, “em Vigilia atenta vigia”, o recurso aliterativo, com a repeti¢do da letra “v”, ndo
é gratuito: visualmente, o “v” remete a imagem do ventre; ¢ a sua repeti¢do, com dois “v”, traz
uma ideia de dualidade feminina ou de coletividade, reforcando a nocédo anterior. Por fim, ao
afirmar que a “lua fémea” vigia “atenta” a “nossa memoria”, o eu-lirico coloca a lua — o divino
feminino — como a “guardia” da memoria ancestral noturna, do poder coletivo feminino,
representado pela figura Tyami.

Na estrofe seguinte, ap0Os a repeti¢ao do “cantico-titulo”, temos duas imagens simbolicas
centrais, o “olho” e as “lagrimas”: “ha mais 0lhos que sono / onde lagrimas suspensas / virgulam
o lapso / de nossas molhadas lembrangas”. Sendo o olho, segundo Chevalier ¢ Gheerbrant
(2018), um simbolo ligado a percepgao e a clarividéncia, ao afirmar que “ha mais olhos que
sono”, o eu-lirico cria uma imagem propositalmente dibia: tanto podemos perceber uma mulher
receosa, que “olha” a noite com certa desesperanga ou ansiedade, quanto podemos enxergar
uma mulher que “v€” mais do que dorme, que ndo sucumbe ao “sono”, ao esmorecimento de
suas vontades, mas que persiste de “olhos abertos” mesmo na consciéncia de sua dor. Nos
versos seguintes, as “lagrimas suspensas” que ‘“virgulam o lapso” trazem dois pontos
interessantes: 0 eu-lirico compara a lagrima suspensa no olho a “virgulas”, criando um
referéncia sutil ao ato da escrita, 0 que novamente da um tom autobiografico ao poema, como
se 0 eu-lirico fosse a propria poeta que “virgula o lapso” das “molhadas lembrancas coletivas”,
ou seja, que “pontua”, que tenta preencher poeticamente, através da “pausa’ (representada pela
virgula) e da reflexao (o olhar para noite) o “lapso”, o vazio das lembrangas coletivas dolorosas,
ou ainda da memoria “apagada” do povo negro, ap6s séculos de opressao, remetendo a nogéo
de escrivivéncia enquanto “reconstru¢do do tecido da memoria”, segundo Remenche e Sippel
(2019). Além disso, a referéncia as lagrimas remete ainda a lemanjé, orixa materna préxima do
arquétipo da Mae Bondosa de Neumann (2021), cujos atributos simbdlicos aproximam sua
figura da imagem da mae que consola os filhos com o “sal” de suas lagrimas — o sal do mar.>

Na terceira estrofe, os versos “vaginas abertas / ret€ém e expulsam a vida” trazem

novamente a forca da figura materna, do poder gerador ancestral, que remonta a Deusa-mée de

% Essa imagem idealizada da maternidade também surge no ja referido conto “Olhos d’agua”, da coletanea
homonima, quando a mée da personagem protagonista “colhe nuvens” para alimentar os filhos (Cf. Silva, Ramalho
e Lima, 2023).
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Campbell (2015). O gesto de “reter” e de “expulsar” constrdi sutilmente uma ideia de “onda”,
de maré — o que lembra também lemanja, orixa dos mares —, que metaforiza a gestacéo e o
parto, em um movimento constante de “geracdo de vida”. Ja os versos seguintes, “donde Ainas,
Nzingas, Ngambeles / e outras meninas-luas”, conferem ao poema uma fusdo mitico-historica,
ao trazerem trés nomes simbolicos da histdria negra, assim como da propria vida da autora:
“Aina” ¢ o nome da filha de Evaristo, referenciada em outros poemas e dedicatorias da
coletanea; “Nzinga” ¢ um nome banto tradicional, historicamente 0 nome da rainha Nzinga
Mbandi, governante dos reinos de Ndongo e Matamba, no atual Angola, que resistiu a invasdo
portuguesa no século XVII (Cf. Lopes. 2011, p. 112); ja Ngambele remete tanto a um termo
litrgico de matriz africana (gambele, do original ge-ngbélé, que significa “morador”,
“residente”)®, quanto deriva de um epiteto de Oya, Oya Igbalé, nome que significa “Bosque
Sagrado dos Ancestrais”®®. Oy, segundo Lopes (2011), é um dos nomes de lansd, uma yaba
guerreira, detentora dos poderes elementais e simbolo da resisténcia feminina. Com isso, 0s
nomes proprios presentes na estrofe, identificados como “meninas-luas”, representam o divino
feminino encarnado no legado das filhas, ou seja, a forca do feminino ancestral que é
transmitido de mae para filha e que “afastam delas e de nds / os nossos célices de lagrimas”.
Desse modo, as “meninas-luas” sdo um simbolo esperangoso, metaforizando a esperanca em
um futuro no qual os “calices de lagrimas” serdo “afastados” — uma referéncia sutil e sincrética
a imagem agonizante de Cristo nos evangelhos, quando este pede que Deus “afaste o seu
calice”, a sua dor (Mateus, 26:39).°” Aqui, porém, ndo se trata de uma stplica a um Deus
aparentemente distante, mas sim de uma confianga no préprio poder feminino, na manutencao
do legado ancestral que servira de base para uma nova jornada.

Essa confianca no futuro chega ao &pice na ultima estrofe, quando o verso do “cantico-
titulo” muda sua forma verbal para o futuro, com uma afirmacdo incisiva: “A noite nao
adormecera / jamais nos olhos das fémeas”. Note-se que “mulheres” ¢ substituido por “fémeas”,
0 que confere ao verso uma aproximacao desse feminino com sua “esséncia” natural, com a
forca instintiva da natureza, proxima a concepgao ancestral do divino feminino segundo Ribeiro
(2012) e Campbell (2015). A justificativa dessa forca esta no “sangue-mulher” e no “liquido
lembradi¢o”, indicando a forga dos ritos do sangue de Neumann (2021) e do poder da mem©ria,

do legado feminino, que “em cada gota que jorra / um fio invisivel e tonico” acabando por

55 Cf. https://www.dicionarioinformal.com.br/gambele/

56 Cf. https://ocandomble.com/2012/03/07/culto-a-egungum-oya-igbale-o-mito/

5 Na referéncia implicita aos Evangelhos, vemos aqui a primeira de muitas “inversdes parodisticas” na poética de
Evaristo, conforme definidas por Vieira Junior e Souza e Silva (2024).
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“coser a rede” da “milenar resisténcia” — sendo a “rede” o entrelagamento dos “fios invisiveis”,
das lutas individuais, das persisténcias que se unem numa “rede coletiva” de mulheres; um
simbolo que também remete a lemanja, uma vez que a rede é o instrumento da pesca, da
abundancia conferida pela mae das dguas. Com isso, € como se a retomada do “legado noturno”,
do divino feminino “milenar”, possibilitasse as mulheres negras a “dadiva dos mares”, o
transbordamento do seu ser e a “pesca” do seu proprio destino.>®

No poema seguinte, essa busca poética pela construcdo do futuro é transposta para a

ideia de “mulher-artifice”, que cria o mundo e (re)cria a si mesma:

AMIGAS

Trago na palma das maos,
nao somente a alma,

mas um rubro calo,

viva cicatriz, do arduo
refazer de mim.

Trago na palma das maos
a pedra retirada
do meio do caminho.

E quando o meu pulso dobra
sob o peso da rocha

e 0s meus dedos murcham
feito a flor macerada

pelos distraidos pés

dos caminhantes,

eu ja ndo grito mais.

Finjo a ndo dor.

Tenho a calma de uma velha mulher
recolhendo seus restantes pedagos.
E com o cuspo grosso de sua saliva,
uma mistura agridoce,

a deusa artesd cola, recola,

lima e nina o seu corpo mil partido.
E se refaz inteira por entre a dspera
Intempérie dos dias.

(Evaristo, 2017, p. 32)

O titulo, “Amigas”, parece trazer, a principio, um reforco da ideia de cumplicidade e
coletividade feminina, ja alicercada nos poemas anteriores, e que sempre se liga a imagem das
mées ancestrais de lyami Oshoronga. Entretanto, de forma distinta dos outros textos analisados,

temos ao longo do poema o que aparenta ser um exercicio poético mais “subjetivo” do eu-lirico,

%8 Note-se que toda a construcdo simbélico-estética do poema sempre se coaduna a um teor politico, o que fica
evidente na dedicatoria a Beatriz Nascimento, importante historiadora, poeta e ativista do movimento negro (Cf.
LiterAfro, 2023).
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ou ao menos mais “individual”, apontando para uma busca mais “interna” do que sugere
inicialmente o titulo — uma vez que o poema inteiro utiliza a primeira pessoa do singular. Essa
aparente “contradicao” titulo/contetido comega a ser desvendada na primeira estrofe: “Trago na
palma das maos / nao somente a alma / mas um calo rubro”. A “mao”, segundo Chevalier e
Gheerbrant (2018, p. 589) “exprime a ideia de atividade”, sendo também um simbolo ligado ao
conhecimento através da acdo. O enfoque inicial nas maos, portanto, remete desde ja a ideia de
construcdo, de uma acdo repetida ou intensa. Essa a¢éo pode ser entendida como a escrita, que
traz a “alma” do eu-lirico, mas também um “calo rubro”, uma “viva cicatriz, do arduo / refazer
de mim”. Percebe-se, portanto, que a escrita, como uma atividade de artifice realizada pelas
maos, confere ao eu-lirico uma consciéncia de si — a sua “alma” —, mas também Ihe inflige
“dor” — o “calo rubro” —, pois revela o seu “arduo refazer”; o que pode ser entendido como uma
referéncia a capacidade da escrita de revelar os meandros do sofrimento coletivo e individual,
assim como a possibilidade de “refazer” a propria identidade. Com isso, esses primeiros versos
parecem conferir a escrita uma espécie de poder demitrgico, de “refeitura” dos individuos e do
mundo — enxergando a palavra como a poténcia capaz de “cicatrizar”. No sentido do divino
feminino, esse “poder”, nas maos da mulher negra, representa um resgate da forga criadora
ancestral através da palavra — que permitira “retirar a pedra do meio do caminho”, tal como
aparece na segunda estrofe.

Ja na terceira estrofe, a “pedra” retirada adquire um “peso” consideravel — como se a
dor ancestral, decorrente de séculos de opressdo contra as mulheres e a populagdo negra, se
mostrasse ainda mais “pesada” ao ser revelada pela escrita: “E quando o meu pulso dobra / sob
o peso da rocha / e os meus dedos murcham”. A consciéncia dessa dor inflige ao eu-lirico um
aparente esmorecimento, frisado pela imagem da “flor macerada / pelos distraidos pés / dos
caminhantes”. Sendo a “flor”, segundo Chevalier e Gheerbrant (2018), um simbolo também
associado ao feminino, € possivel ler essa “flor macerada” pelos “distraidos caminhantes” como
a derrocada do poder matricial ancestral — nas leituras de Campbell (2015) e D’Eaubonne
(1977) — e o surgimento de uma ordem patriarcal (os “distraidos caminhantes”, os homens), que
no contexto das populagBes negras so se torna efetivo, segundo Oyewumi (2017), com a
Diaspora, quando as mulheres negras perdem a posic¢ao de proeminéncia que tinham na cultura
ioruba antiga — decorrente de sua associagdo com o divino feminino — e sdo submetidas a
escravidao.

Esse aparente esmorecimento, porém, é convertido pelo eu-lirico ndo em fraqueza, mas
em resiliéncia: “eu ja ndo grito mais / Finjo a ndo dor”. A recusa ao grito, ainda que parega uma

atitude de resignacdo ao cansago, representa, na verdade, um “fingimento da ndo dor” que,
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longe de ser um autoengano, é o recurso da voz ancestral que transmuta o sofrimento para, no
reconhecimento de sua sabedoria, renascer a sua forca.

E o que vemos nos primeiros versos da ultima estrofe: “Tenho a calma de uma velha
mulher / recolhendo seus restantes pedacos”. A “velha mulher” é a Ancia — descrita por McLean
(2020) — o aspecto da Grande Mae que carrega consigo a sabedoria ancestral, o conhecimento
aparentemente “perdido”. E ela que, recusando o desespero, segue “recolhendo seus restantes
pedacos”, como que “catando” as partes do seu “ser” — que aqui aparece como um objeto
quebrado, do qual poderiamos deduzir uma estatua ou um objeto de barro, simbolos primordiais
da Deusa, conforme Campbell (2015). Essa leitura coaduna com os versos seguintes, onde “com
0 cuspo grosso da saliva / uma mistura agridoce / a deusa artesa cola, recola / lima e nina o seu
corpo mil partido”. A “saliva” ¢ um elemento interessante, pois remete a boca, simbolo do
verbo, da palavra — assim como ao poder da oralidade nas tradi¢6es africanas, segundo Lopes
e Simas (2021). Nisso, é a palavra, o verbo que, como a saliva, vem “de dentro”, que serve de
“mistura agridoce” para a “refeitura”. Essa “mistura agridoce”, por vir da boca da “velha
mulher” — Deusa Ancid — pode representar a unido das poténcias ambivalentes do feminino, a
Mae Bondosa e a Mé&e Terrivel de Neumann (2021), que se unem na figura sabia da “deusa
artesa” que “cola, recola / lima e nina seu corpo mil partido”. A “deusa artesd”, enquanto velha
sdbia, remonta ainda a figura de Nand, assim como ao itan da Criagcdo narrado por Prandi
(2001), no qual a humanidade € criada por Oxala a partir do barro doado por ela. Nesse sentido,
Nana ¢ a “deusa artesd” que, sendo o simbolo das passagens e das transformacdes, confere ao
eu-lirico o poder de “colar” e “recolar” a si mesma — ja que foi a propria Nand que deu vida a
humanidade. Além disso, os verbos “limar” e “ninar” refletem o sentido de geracdo e
(auto)cuidado, pois a mesma ‘“deusa artesa” que pole, ou seja, que “lima” os seus proprios
pedacos, como uma artesa produzindo um vaso de barro — ou uma poeta escrevendo um poema
—, em seguida também “nina” a si mesma, como se essa deusa fosse a0 mesmo tempo mae e
filha de si mesma, novamente remetendo ao aspecto ciclico descrito por McLean (2020).

Com isso, o “corpo mil partido” no passado pelo poder patriarcal pode ser “recolado”
pelo poder da “saliva”, pelo poder das palavras, que carregam a forga primordial e a sabedoria
“artesd” de Nand, a qual possibilita ao eu-lirico se “refazer inteira” por entre a ‘“aspera
intempérie dos dias”, agindo diante das adversidades da vida. Nesse sentido, o titulo “Amigas”
ganha um sentido distinto da coletividade dos poemas anteriores: a “amiga” do eu-lirico é essa
imagem da Deusa artesd, da mae ancestral que é resgatada por uma busca interna — e que se

materializa na escrita, que a permite (re)escrever o destino com as proprias maos. Ja no poema
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“Menina”, essa mesma busca anterior ¢ transferida para a poténcia do legado, mas também

recorrendo a uma figuracéo ciclica:

MENINA
Para Aina, minha filha, ou minha mae, talvez.

Menina, eu queria te compor em Versos,
cantar os desconcertantes mistérios

que brincam em ti,

mas teus contornos me escapolem.
Menina, meu poema primeiro,

cuida de mim.

(Evaristo, 2017, p. 33)

O poema é um dos que aparecem na coletanea dedicados a Aina, a filha de Conceicéo
Evaristo. Na dedicatéria, “Para Aina, minha filha, ou minha mae, talvez”, j4 hd um jogo
interessante de mistura de identidades, de “deslocamento” do feminino, que remete a imagem
ciclica de McLean (2020): a Filha que se torna Mae que se torna Filha, infinitamente — o que
representava, no passado, os ciclos da natureza espelhados no divino feminino, conforme
Campbell (2015). Nos primeiros versos, essa “mistura” ou indefinicdo proposital se faz
marcante: “Menina, eu queria te compor em versos, / cantar os desconcertantes mistérios / que
brincam em ti”. O eu-lirico, identificado com a prépria autora, relata a impossibilidade de
“compor” a filha em versos, assim como de “cantar os desconcertantes mistérios” que brincam
nela. De forma afetuosa®, parece que o eu-lirico demonstra um “desconcertante”
desconhecimento dos “mistérios” da filha — mistérios esses que podem ser lidos como a
consequéncia do legado ancestral que “brinca nela”, ou ainda a esperanga quase “messianica”®
que a poética da autora confere a imagem da filha e as novas geragdes, conforme ja apresentado
nos poemas anteriores. Por isso, mesmo o poder do “canto” poético — em outra alusdo a
oralidade e a sonoridade — se mostra incapaz de estabelecer “contornos” para a filha, uma vez
gue esta representa a nova geracdo de mulheres que ndo mais se sujeitara a dominacao patriarcal
— 0s “contornos” socialmente impostos — pois trara consciéncia plena de sua poténcia ancestral.

Esse aspecto se torna evidente nos ultimos versos “Menina, meu poema primeiro, / cuida
de mim”, onde o eu-lirico identifica na filha ndo apenas o seu “poema inicial”, mas se dirige a

ela de forma tdo carinhosa quanto devocional: “cuida de mim”. Esse ultimo verso, inclusive, se

%9 Note-se que o afeto destinado pelo eu-lirico (a mée) a sua filha se aproxima da Mée Bondosa de Neumann
(2021), aquela que “cuida” e “nutre” — sendo esse 0 aspecto da Grande Mée mais presente na poética de Conceigao
Evaristo.

80 Esse aspecto “messidnico” da imagem da filha aparece, de forma mais marcante, no conto “Ayoluwa, a alegria
de nosso povo”, da coletanea Olhos d’dgua (2014), no qual a protagonista Ayoluwa possui uma caracterizagéo
semelhante.
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assemelha a um pedido de “ora¢do”, como se o eu-lirico reconhecesse na filha algo de “divino”
— o resultado do resgate da heranga ancestral —, 0 que adquire um sentido coerente com o papel
esperanc¢oso destinado a ela, assim como a inversdo mée/filha apresentada na dedicatdria. Nesse
sentido, o poema sintetiza em poucas linhas uma ideia de feminino “novo”, ja “colado e
recolado” pelo resgate do saber ancestral, livre dos “contornos” patriarcais e que trard a
esperanga de novos dias — fundindo, portanto, a “pessoa real” com uma imagem mitica. Essa
relacdo se torna ainda mais evidente — e com elementos de contraposicdo a uma perspectiva

patriarcal do “sagrado” — no poema seguinte:

BENDITO O SANGUE DE NOSSO VENTRE
Para Aing, aos 19 anos, pela sua menstruagéo

Minha menina amanheceu hoje

mulher — velha guardid do tempo.

De mim ela herdou o rubi,

rubra semente, que a

primeva mulher nos ofertou.

De sua negra e pequena flor

um liquido rubeo, vida-vazante escorre.
Dali pode brotar um corpo,

milagre de uma manh& qualquer.

Ela jamais h& de parir entre dores,
velhas mulheres vermelhecem
maravilhas ha séculos

€ no corpo das mais jovens

as sébias ancids desenham
avermelhados simbolos,

femininos unguentos,

contrassinais a uma antiga escritura.

E ela jamais h& de parir entre dores,
h& entre nds femininas deusas,

juntas contemplamos o célice

de nosso sangue e bendizemos

0 nosso corpo-mulher.

E ali, no altar do humano-sagrado rito
concebemos a vital urdidura

de uma nova escrita

tecida em nossas entranhas,
lugar-texto original.

E em todas as manhas bendizemos

0 N0OSS0 sangue, vida-vazante no tempo.
E nossas vozes, guardids do templo,
entoam salmos e ladainhas

louvando a humana teia

guardada em nossas veias.

E desde todo o sempre
matriciais vozes celebram
nossas vaginas vertentes
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veredas de onde escorre

a nossa nova velha seiva.

E eternas legiGes femininas
glorificam, plenificadas de gozo,
0 bendito sangue de nosso ventre,
por todos os séculos. Todos.
Amém.

(Evaristo, 2017, p. 34-35)

O poema ja inicia, desde o titulo, com uma inversao “parddica” a um elemento
importante da tradigo crista®! — e mais especificamente do segmento catolico: a oragdo da Ave-

Maria. “Bendito o sangue de nosso ventre” se diferencia do verso da oragdo catodlica — “Bendito

0 fruto do vosso ventre” — pela substituigdo de duas palavras: o substantivo “fruto” por “sangue”

e a forma pronominal “vosso” por “nosso”. Tais substitui¢des, obviamente, ndo sdo por acaso:
ao substituir a centralidade do “fruto” pela forca “bendita” do “sangue”, o poema rebate a leitura
patriarcal da simbologia cristd da mulher — representada pela Virgem Maria — que s6 é “divina”
porque da a luz ao Filho de Deus, Jesus, sem corromper sua “pureza virginal”. Aqui, porém, a
mulher ¢ “divina” por seus proprios atributos: o seu sangue menstrual, um simbolo da
sacralidade primitiva do feminino, segundo Campbell (2015), e do primeiro rito do sangue da
Grande Mae, conforme Neumann (2021). Além disso, a exaltacdo do “sangue” como sendo o
elemento “bendito” se contrapde a perspectiva judaico-crista de “sujeira” atribuida ao sangue
menstrual, conforme se vé no versiculo biblico de Levitico (15:19-24)%2. Com isso, 0 poema
ndo apenas se contrapde a essa perspectiva de “impureza”, atribuida a uma caracteristica
bioldgica comum as mulheres, mas também declara a mulher como “bendita” —no mesmo grau
de santidade que a tradico crista atribui ao divino (Jesus).®® Esse gesto se torna ainda mais
marcante quando consideramos 0 uso méagico do sangue menstrual por parte das feiticeiras ajés,
descritas por Verger (1994), como parte da simbologia maternal de Iyami Oshoronga®. Desse

modo, ao Substituir o “vosso” pelo “nosso”, o eu-lirico se afirma como uma figura feminina

61 A presenca de elementos parddicos na poesia de Evaristo é recorrente e ndo se limita apenas a aspectos religiosos,
conforme detalha Vieira Junior e Souza e Silva (2024), em interessante apontamento sobre o assunto.

62 “Quando uma mulher tiver sua menstruagéo, ficard impura durante sete dias. Quem a tocar ficard impuro até a
tarde” (Levitico, 15:19-24)

83 Interessante notar, porém, que a propria tradigdo cristd costuma se referir a Maria como “bendita”, inclusive em
oracles — “bendita sois vOs entre as mulheres” —, indicando que a poética de Evaristo também dialoga com certas
“frestas” matriciais do cristianismo, o que a aproxima das Teologias Feministas.

64 0 sangue menstrual também se faz presente, na cultura ioruba, em relagdo com Oxum, conforme um itan relatado
por Prandi (2001). Nesse itan, Oxum auxilia uma filha transformando o sangue menstrual desta em penas de
papagaio. Curiosamente, 0 mesmo itan traz Oxala, o “principal” orix4, demonstrando ojeriza ao sangue menstrual
— algo que pode ser explicado pela relagdo que o sangue tinha com as lyamis, sempre vistas com temor e
desconfianca pelos homens nessa cultura. Com isso, é possivel interpretar que a exaltagdo do sangue menstrual no
poema de Evaristo (2017) se contrapde ndo s6 a perspectiva patriarcal da tradi¢do judaico-cristda, como também a
certos elementos patriarcais de dentro da propria cultura ioruba.
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integrante de uma coletividade; que resgata, simbolicamente, o poder do divino feminino negro
ancestral, anterior a dominacéo crista europeia.

Ap0s o titulo, 0 poema € novamente dedicado a Aina, filha de Conceigdo Evaristo, “pela
sua menstruagdo” — em um reconhecimento “publico” de algo que a sociedade patriarcal de
base judaico-cristd, conforme evidenciado pelo trecho de Levitico (15:19-24), busca esconder
sob a pecha de “impureza”. A seguir, nos primeiros versos do poema, “Minha menina
amanheceu hoje / mulher — velha guardia do tempo”, ha o realce da menstruagdo em conexao
com o feminino ancestral, uma vez que marca, segundo Neumann (2021, p. 45), “o primeiro
mistério de sangue da transformagao feminina”, pois sinaliza o surgimento do “poder gerador”
do feminino. Nos versos, percebe-se novamente o tom afetuoso do eu-lirico para com a sua
filha, trazendo também a inversao temporal ciclica de McLean (2020): a menina, apesar de
jovem, ja é uma “velha guardia do tempo” — 0 que nos aproxima da imagem da Ancia contida
na Donzela, que adquire o seu “poder” pela capacidade simbolica de ser Mie.®® Além disso, a
expressdo “velha guardid do tempo” remonta, na tradigdo ioruba, a Nana, por ser 0 simbolo da
transmutagdo e “guardida” do principio dos tempos — no itan da criacdo relatado por Prandi
(2001) —, assim como a Logund, orixa feminina do tempo, bastante cultuada na Umbanda. Desse
modo, ao “herdar” da mae o “rubi / rubra semente”, a filha carrega em si a poténcia materna do
tempo primordial, herdada da “primeva mulher” — que aqui nao ¢ a “culpada” Eva da leitura
patriarcal judaico-cristd, mas a Grande Mae Negra, a Deusa, cuja figura mais representativa na
cultura ioruba é lyami. Com isso, nos versos “De sua negra e pequena flor / um liquido rubeo,
vida-vazante escorre”, o eu-lirico exalta a negritude dessa menina-ancia, cujo sangue ¢ a “vida-
vazante”, um rio — simbolo inimeras vezes associado as yabas (Cf. Prandi, 2001). Com isso,
“Dali pode brotar um corpo / milagre de uma manha qualquer”, pois a poténcia de “gerar” —
mais até que o ato gerador em si, a gravidez — ¢ a forg¢a simbolica capaz de “produzir milagres”,
em “uma manha qualquer”, um novo amanhecer.%®
Na segunda estrofe, 0 verso inicial, “Ela jamais ha de parir entre dores”, pode ser lido

como uma negacdo a “puni¢do” de Eva na Otica patriarcal — “parir com dor” os seus filhos —,

% Interessante verificar o modo como o poema subverte certa ideia comum de “velhice” enquanto decadéncia ou
“falta de acgdo”, a partir do momento em que “funde” a Jovem e a Ancid em uma mesma figura
geradora/transformadora. Nesse sentido, em didlogo com os mitos e a simbologia de Nand, conforme Prandi (2001)
e Lopes (2011), podemos ler o lado “ancid” da Jovem como sendo a sua forca de transformacéo, ancorada no
simbolismo da “velha orixa” criadora — competéncia essa que, por si s, traz a Ancid também como capaz de
“gerar”, dar vida, remetendo aos ciclos miticos de vida/morte e, em um sentido “politico”, a resisténcia advinda
da sabedoria ancestral.

% Note-se, portanto, que o “ato gerador” ndo diz respeito apenas a capacidade literal de gerar outro ser, mas possui
um sentido simbdlico que adquire certa conotagdo politica: a mulher, sendo a for¢a “geradora” ancestral, pode
também “gerar” o seu proprio futuro, transformando a realidade.
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assim como uma contraposi¢do a qualquer tipo de “exalta¢do” do sofrimento como “salvacao”,
também presente na tradicdo cristd®’. Isso porque, no caso da filha do eu-lirico, ela esta
amparada pelas “velhas mulheres” que “vermelhecem maravilhas ha séculos” — uma alusdo
simbdlica as lyamis —, “sabias ancids” que “desenham / avermelhados simbolos / femininos
unguentos / contrassinais a uma antiga escritura”. As imagens dos “avermelhados simbolos”
desenhados pelas “sabias ancids” novamente remonta ao conhecimento magico das feiticeiras
ajés, ao mesmo tempo em que lembram a simbologia dos “pontos riscados” da Umbanda®®,
Esses simbolos, “vermelhos” como o sangue menstrual, junto com os “femininos unguentos” —
também apontando o aspecto “magico” desse poder ancestral —, produzem “contrassinais a uma
antiga escritura”, ou seja, as leituras patriarcais da Biblia, justamente por negarem o sofrimento
impingido as mulheres, a0 mesmo tempo em que “santifica” o poder criador da maternidade.
Na terceira estrofe, o recurso a anafora — “E ela jamais ha de parir entre dores” — reforga
a afirmacéo da estrofe anterior, mas trazendo agora o amparo das “femininas deusas”, as yabas,
que, juntamente com todas as mulheres, contemplam “o calice de nosso sangue”, bendizendo o
seu “corpo-mulher” — no que se percebe novamente o uso “ressignificado” de uma terminologia
cristd (“calice”, “bendizemos”)®® de forma subversiva, exaltando a poténcia do “corpo-mulher”
como verdadeiro “célice” sagrado, capaz de “gerar o mundo”. Com isso, nos versos “E ali no
altar do humano-sagrado rito / concebemos a vital urdidura / de uma nova escrita / tecida em

nossas entranhas”, o eu-lirico atrela o ato “humano” de gerar e de nascer ao “sagrado”,

tornando-o um rito de comunhdo com o divino — em contraposi¢do a dualidade “sagrado x

67 Uma referéncia direta a essa perspectiva pode ser encontrada em outro texto de Evaristo, o conto “Lia Gabriel”,
da coletnea Insubmissas lagrimas de mulheres: “Por breves instantes, me veio também a imagem da Mater
Dolorosa e do filho de Deus pregado na cruz, ficgdes biblicas, a significar a fé de muitos. Outras deusas, mulheres
salvadoras, procurando se desvencilhar da cruz, avultaram em minha memoria. [...] E depois, elas mesmas, a partir
de seus corpos mulheres, concebem a sua propria ressurreigdo e persistem vivendo.”. (Evaristo, 2017, p. 95).

8 Os pontos riscados sdo, segundo Lopes (2011, p. 1145), um tipo de “desenho feito com pemba [giz ritualistico],
no chdo ou em outro lugar, para chamar uma entidade ou para identificar, quando feito pelo médium incorporado,
a entidade que baixou. Comp6e-se de um conjunto de sinais identificadores, combinando flechas, cruzes, circulos,
estrelas etc.”. Trata-se de um recurso litdrgico bastante utilizado na Umbanda, porém presente em outras religides
de matriz africana, a exemplo da Santeria, em Cuba. Sendo um simbolo magistico de “firma”, utilizado para
identificar e “firmar” entidades e forgas espirituais — incluindo 0s orixéas —, o ponto riscado possui uma ldgica que
se aproxima dos “contrassinais” do poema, os quais parecem também “firmar” a energia protetora das maes
ancestrais. Além disso, por se assemelharem a uma espécie de escrita ritualistica — tal como os pontos riscados —
esses “‘contrassinais” podem ser lidos como sendo o proprio “poder da escrita”, da poesia, da “palavra atuante”,
conforme Lopes e Simas (2021), que corporifica a memoria ancestral, servindo de “contrassinal”, ou de “nova”
escritura, em contraposi¢do as “velhas” opressdes patriarcais.

89 E possivel interpretar, no uso “parédistico” de terminologias cristis — pela 6tica de Vieira Jinior e Souza e Silva
(2024) —, um “desmascaramento” simboélico de certa no¢do universalizante do “sagrado”, propagada pela
Fenomenologia da Religido de Otto, segundo Usarski (2004), que fundamenta sua nogéo de “sacralidade” a partir
de percepcdes originalmente cristds. Nesse sentido, o “desmascaramento” diria respeito a tomada de atitude da
autora em “desvelar” o “branqueamento” cultural — a partir da conceituacdo de Fanon (2008) — imposto ao
“sagrado”, reivindicando uma leitura sincrética do prdprio cristianismo e das tradigdes africanas, a semelhanga da
Teologia Feminista Negra de Krob (2014).
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profano” de Eliade (2018) — em que o corpo da mulher ¢ a “vital urdidura” da “nova escrita”, a
escrita poética, a escritura da vida, que ¢ “tecida” a partir das “entranhas” do feminino. Essa
escrita, a “escrevivéncia” evaristiana, segundo Machado (2014), parte do corpo, o “lugar-texto
original”, em evidente ruptura com a perspectiva patriarcal de “negacdo” da corporeidade e da
“matéria”, fazendo da propria existéncia humana um caminho para a transformacéo fisico-
espiritual — revertendo, nesse sentido, o “numinoso” de Eliade (2018) para a realidade
“concreta”, para a vivéncia das mulheres negras, ao invés de uma “realidade outra” hierarquica.

No inicio da quarta estrofe, “E em todas as manhas bendizemos / 0 N0sso sangue, vida-
vazante no tempo”, o sangue “bendito” torna-se 0 veiculo e prendncio das manhas, do futuro,
da vida que “vaza” no tempo — indicando a consolidagdo desse poder feminino ancestral
enquanto poténcia geradora dos fluxos da vida. Nos versos seguintes, “E nossas vozes, guardias
do templo, / entoam salmos e ladainhas / louvando a humana teia / guardada em nossas veias”,
a estrofe finaliza colocando as vozes das mulheres — em novo reforgo da oralidade — como
“guardids do templo”, como sacerdotisas; templo esse que, ao contrario da ortodoxia judaico-
cristd, ndo se encontra em um “edificio”, mas em um corpo, o corpo feminino’®. Com isso, as
mulheres sdo aqui “sacerdotisas” e guardids de si mesmas, entoando “salmos e ladainhas” nao
para um deus masculino distanciado, no “reino dos céus”, mas para o divino presente na
“humana teia”, no sangue guardado em suas “veias”.’*

Na quinta estrofe, “E desde todo o sempre / matriciais vozes celebram / nossas vaginas
vertentes / veredas de onde escorre / a nossa nova velha seiva”, ha uma repeticdo marcante, de
efeito aliterativo, da letra “v”, representando a imagem do “ventre”. Note-Se que 0S Versos
formam um tnico periodo, o que indica que o uso dos “v”, assim como seu nimero — Sete ao
todo — ndo é por acaso, mas uma construcdo deliberada. Sendo o numero sete, segundo
Chevalier e Gheerbrant (2018), um simbolo do absoluto, muito ligado a tradicdo judaico-crista,
¢ possivel ler essa repeticdo sétima da letra “v” como uma configuracdo do divino feminino
também “‘absoluto”; que reivindica, através das “matriciais vozes” que celebram as “vaginas

vertentes” e as “veredas” da “nova velha seiva”, o poder matriarcal original “destronado” pela

0 Interessante paralelo com essa perspectiva, entretanto, aparece em uma passagem biblica, Jodo 2:19-22, em que
Jesus, confrontado pelos fariseus, diz que “derrubaria e ergueria o templo” do deus hebreu em trés dias — sendo
que, segundo o Evangelho, o “templo” em questdo seria na verdade o seu corpo ressuscitado. No poema de Evaristo
(2017), porém, o corpo ndo precisa “morrer” e “ressuscitar” para se tornar expressdo do divino — 0OuU Seja, atravessar
o0 sofrimento —, mas ele é divino por si s6, pois sendo o corpo feminino “espelho” da Grande Mée, é também a
manifestacdo “hierofanica” da Deusa, novamente subvertendo a dicotomia “sagrado x profano” de Eliade (2018).
! Note-se que Silva (2010) e Krob (2014) colocam a “recuperagio do corpo como lugar de manifestagdo de Deus”
como um dos objetivos-chave da Teologia Feminista Negra, integrando uma perspectiva de matriz cultural africana
— a valorizacéo espiritual das corporeidades — como uma forma de conex&o com o divino, inclusive no &mbito da
fé crista.
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ascensdo de uma Otica patriarcal do divino. Com isso, é possivel enxergar aqui um didlogo com
as teses tanto da Teologia Feminista de Forcades i Vila (2011), quanto da Teologia Feminista
Negra segundo Krob (2014), uma vez que reivindica, ao mesmo tempo, tanto uma leitura
“feminista” do sagrado, colocando o divino como feminino, quanto traz esse mesmo divino na
figura de uma mulher negra — a Grande M&e Negra —, recorrendo para isso a uma série de
simbolismos da tradicdo africana ancestral, um recurso hermenéutico bastante presente na
Teologia Feminista Negra (TFN).

Por fim, essa leitura critica do sagrado a partir do divino feminino negro se torna
explicita nos ultimos versos: “E eternas legides femininas / glorificam, plenificadas de gozo, /
o bendito sangue de nosso ventre, / por todos os séculos. Todos. / Amém.”. O poema finaliza
como uma oracao a Grande Mae Negra, & coletividade das mulheres — como na figura de Tyami
— trazendo-as “plenificadas de gozo”, de prazer algo erdtico, constituindo “eternas legides” —
em possivel contraposi¢do aos anjos “assexuados” da tradig¢@o judaico-cristd —, que reivindicam
esse divino coletivo, atemporal. Essa imagem atemporal do feminino, porém, é aprofundada no

poema seguinte:

NA MULHER, O TEMPO...

A mulher mirou-se no espelho do tempo,
mil rugas (s6 as visiveis) sorriram,
perpendiculares as linhas

das dores.

Amadurecidos sulcos
atravessavam 0 opaco

e o fulgor de seus olhos

em que a iris, entre

0 temor e a coragem,

se expunha

ao incerto vaivém

da vida.

A mulher mirou-se no espelho de suas aguas:
— dos pingos lagrimas

a plenitude da vazante.

E no fluxo e refluxo de seu eu
viu 0 tempo se render.

Viu os dias gastos

em momentos renovados
d’esperanga nascitura.

Viu seu ventre gravido,
salpicado de mil estrias,

(s6 as contaveis estrelas)

em revitalizado brilho.

E viu que nos infindos filetes de sua pele
desenhos-louvores nasciam
do tempo de todas as eras
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em que a voz-mulher

na rouquiddo de seu siléncio
de tanto gritar acordou o tempo
no tempo.

E s6,

s ela, a mulher,

alisou as rugas dos dias

e sapiente adivinhou:

ndo, o tempo ndo lhe fugiu entre os dedos,
ele se guardou de uma mulher

aoutra...

E s6,

ndo mais so,

recolheu 0 sO

da outra, da outra, da outra...
fazendo solidificar uma rede
de infinitas jovens linhas
cosidas por maos ancestrais
e rejubilou-se com o tempo
guardado no templo

de seu eternizado corpo.
(Evaristo, 2017 p. 38-40)

b

O titulo do poema, “Na Mulher, o Tempo...”, refor¢a algumas das perspectivas ja
presentes nos textos anteriores: o “tempo” — em sua dimensdo ciclica, de passado, presente e
futuro, representando as transformacgdes da natureza e do feminino, segundo McLean (2020) —
esta na “mulher”, esta “contido” nela, como a memoria de um poder ancestral. Note-se, porém,
que o uso do hipérbato coloca o termo “mulher” antes do “tempo”, como que indicando a ideia
de uma mulher primordial — a “primeva mulher” do outro poema —, anterior & propria contagem
linear do tempo, uma imagem algo “cosmica” do feminino, que também remonta a Grande Mae
ourobdrica de Neumann (2021). Ja as reticéncias podem ser lidas como um reforgo dessa ideia
de “fluidez” temporal, como se o tempo, contido na “primeva mulher”, fosse fluido, indicando
desde ja um simbolismo aquético que se fard marcante no poema.

Sendo assim, no verso inicial da primeira estrofe, “A mulher mirou-se no espelho do
tempo”, temos essa mulher que vé o tempo como um “espelho” de si mesma, demarcando a
identificacéo inicial dessa figura feminina com a temporalidade. Considerando a afirmacdo de
Chevalier e Gheerbrant (2018 p. 393) de que o “espelho” representa “a verdade, a sinceridade,
0 conteudo do coragdo e da consciéncia”, obtidos através da introspec¢ao ou “especulacao”
interior — do latim, speculum —, é possivel interpretar essa mulher do poema como uma figura
que v€ a si mesma e, em sua esséncia, enxerga o “tempo”, suas marcas, as “mil rugas (so as
visiveis)”, que sorriem em “perpendiculares linhas das dores”. Note-Se, entretanto, que o verso

destaca apenas as “mil rugas visiveis” ao espelho, indicando que, para além do “espelho do
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tempo”, da propria temporalidade, ha outras rugas — que ndo S40 apenas as rugas
“perpendiculares”, que atravessam as “linhas das dores”, mas outras “rugas” talvez mais
antigas, anteriores a essas mesmas dores, talvez remetendo a uma sabedoria ancestral matriarcal
— anterior & dominacio patriarcal, ou seja, ao “tempo” linear.’> Nesse sentido, as rugas visiveis
no “espelho do tempo” representam apenas a dor “visivel”, decorrente de séculos de opressao,
mas ndo espelham as rugas “mais antigas”, anteriores ao “tempo” — como evidencia o titulo —,
e que carregam a imagem da Ancid, da “primeva mulher”.

No restante dessa primeira estrofe, os versos “Amadurecidos sulcos / atravessam o
opaco / ¢ o fulgor de seus olhos”, evidenciam essa introspec¢do, em que mesmo as rugas
“visiveis”, marcadas pela dor “do tempo”, também carregam sua propria forga, capaz de
“atravessar o opaco”, de enxergar além das ilusdes cotidianas, gragas ao “fulgor” dos olhos e
da “iris”, que através do “temor e da coragem”, se expdem ao “incerto vaivém / da vida.”. Sao,
portanto, os olhos — simbolo da alma, conforme Chevalier e Gheerbrant (2018) — que trazem
talvez a forga das “rugas invisiveis”, da sabedoria de “antes do tempo”, que fazem a mulher,
apesar dos pesares, atravessar a “opacidade” da dor, transformando as duras li¢des da vida em
cicatrizes.

Na segunda estrofe, os versos “A mulher mirou-se no espelho de suas aguas / — dos
pingos lagrimas / a plenitude da vazante”, trazem a simbologia do elemento agua, fortemente
ligado, segundo Bachelard (2018), as imagens maternas. Além disso, o “espelho” em relagao
com a “agua”, segundo Lima Pavei e Geraldes Junior (2020), s&o simbolos relacionados a
Oxum, orix4 da fertilidade, da beleza e do amor. Note-se, portanto, que apesar de suas “rugas”
e de sua “maturidade”, a mulher se identifica com o “espelho” e as “4guas” da “mais bela yab4”
(Cf. Prandi, 2001), indicando a persisténcia da beleza atemporal, para além de qualquer padréo
patriarcal, atravessada pela sabedoria. Portanto, mesmo vertendo os “pingos lagrimas”, pela
consciéncia do seu sofrimento presente, essa “mulher além do tempo” ainda enxerga em si a
“plenitude da vazante”, das aguas do rio-Oxum — orixa também das aguas doces — que
preenchem o seu ser e revelam sua verdadeira beleza ancestral. Com isso, mesmo consciente
da temporalidade, a mulher vé “no fluxo e refluxo do seu eu” —, ou seja, na “vazante” do seu
eu-rio-Oxum — o “tempo se render”, evidenciando que o tempo, por mais “forte” que seja,

também se “rende” ao poder matricial do feminino. Nos versos seguintes, “Viu os dias gastos /

"2Neumann (2003), assim como Durand (2002, apud Marques, 2007), associa a nogdo de “tempo linear e
direcionado” a “experiéncia masculina do movimento” (Marques, 2007, p. 71), ou seja, a uma concepgdo temporal
e evolutiva de “inicio, meio e fim”, construida e instituida pelo poder patriarcal. Em contraposic&o a essa 0tica, a
“visdo matristica” do tempo, conforme presente neste e em outros poemas da autora, traz a temporalidade em seu
aspecto ciclico, acompanhando os movimentos da natureza.
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em momentos renovados / d’esperanga nascitura”, 0 ressurgimento desse poder matricial leva
a mulher a renovar suas esperancas, a enxergar a “gastura” do tempo como a possibilidade de
“renovacao”; renovacao essa que se torna evidente na imagem do “seu ventre gravido /
salpicado de mil estrias”, simbolizando o poder de (re)criacao divina da mulher. Nesse sentido,
a “gravidez da esperanca”, imagem recorrente na obra de Evaristo’®, carrega também
“incontaveis estrelas” em “revitalizado brilho” — comparadas as estrias. Com isso, temos nesses
versos uma exaltacio da “beleza” da maternidade, entendida aqui como simbolo maior do poder
da mulher de “gerar” realidades e de ressignificar suas proprias dores — inclusive aquelas
atreladas ao tempo.

Na estrofe seguinte, as estrias da gravidez sdo descritas como “infindos filetes” na pele,
comparados a “desenhos-louvores” — que se assemelham aos “avermelhados simbolos” do
poema anterior — nascendo “do tempo de todas as eras”, ou seja, do tempo que nao ¢ apenas o
da “era patriarcal”, mas um tempo que engloba o passado-presente-futuro, a natureza ciclica do
feminino ancestral. Nesse sentido, as “rugas” das dores se transformam nas “estrias”, que
podem ser, de fato, as tais “rugas” até entao invisiveis — que inferimos nas estrofes anteriores —
que sO afloram através da “gravidez”; uma gravidez que pode ser inclusive de si mesma,
conforme o aspecto ciclico de McLean (2020), pois representa a mulher que se “gera” e que
“regenera” a si mesma, resgatando seu verdadeiro ser. Com isso, os “desenhos-louvores” se
tornam a “voz-mulher” — tal como no poema “Vozes-mulheres” —, por meio da qual essa mulher
rompe com a “rouquiddo de seu siléncio”, e “de tanto gritar”, acorda o “tempo no tempo”’; o
tempo além do tempo, o tempo primordial.

Na penultima estrofe, essa mulher sozinha — “E s6 / s6 ela, a mulher” — alisa as “rugas
dos dias”, o conhecimento ancestral que aflora na sua “gravidez de si mesma”, adivinhando
“sapiente” que “o tempo ndo lhe fugiu entre os dedos / ele se guardou de uma mulher / a
outra...”. O tempo primordial, a memoria da Grande Mae Negra, se mostra, portanto, como uma
forga hereditaria, como um conhecimento intuitivo matricial — de modo que o “verdadeiro”
tempo, para além de sua aparente linearidade, esta contido em todas as mulheres, numa rede de
“mie para filha” e de “mulher para mulher”, novamente se conectando as lyamis.

Por fim, na ultima estrofe, essa mulher ndo esta mais “s6”, mas sim “recolhendo o s6 /

da outra, da outra, da outra...”, como se cada um desses “sos”, desses eus individuais, fossem

73 Essa imagem de “gravidez da esperanga” pode ser encontrada de forma marcante na personagem Bamidele (cujo
nome significa “esperanga”) no conto “Ayoluwa, a alegria de nosso povo”, integrante da coletanea Olhos d’agua
(2014). Nesse conto, é a gravidez de Bamidele, que sera méae da menina Ayoluwa, que traz ao povo africano do
conto — metonimia do “povo negro” — a esperanca de dias melhores.
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partes do grande coro das vozes-mulheres, das lyamis, que solidificam “uma rede / de infinitas
jovens linhas / cosidas por maos ancestrais”, indicando a fusdo da Donzela (jovens linhas), da
Mae (a que esta “gravida” de si) e da Ancia (as “rugas”, as “maos ancestrais”), que tecem uma
rede temporal infinita, a semelhanca das Moiras e das Nornes das mitologias grega e nordica,
porém que tecem nédo o “tempo dos homens”, mas o seu proprio “tempo / guardado no templo
/ de seu eternizado corpo” — cOrpo esse que é evidenciado até mesmo na visualidade espacial
dessa Ultima estrofe, que se assemelha vagamente a silhueta de uma mulher gravida, vista de

lado:

Com isso, o corpo da mulher se torna “eterno”, o templo do préprio “tempo” —em uma
imagem cosmica onde a mulher individual se funde ao “feminino universal”, ao divino
feminino, em um resgate dessa imagem simbdlica ancestral da mulher — com a qual a “silhueta”
dialoga, inclusive remetendo as imagens das Vénus pré-histdricas em suas formas avantajadas,
possivelmente gravidas, descritas por Campbell (2015).

No poema seguinte, essa relacdo simbélica com o divino feminino adquire nuances algo
distintas, de certa forma mais “historicas”, pois destacam os sentimentos ambiguos do eu-
lirico/da autora com a fé catdlica imposta a si e aos seus ancestrais, assim como a presenga dos

maultiplos sincretismos:

MEU ROSARIO

Meu rosario é feito de contas negras e magicas.

™ A “Vénus de Willendorf”, célebre estatueta do Paleolitico citada por Campbell (2015), possui “formas
avantajadas” que se assemelham, em paralelo, com a visualidade “lateral” da estrofe apresentada aqui.
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Nas contas de meu rosario eu canto Maméae Oxum e falo
padres-nossos e ave-marias.

Do meu rosario eu ouco os longinquos batugques

do meu povo

e encontro na memoria mal adormecida

as rezas dos meses de maio de minha infancia.

As coroacgdes da Senhora, em que as meninas negras,
apesar do desejo de coroar a Rainha,

tinham de se contentar em ficar ao pé do altar langando
flores.

As contas do meu rosario fizeram calos

em minhas méos,

pois sdo contas do trabalho na terra, nas fabricas, nas casas,
nas escolas, nas ruas, no mundo.

As contas do meu rosério sdo contas vivas.

(Alguém disse um dia que a vida é uma oragdo,

eu diria, porém, que ha vidas-blasfemas).

Nas contas de meu rosario eu te¢o intumescidos
sonhos de esperangas.

Nas contas de meu rosario eu vejo rostos escondidos
por visiveis e invisiveis grades

e embalo a dor da luta perdida nas contas de meu rosario.
Nas contas de meu rosario eu canto, eu grito, eu calo.
Do meu rosério eu sinto o borbulhar da fome

no estdbmago, no coracdo e nas cabecas vazias.

Quando debulho as contas de meu rosario,

eu falo de mim mesma um outro nome...

E sonho nas contas de meu rosério lugares, pessoas,
vidas que pouco a pouco descubro reais.

Vou e volto por entre as contas de meu rosario,

que sdo pedras marcando-me o corpo-caminho.

E neste andar de contas-pedras,

0 Meu rosario se transmuta em tinta,

me guia o dedo,

me insinua a poesia.

E depois de macerar conta por conto do meu rosario,
me acho aqui, eu mesma,

e descubro que ainda me chamo Maria.

(Evaristo, 2017, p. 43-44)

O “rosério”, destacado pelo titulo, ¢ um instrumento de oracdo tipicamente catdlico,
especialmente ligado ao culto mariano — o que nos permite inferir, desde o inicio, uma ligacdo
entre 0 conteldo do poema e a tematica religiosa. Note-se, porém, que o uso do pronome
possessivo “meu” confere uma certa particularidade a esse “rosario”, como se ndo se tratasse
de um rosario “qualquer”, mas de um objeto devocional especifico, proprio do eu-lirico. Essa
leitura ¢ reforcada pelos primeiros versos do poema: “Meu rosario € feito de contas negras e
magicas”. Mesmo sendo um instrumento catdlico, esse “rosario” do eu-lirico é especifico
porque “¢ feito de contas negras ¢ magicas” — algo bastante peculiar para esse objeto, mas
significativo no contexto cultural da poética Evaristo: trata-se de um rosario “sincrético”, que
mesmo sendo cristdo, traz elementos da cultura ancestral, uma vez que as “contas negras e

magicas”, aqui associadas ao rosario, em muito lembram as “guias”, aderecos litirgicos tipicos
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das religides de matriz africana, a exemplo da Umbanda. Nesse contexto, as “guias” possuem
multiplos sentidos: protecdo, devogdo a um determinado “santo” ou orixa — e claro, certo
sentido magistico (Cf. Torres, 2019).

Com isso, 0 rosario do eu-lirico € marcado por uma dualidade cultural e religiosa,
conforme se torna explicito nos versos seguintes: “Nas contas de meu rosario eu canto Mamae
Oxum e falo / padres-nossos e ave-marias.”. A referéncia a Oxum ¢ bastante significativa: sendo
ela, segundo Lopes (2011), uma das yabas mais cultuadas, geralmente sincretizada, nas
religides de matriz africana, com Nossa Senhora da Conceicdo e Nossa Senhora Aparecida’, a
sua presenga no poema, inclusive com o uso do termo afetuoso “Mamae” — muito utilizado nas
tradicGes afro-brasileiras para se referir a esta yaba —, insere aqui o simbolismo arquetipico da
Grande Mée Negra, assumindo uma postura sincrética entre o catolicismo popular e a tradicao
ioruba.”® Nesse aspecto, é interessante 0 modo afetuoso com qual o eu-lirico, até este momento
do poema, constréi o elemento sincrético — sobretudo, considerando que o sincretismo surgiu
originalmente, segundo Cascudo (1974), como uma necessidade diante da imposicdo da fé
catolica pelos escravocratas europeus —, o que aponta para uma ressignificacéo “positiva” desse
legado, dialogando com a perspectiva da Teologia Feminista Negra, segundo Krob (2014), que
busca justamente atrelar a heranca africana a préatica religiosa cristd. Nesse sentido, o rosario
sincrético do eu-lirico coaduna as imagens de Oxum e de Nossa Senhora, uma vez que ambas,
arquetipicamente, correspondem, na classificacdo de Neumann (2021), a figura da Mae
Bondosa, uma das manifestacdes da Grande Mae.”’. Entretanto, apesar desse aspecto
“atrelado”, note-se que 0 verso apresenta formas distintas de oracdo para se referir as duas
tradicOGes — a catdlica e a ioruba: nas contas do seu rosario, 0 eu-lirico “canta” Mamae Oxum,
tal como nos alegres “pontos cantados” dos terreiros de matriz africana, mas “fala” padres

nossos e ave-marias, indicando uma distincdo entre as duas formas de devogdo, uma mais

5 Interessante ressaltar, além dos exemplos apresentados, a referéncia implicita a Nossa Senhora do Rosario, figura
mariana introduzida no Brasil na época da colonizagdo, com grande destaque na cultura afro-brasileira, sendo por
vezes considerada a “padroeira dos negros” no ambiente sincrético da Festa do Rosario. Nos contos da obra
Insubmissas lagrimas de mulheres (2020), ha diversas referéncias a figuras marianas, carregadas de elementos
sincréticos e “espelhamentos” simbdlicos, enquanto “corporificagdo” e identificagdo dessas figuras arquetipicas
com mulheres negras “reais”.

76 Importante relembrar a afirmacéo de Lopes (2011, p. 697) que “em alguns relatos miticos, o nome [de Tyami
Oshorongd] aparece associado ao orixd Oxum”, indicando uma relagio de Oxum também com as “vozes-maes”
ancestrais, o que expande a perspectiva simbdlica aqui apresentada.

" No caso de Oxum, apesar de sua caracterizagdo como orixa do amor e da fertilidade trazer, muitas vezes, um
aspecto materno e “benevolente”, alguns itans a caracterizam com um aspecto que também poderia se encaixar na
Mae Terrivel — a exemplo do itan relatado por Prandi (2001), em que Oxum derrota 0s invasores do seu reino
envenenando-os. Esse aspecto “terrivel” de Oxum, capaz de vencer inimigos para “proteger o seu reino” — 0U Seja,
seus “filhos” e devotos — é chamado, segundo Prandi (2001), de Oxum loni. A associagdo de Oxum com lyami,
apontada por Lopes (2011), também reforga a presenca desse aspecto “terrivel” na yaba, dado o carater por vezes
“irado” de Tyami, segundo Verger (1994).
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“intensa”, e outra mais “sobria”, ainda que ambas partilhem da mesma “base” sincrética: o
rosario.

A seguir, nos versos “Do meu rosario eu ougo os longinquos batuques / do meu povo”,
0 “rosario de contas negras e magicas” se torna um objeto de conexdo com as memdorias
ancestrais, sinalizadas pelos “longinquos batuques” do seu povo, mas também possibilita 0
encontro com a “memoria mal adormecida” das “rezas dos meses de maio” de sua infancia.
Note-se que a referéncia a0 més de maio € significativa, uma vez que se trata do més
culturalmente atribuido “as maes”, inclusive com forte presenca no calendario litdrgico catélico
relacionado a Virgem Maria. Nesse ponto, o rosario faz o eu-lirico recordar as celebragdes
religiosas das quais participou na infancia, assim como as lembrancgas dolorosas da excluséo e
do racismo: “As coroagdes da Senhora, em que as meninas negras, / apesar do desejo de coroar
a Rainha, / tinham de se contentar em ficar ao pé do altar langando / flores.”. De forma sutil, o
eu-lirico destaca a tristeza implicita das meninas negras que desejavam “coroar a Rainha” nas
celebragdes catolicas, mas que “tinham de se contentar em ficar ao pé do altar”, em posigdo
subalterna, apenas “langando flores”, enquanto a acdo de “coroar a Rainha” com a coroa de
flores possivelmente era exclusiva das meninas brancas. Com isso, apesar da afetuosidade com
que o eu-lirico traz, no inicio do poema, a experiéncia sincrética, fica implicito nesses versos
que a religiosidade “branca” imp0Os uma segregacao as pessoas negras, nao apenas impedindo-
as de exercerem livremente seus cultos — como destacado por Krob (2014) —, mas também
impedindo um exercicio realmente pleno da fé catdlica, quando genuinamente convertidos.
Outro elemento interessante nesses versos, porém, esta no uso “vago” dos termos “Senhora” e
“Rainha”: ainda que seja possivel inferir que a cena descrita pelo eu-lirico trata de um contexto
de celebracdo catolica, o uso quase “genérico” dos referidos termos permite ler aqui mais um
aspecto sincrético, uma vez que “Senhora” e “Rainha” poderiam se referir tanto a Virgem Maria
quanto a Oxum.”® Desse modo, talvez o “desejo de coroar a Rainha”, por parte das meninas
negras, nao seja apenas um gesto de devocao catolica, mas um apego — consciente ou ndo — a
memoria do divino feminino ancestral, a Mamae Oxum, sincretizada ali com a “Senhora”

crista.”

8 O simbolismo da orixd Oxum, bastante presente na obra de Conceicdo Evaristo, é apresentado de forma
marcante no conto “A moga de vestido amarelo”, publicado na coletanea Histdrias de leves enganos e parecencas
(2016). Em dialogo proximo com a perspectiva desse poema, o conto trata do sincretismo a partir da 6tica de uma
menina negra — Doris da Conceicdo Aparecida — que desde o primeiro ano de vida tem uma fixagdo com a cor
amarela, um dos simbolos de Oxum, remetendo a ligagdo que a personagem desenvolve com a sua ancestralidade.
™ A relagdo sincrética da Virgem Maria com outras figuras femininas “divinas” — ou proximas da “divindade” —
ndo € exatamente uma novidade do sincretismo afro-brasileiro, havendo inclusive estudos que inferem uma
possivel ligacdo ou mescla do culto mariano, nos primérdios do cristianismo, com simbologias e praticas advindas
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Nos versos seguintes, “As contas de meu rosario fizeram calos / em minhas maos / pois
sao contas do trabalho na terra, nas fabricas, nas casas / nas escolas, nas ruas, no mundo”, o eu-
lirico confere uma dimensao “social” a fé religiosa: os “calos” que o rosario fez em suas maos
acompanham toda uma vida dedicada ao trabalho bragcal, as dificuldades da vida, para as quais
a fé talvez represente, aqui, uma espécie de consolo ou prote¢do divina, o que dialoga com a
imagem protetora atribuida tanto & Virgem Maria quanto a Oxum — e dai & Grande Mé&e Negra.
Nesse sentido, as contas do rosario sdo “contas vivas”, pois carregam a fé ¢ a memoria dos
ancestrais, capaz de atravessar as mazelas da existéncia: “(Alguém disse um dia que a vida ¢é
uma oracdo / eu diria, porém, que ha vidas-blasfemas)”. A vida, por si s6, seria uma “oragdo”,
carregada de fé e intensidade divina, mas haveria, para o eu-lirico, “vidas-blasfemas” que nio
se encaixariam nessa “oragdo” — talvez por auséncia de crenca, talvez por falta de identificacdo
com o “poder maior” ou com a ortodoxia religiosa, de modo que essas “vidas-blasfemas”
podem ser entendidas de multiplas formas, indicando tanto o sofrimento daqueles que se
“desgarram” da f€, quanto uma certa postura de subversdo, em referéncia aqueles que recusam
os dogmas. De qualquer forma, o eu-lirico carrega o seu rosario como um simbolo de esperanca
e resiliéncia, ainda que em meio as lagrimas da vida: “Nas contas de meu rosario eu tego
intumescidos / sonhos de esperangas.”.

A seguir, 0 eu-lirico afirma: “Nas contas de meu rosario eu vejo rostos escondidos / por
visiveis e invisiveis grades / e embalo a dor da luta perdida nas contas de meu rosario.”. Note-
se que o rosario se torna, a partir daqui, uma espécie de “tela”, na qual, possivelmente em cada
conta “negra e magica”, o eu-lirico encontra os “rostos escondidos” do seu povo, o povo negro,
oprimido por grades “visiveis” — as opressdes estruturais — e “invisiveis” — as opressdes
internalizadas, “subjetivas” —, algumas delas pautadas na discriminagcdo religiosa ou na
interpretagdo enviesada do “sagrado”, conforme Krob (2014). Diante de tanto sofrimento, o eu-
lirico recorre ao rosario como uma forma de “embalar”, de buscar consolo pela “luta perdida”
nas “contas” do proprio rosario — como se as “contas”, aqui, ndo fossem apenas as partes que
compdem o objeto rosario, mas nimeros, “contas” matematicas, pessoas e memorias perdidas,

representando os “incontaveis” séculos de opressdo sofridos pela populagio negra.®

do culto a antigas deusas egipcias, gregas, célticas etc. Acerca dessas inferéncias, cf. Leal de Barros (2013) nas
Referéncias.

8 Note-se o recurso da repeticéo, no inicio e no fim dos dois versos destacados, da construgio sintatica “nas contas
do meu rosario”. Essa repetacdo parece indicar, como j& evidenciado em poemas anteriores, um sentido de

“oragdo”, “cantico” ou “ladainha” religiosa, surgindo aqui como mais um elemento de sincretismo (a oragdo
“catolica” + o “cantico” ancestral).
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Mesmo assim — ou talvez justamente por isso, por dar consciéncia dessas dores — 0
rosario é também um simbolo de resisténcia: “Nas contas de meu rosario eu canto, eu grito, eu
calo.”. O “cantar” ¢ o simbolo do rito ancestral, o “ponto cantado” de Mamae Oxum; o “grito”
¢ o som do sofrimento, mas também da revolucao; e o “calar” ¢ o verbo nao apenas do
silenciamento, mas da reflexdo, a qual revela e constroi a base da mudanca, da luta diéria e da
conscientizacdo. Desse modo, ao afirmar que “do seu rosario” € possivel sentir o “borbulhar da
fome / no estbmago, no coracao e nas cabecas vazias”, o eu-lirico vé o rosario como elemento-
simbolo da ambivaléncia histérica da fé e da cultura — seja a fé amorosa, seja a imposi¢édo
religiosa; seja a cultura “branca”, seja a tradigdo ancestral —, como 0 instrumento que o torna
consciente dessas multiplas fomes: a do “estdmago”, a mais primal, decorrente da pobreza, do
racismo e da exclusdo; a do “coracdo”, a mais subjetiva, marcada talvez pela revolta e o desejo
de mudanga; e o das “cabecas vazias”, esvaziadas tanto pelo “desconhecimento” de sua
condicdo, quanto pela falta de oportunidades para supera-la. Portanto, justamente por essa
ambivaléncia “sincrética” em multiplos niveis, o rosario permite ao eu-lirico 0
“reconhecimento” paradoxalmente “estrangeiro” de si mesma: “Quando debulho as contas de
meu rosario, / eu falo de mim mesma um outro nome...”

Nos proximos versos, “E sonho nas contas de meu rosario lugares, pessoas, / vidas que
pouco a pouco descubro reais. / Vou e volto por entre as contas de meu rosario, / que sao pedras
marcando-me o corpo-caminho.”, o eu-lirico reforca a imagem do rosario enquanto “tela” ou
“fio” de memorias, enquanto simbolo de uma consciéncia coletiva — representada pelas proprias
“contas negras e magicas” atreladas no fio —, trazendo-o como um instrumento por meio do
qual ela enxerga o seu “povo” e sua historia: os multiplos “lugares”, “pessoas” e “vidas” que
ela “descobre reais”, porque de fato o sdo. Por isso, as repetidas “voltas” do rosario sdo a
descoberta dessa ancestralidade sincrética, dessa multiplicidade de vidas coletivas — assim
como da subjetividade conectada a ela, através da consciéncia das “pedras” que marcam o
“corpo-caminho”, em uma nova exaltacdo do corpo enquanto veiculo de transformagao,
também em didlogo com a visdo “divina” do corpo na TFN, segundo Krob (2014). Com isso,
as “pedras” ou “contas” do rosario ndo sdo meros “entraves” a estrada desse “corpo-caminho”
negro, mas sdo elas também as marcas, os “calos”, as cicatrizes que, ressignificadas pela
consciéncia da memoria ancestral, tornam-se os “pavimentos” que “marcam” o caminho a ser
seguido.

Portanto, o “andar de contas-pedras”, o caminho apontado pela memoria ancestral
amparada pela fé sincrética na Senhora/Rainha — Oxum e a Virgem Maria —, se “transmuta em

tinta”, guiando o “dedo” que “insinua” a poesia, de modo que o rosario se torna, portanto, uma
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metafora do fazer poético, um ato “criador” e “transformador”, capaz de transmutar o
sofrimento em esperanca. Desse modo, ao final do poema, o eu-lirico/a autora acaba por
(re)descobrir a si mesma, através do “rosario” poético que desfia: “E depois de macerar conta
por conto do meu rosario, / me acho aqui, eu mesma, / ¢ descubro que ainda me chamo Maria.”.
Maria que é a Virgem Maria, que é a Grande Mae Negra sincretizada, que € Maméae Oxum, que
é a prépria Evaristo: Maria da Conceigdo Evaristo.

Com isso, todo 0 poema se torna uma reflexdo da fé sincrética na Grande Mae Negra,
materializada na escrita e na pessoa da prépria autora, em um reencontro consigo mesma e com
suas origens. Expandido essa perspectiva, temos o poema seguinte, “M e M”, que aprofunda

esse (re)conhecimento de si mesma:

MeM

Nos olhos o fogo e o afago
denunciam desejos,
labaredas cozinham
pacientemente a espera.

A mulher quedou-se

e na quietude

encontrou a sua nova veste
que suavemente se desfaz
em corpos iguais

que rogam.

Maria e Maria,
espelho Gnico,

onde a outra face
éelaeela.

(Evaristo, 2017, p. 72)

O titulo, “M e M”, traz em destaque as duas letras que iniciam tanto o nome “Maria” —
ressaltado no final do poema anterior, como um nome simbdlico para o feminino e remetendo
a propria autora —, quanto a palavra “Mulher”, indicando uma rela¢ao entre duas mulheres, ou
entre duas personalidades femininas. Note-se que, visualmente, o “M” em destaque traz
também, na propria grafia da letra, um “v”” bem no centro, sustentado por duas “colunas” retas
— como que representando o “ventre”, presente aliterativamente nos poemas anteriores, que ¢
“amparado” por uma for¢a “dupla”, de ambos os lados, em possivel didlogo com a natureza
ambivalente do arquétipo da Grande Mae de Neumann (2021): a Mé&e Bondosa e a Mae Terrivel.

Essa relagdo ambivalente se torna mais significativa no primeiro verso: “Nos olhos o
fogo e o afago”. Os “olhos”, conforme apontamos anteriormente, sd3o um simbolo da “alma”,

da “vida interior”, ou da “esséncia” do ser, aquilo que ele verdadeiramente €. J& o fogo, além
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de denotar “intensidade”, ¢ segundo Chevalier e Gheerbrant (2018) um simbolo de purificacao,
transformac&o e regeneracdo, além de um elemento magistico presente em diversas tradi¢des.
Nesse sentido, o fogo carrega a sabedoria e o poder de transmutar — atributos, na tradi¢éo ioruba,
da orixa Nand —, indicando que a “alma” dessa mulher que surge no poema carrega um “fogo”
ancestral capaz de gerar transformacdes. Além disso, esse “fogo” estd associado, no poema, ao
“afago”, ao carinho — 0 que remete novamente a imagem de Oxum. Com isso, os “olhos” da
mulher que surge no poema carrega uma ambivaléncia entre a intensidade do “fogo” e a leveza
do “afago”, que também podemos ler como representativa da dualidade Mae Terrivel/Mae
Bondosa, respectivamente.?!. Essa ambivaléncia, portanto, por estar presente “nos olhos”, em
dupla e na mesma altura, indica um certo “equilibrio” de forgas, de poténcias do divino
feminino, que aparecem de forma espelhada nessa mulher. Além disso, as aliteracGes entre as
letras “f” e “g”, em “fogo” e “afago”, entremeadas pelos sons das vogais “0” ¢ “a”, criam um
interessante efeito de sonoridade no qual as duas palavras se conectam, como se fossem
“duplos” ou avessos uma da outra — reforgando a leitura de um “equilibrio” simbélico, presente
desde a dualidade “M e M” do titulo.

Nos versos seguintes, ocorre a jungdo desse “fogo” e desse “afago” que denuncia
“desejos / labaredas cozinham / pacientemente a espera”. Nesse sentido, o “fogo” e o “afago”
comegam a adquirir uma certa conotacdo erdética, ou autoerética, reforcada pela sinonimia do
“afago” com o “toque” e pela simbologia do fogo, também conforme Chevalier ¢ Gheerbrant
(2018), ligada ao “desejo” erdtico — ou ainda a descoberta desse desejo. J4 as “labaredas” que
“cozinham / pacientemente a espera” criam a imagem de alguém — no caso, a mulher —
“cozinhando pacientemente” algo. De fato, sendo o “fogo” simbolo da magia e da transmutagao,
¢ possivel imaginar essa mulher “transmutando” a sua “espera” — uma imagem algo enigmatica,
que remete aos “mistérios” do feminino ancestral, presentes tanto no arquétipo da Grande Mae,
guanto na figura de lyami, também ligada a magia. E possivel imaginar, portanto, essa “mulher-
feiticeira” transmutando algo, como que “unindo” em um unguento ou feitico a sua natureza
“dupla”, de forma paciente ¢ resiliente — semelhante ao que ocorre nos outros poemas —, porque
sabe que a “espera” ¢ necessaria para que os “desejos” se cumpram, tanto na “magia”, quanto

na vida.

81 A associagdo do “fogo” — poder transmutador — com a Mae Terrivel coaduna ndo apenas com a natureza
“intensa” do elemento, capaz de queimar, mas também pelo aspecto de transmutag8o presente na propria figura da
Mae Terrivel, segundo Neumann (2021), sendo ela o principal agente arquetipico das transformacfes dos
individuos.
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Na segunda estrofe, os versos “A mulher quedou-se / € na quietude / encontrou a sua
nova veste” indicam um refor¢o dessa “paciéncia”, uma certa suavidade na “busca” — talvez —
interna por si mesma, na qual a “quietude” representa o autocuidado e a leveza necessaria para
“encontrar sua nova veste”’, seu novo “eu’” ou “corpo”. Aos poucos, essa “veste” suavemente
“se desfaz / em corpos iguais / que rocam”, criando uma imagem levemente erdtica e até mesmo
sugerindo um erotismo entre duas mulheres® — ou entre dois “aspectos” da mesma mulher,
remetendo a ambivaléncia inicial.

Com isso, esses “corpos iguais”’, seja da mulher e das mulheres, promovem uma
autodescoberta profunda, evidente na ultima estrofe: “Maria e Maria, / espelho tnico, / onde a
outra face / ¢ ela e ela.”. Percebe-se, portanto, que “M e M” do titulo ¢é, de fato, Maria e Maria
— a Maria autora (Conceicdo Evaristo), a Maria simbolica (a Virgem Maria / a Maria
sincretizada). Ou ainda um encontro entre uma mulher “histdrica”, uma “M”, que encontra outra
“M” mitica, a Grande Mae Negra, e nela reconhece a sua igual, através do “espelho unico” que
¢ a poesia, a escrevivéncia. Desse modo, a mulher negra “comum” encontra em si a mulher
negra “mitica” — do mesmo modo que a autora encontra a si mesma e a “outra” dentro de si —
através de um gesto poético de busca, de reencontro com a imagem ancestral da Deusa, por
meio da unido da Mae Bondosa e da Mae Terrivel, em um reequilibrio de forcas.®

Por fim, a referéncia ao “espelho” também pode sugerir um exercicio autoerdtico, de
“redescoberta do corpo” e da sua sacralidade — como defende a TFN, segundo Krob (2014) —,
no qual o erotismo, talvez despertado por um ato de masturbacéo, representaria essa descoberta
do “ser mulher” em si mesma, em contraposicdo a repressao da sexualidade feminina na
perspectiva patriarcal. Com isso, mais uma vez a imagem mitica ancestral, assim como as suas
correspondéncias arquetipicas — a Grande Méae Negra — se traduz em um gesto de ruptura tanto
relacionada a sacralidade quanto a cultura, subvertendo o dogmatismo patriarcal.

Ja no poema seguinte, “De Mae”, esse gesto de (re)descoberta pessoal baseada no mito
adquire nuances ainda mais subjetivas, a partir do momento em que o eu-lirico se confunde
quase que inteiramente com a autora — mais até do que nos poemas anteriores — ressaltando as

bases individuais e “sagradas” da escrevivéncia:

DE MAE

82 A relagdo “divina” entre duas mulheres ndo é estranha a cultura ioruba, marcada por um viés patriarcal bem
mais “frouxo” que a judaico-crista. Sobre esse aspecto, hd um interesse itan relatado por Prandi (2001), que conta
guando Oxum seduziu lansd, encantando-a com a sua beleza.

8 Caso quiséssemos adentrar uma analise a luz da psicologia analitica de Jung (2016) — o que néo é o nosso foco
aqui — poderiamos desdobrar, a partir dessa imagem de “reequilibrio” entre aspectos arquetipicos da personalidade,
o inicio de um “processo de individuagao”.
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O cuidado de minha poesia
aprendi foi de mae,

mulher de pbr reparo nas coisas,
e de assuntar a vida.

A brandura de minha fala

na violéncia de meus ditos
ganhei de mée,

mulher prenhe de dizeres,
fecundados na boca do mundo.

Foi de mée todo 0 meu tesouro
veio dela todo o0 meu ganho
mulher sapiéncia, yaba,

do fogo tirava gua

do pranto criava consolo.

Foi de mée esse meio riso
dado para esconder

alegria inteira

e essa fé desconfiada,

pois, quando se anda descal¢o
cada dedo olha a estrada.

Foi mée que me descegou

para os cantos milagreiros da vida
apontando-me o fogo disfarcado
em cinzas e a agulha do

tempo movendo no palheiro.

Foi mée que me fez sentir

as flores amassadas

debaixo das pedras;

0S corpos vazios rente as calcadas
e me ensinou, insisto, foi ela,

a fazer da palavra artificio

arte e oficio do meu canto,

da minha fala.

(Evaristo, 2017, p. 79-80)

O titulo do poema, “De Mae”, nos oferece novamente o destaque da figura materna —
expressada pelo uso do substantivo “Mae” — carregada de um certo sentido de

[3

complementaridade, ou ainda de carater “universal” da figura da mae, evidenciado pela
preposi¢do “de”. Isso porque, ao centralizar no titulo uma construgdo isolada — “De Mae” —,
sem qualquer outro elemento sintatico que explicite os seus sentidos, o termo gera uma abertura
que permite I&-lo como uma forma significativa generalizante: afinal, o que é “de mae”? O que
¢ proprio da “mae”? Como o titulo nao esclarece, “de mae” podem ser todas as coisas, pois a
Imagem materna seria a “base”, o sentido primordial de “tudo” — independentemente do que
seja esse “tudo” —, 0 que dialoga diretamente com o arquétipo da Grande Mé&e conforme

Neumann (2021).
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Nos dois primeiros versos, essa caracterizagdo “universal” da figura materna é
“afunilada”, especificada, para compreender os meandros da poesia: “O cuidado de minha
poesia / aprendi foi de mae”. O eu-lirico, talvez aqui mais do que nunca identificado com o “eu-
poeta”, assume um tom autobiografico para situar a figura materna como centro genealdgico da
escrita: o “cuidado” da “poesia” foi “aprendido” a partir da “mae” — “cuidado” esse que nos
permite inferir uma ideia tanto de preciosismo, de “cuidado” com o trabalho da escrita, quanto
0 “cuidado” de uma mae com seu filho, como se a “poesia” fosse a “filha esperancosa”, presente
nos poemas anteriores, que foi gerada a partir da heranga da “mae” do eu-lirico-poeta, de modo
que a “mae” em questdo ¢ a “avo” da poesia, da escrevivéncia. Nesse aspecto, a poesia é descrita
aqui como um saber ancestral, hereditério, aprendido pelo exemplo materno, pela heranga
sanguinea matriarcal — 0 que nos remete novamente a lyami.

Nos versos seguintes, essa “mae/avo” poética, que € identificada com a mée da propria
autora, ¢ descrita como uma “mulher de por reparo nas coisas / ¢ de assuntar a vida”. O verso
“mulher de por reparo nas coisas” ¢ significativo por sua duplicidade: “por reparo” traz tanto o
sentido de “reparar” nas coisas, ou seja, de observar, de perceber o mundo ao redor, 0 que nos
permite inferir uma sabedoria “intuitiva”, propria do poder “magico” atribuido ao feminino,
segundo Ribeiro (2012) e Neumann (2021); quanto a ideia de “reparar”, de consertar, uma agdo
que remete ao trabalho domeéstico culturalmente atribuidos as mulheres — e no caso especifico,
as mulheres negras —, mas também traz um sentido simbolico, “mitico”, da mulher que, sendo
0 poder criador/gerador do universo, espelho da Deusa primordial de Campbell (2015), ¢é
justamente por isso capaz de “reparar” os problemas do mundo, e consequentemente de
transforma-lo. Com isso, ha no verso uma atribuigdo de papeis “literais” — da mulher que
“repara” as coisas ao seu redor — e simbolicos — da mulher que “repara” porque também cria —
, uma espécie de Mae Universal artifice, também ja esbocada em poemas anteriores. Ja 0 verso
seguinte, no qual a mae ¢ descrita como uma mulher “de assuntar a vida”, ha novamente uma
ideia dupla no uso do verbo: “assuntar” indica igualmente o ato de “observar, reparar” (Cf.
Dicionario Online de Portugués), em um efeito de sinonimia com “reparar”, mas também nos
traz a ideia de “pOr assunto”, de gerar assunto, conversa. Portanto, hd aqui um sentido de
oralidade, de forca da palavra— pois a mulher que “assunta a vida” € aquela que conversa sobre,
que pde palavras, que reflete sobre a vida e a transparecesse na linguagem, no exercicio da
“palavra atuante” poética, conforme Lopes e Simas (2021), que se encontra na genealogia da
escrevivéncia.

Esse aspecto da verbalidade se torna mais explicito na terceira estrofe, quando o eu-

lirico afirma: “A brandura de minha fala / na violéncia de meus ditos / ganhei de mae”. Note-
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se a ambivaléncia que os versos criam entre a “brandura da fala” e a “violéncia dos ditos™:
percebe-se que o ato da “fala”, da escrita, é carregado tanto de “brandura”, ou seja, de paciéncia,
afetuosidade e resiliéncia, quanto de “violéncia”, de impetuosidade e forga, pois possui tanto a
capacidade de gerar quanto de “destruir”, transformar. Ha aqui, portanto, mais um aspecto
poético da ambivaléncia Mée Bondosa/Mae Terrivel, a qual se reflete, na cultura ioruba, nas
caracterizagdes miticas de diversas yabas, como Oxum, lansa e mesmo lemanja, as quais sdo
retratadas nos itans — conforme Prandi (2001) — com personalidades complexas e dubias. Nesse
sentido, 0 eu-lirico “ganha da mae”, hereditariamente, a consciéncia do poder
gerador/transformador da palavra, uma vez que essa mae ¢ também uma “mulher prenhe de
dizeres / fecundados na boca do mundo”. Percebe-se, com isso, que a figura materna é
apresentada como a “mae” da palavra, como a “voz-mulher” que gera e “fecunda” o verbo na
“boca do mundo” — sendo essa “boca’ a propria realidade, o “mundo” no qual os ditos, com
forga magica primordial, se tornam “atuantes”, capazes de gerar e transformar.

Nesse sentido, € possivel ler nesses versos mais uma contraposi¢do poética, mais um
“contrassinal a antiga escritura” na perspectiva patriarcal, ao posicionar a mulher, a figura
feminina, como a detentora do “verbo primordial” que se faz “carne”, que “atua” na realidade
—a Deusa-mae que cria pela palavra através de suas “filhas”, as mulheres, em uma reivindicagao
do saber ancestral que se contrapde as leituras enviesadas do mito biblico da Criacdo. Com isso,
em didlogo com a TFN de Krob (2014), é possivel perceber mais uma releitura do sagrado que
atrela o mito “relido” — a partir da Otica africana ancestral — ao momento “presente”, a escrita
enguanto forca transformadora, materializada na escrevivéncia.

Na terceira estrofe, essa ligacao “mito/presente historico” € evidente nos versos “Foi de
mae todo o meu tesouro / veio dela todo o meu ganho / mulher sapiéncia, yaba”. O eu-lirico
explicitamente compara a sua mie a uma sapiente “yab&”, uma orixa mulher, a exemplo de
Nand — a “velha sabia” detentora do poder matricial da criagdo. Assim como Nand, no itan
relatado por Prandi (2001), oferece a Oxala o barro do qual sera gerado a humanidade — barro
esse que um dia € devolvido através da morte, em uma metafora para a transformacéo — também
a mde do poema oferece a sua filha poeta o “barro” da palavra, a sapiéncia ancestral, o
verbo/tesouro da escrevivéncia que sera “devolvido” pela propria transformagdo da realidade.

Em seguida, esse gesto transformador é presente também na mée, que tal como Nana, é
descrita como a yabéa da transmutagdo: “do fogo tirava agua / do pranto criava consolo”. Esse
poder transmutador da mée do eu-lirico carrega, portanto, a duplicidade da mulher “historica”,
da mée que se esforca ao maximo para cuidar e aliviar o sofrimento dos filhos, e da mulher

“mitica”, que € capaz de tirar “fogo” a “adgua”, tal como lansa, a senhora dos elementos, segundo
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Lima Pavei e Geraldes Junior (2020). Com isso, a mée oferece a filha a palavra como um poder
transmutador, capaz ndo apenas de revelar o mundo — de “por reparo nas coisas” —, mas também
de transformar o sofrimento em esperanca, o “pranto em consolo”.

Na quarta estrofe, o legado materno € apresentado também como a transmissao de uma
sabedoria “desconfiada”, de “pés no chao”: “Foi de mae esse meio riso / dado para esconder /
alegria inteira / e essa fé desconfiada, / pois, quando se anda descal¢o / cada dedo olha a
estrada.”. O “meio riso” que “esconde a alegria inteira” traz um certo tom de desconfianca
quanto a felicidade “facil”, uma consciéncia sapiente da vida enquanto portadora de armadilhas,
ou ainda um sentimento de que, para as mulheres negras, vitimas de séculos de opressao, a
“alegria inteira” s6 pode ser conhecida — ou dada a conhecer — com cautela, com passo firme,
com a “fé desconfiada” de quem “anda descal¢o”, ou seja, em contato com a terra, simbolo
teltrico da Grande Mae, segundo Chevalier e Gheerbrant (2018). Com isso, ao “pisar descalgo”,
ou seja, com os pés “nus”, em contato direto com a sabedoria ancestral da terra, o eu-lirico
aprendeu com a mae a necessidade de fazer dos “dedos” os “olhos da estrada”, de caminhar
com firmeza, paciéncia e certa desconfianca, mas seguindo em frente gracas a fé na sapiéncia
herdada das antigas mées.

Nos primeiros versos da pendltima estrofe, o eu-lirico afirma: “Foi mde que me
descegou / para os cantos milagreiros da vida”. O verbo “descegar” ¢ significativo pois traz a
ideia de “tirar a cegueira”, de revelar, de rasgar o véu das ilusoes — dadiva concedida ao eu-
lirico pela mae que, em sua sabedoria, a ensina a ver e ouvir os “cantos milagreiros da vida”,
as vozes-maes ancestrais, a esperanca em meio ao sofrimento, que amparada na imagem da
Grande Mae Negra — e da Mae Preta, a contadora de historias — permite enxergar o “fogo
disfarcado / em cinzas”, as armadilhas da existéncia. Com isso, o “olho aberto” nos pés, junto
ao som dos “cantos milagreiros” embalando a jornada, representa o legado do eu-lirico
transmitido por sua mae, que a faz ver com nitidez “a agulha do / tempo movendo no palheiro”,
ou seja, os movimentos do “tempo”, como a “agulha” de um relogio antigo, ou os resquicios da
memoria ancestral perdidos no “palheiro” do esquecimento, mas que novamente colocados em
“movimento”, permitem o soar firme de uma nova caminhada.

Na ultima estrofe, o eu-lirico reconhece as dificuldades dessa caminhada, e vé na
capacidade desse reconhecimento a forca da dadiva materna e a matriz original de sua escrita:
“Foi mae que me fez sentir / as flores amassadas / debaixo das pedras / os corpos vazios rente
as calgadas / e me ensinou, insisto, foi ela, / a fazer da palavra artificio / arte e oficio do meu
canto, / da minha fala.”. Foi a mae, a pessoa “real”, espelho simbolico da Grande Mae Negra,

gue ensinou a autora/o eu-lirico a sentir as “flores amassadas debaixo das pedras”, ou seja, 0s
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sentimentos e os afetos “esmagados” pela opressao, porém ainda existentes, assim como 0S
“corpos vazios rente as calgadas” daqueles que cairam, mas cuja memoria continua a se mover
na “agulha do palheiro do tempo” — alimentando, assim como a imagem da palavra “artificio”,
o0 verbo da mulher-artifice, que faz “arte e oficio” do seu “canto”, ¢ torna a sua “fala”, a escrita,
a forca material e atuante da Grande Mé&e Negra, da voz-mée ancestral, que frutifica novos
caminhos. Por fim, essa imagem “frutificada” pela sabedoria ancestral, carregada agora de certo

erotismo e de simbdlica subverséo ao dogma judaico-cristéo, se faz presente no seguinte poema:

FRUTIFERA

— Da solidéo do fruto —
De meu corpo ofereco
as minhas frutescéncias,
casca, polpa, semente

E vazada de mim mesma
com desmesurada gula
apalpo-me em oferta

a fruta que sou.

Mastigo-me

e encontro o coracgao
de meu préprio fruto,
carogo aliciado,

a entupir os vazios
de meus entrededos

— Da partilha do fruto —
De meu corpo ofere¢o

as minhas frutescéncias,

e ao leve desejo-rogar

de quem me acolhe,
entrego-me aos suados,
suaves e Umidos gestos
de indistintas méos e

de indistintos punhos,
pois na maturagdo da fruta,
em sua casca quase-quase
rompida,

boca proibida néo ha.
(Evaristo, 2017, p. 70-71)

O titulo, “Frutifera”, ¢ bastante significativo. Em geral empregado como adjetivo, 0
termo aparece aqui de forma “solitaria”, fazendo as vezes de substantivo, e no feminino. Com
isso, “Frutifera” adquire uma conotagdo de um “ser” feminino — ser esse que, conforme
podemos inferir, se trata de uma “arvore”, que produz “frutos”. A arvore, segundo Chevalier e
Gheerbrant (2018), é um simbolo multifacetado, com multiplas significagbes, mas que, em
termos gerais, representa a vida, a sabedoria, o poder ancestral e a divindade — enquanto

manifestacdo hierofanica —, com forte ligacdo com o “sagrado”. Na tradi¢ao ioruba, as arvores,
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em geral, séo atributo de Iroko, um orixa fitomorfo — conforme Lopes (2011) —, mas também
aparecem, segundo Azevedo (2006), em alguns canticos sagrados de louvor as lyamis, nos quais
se fala da “arvore da sabedoria” e do “conhecimento das velhas arvores”, que as mulheres
buscam invocar.8* Além desses aspectos da cultura ioruba, o simbolo da &rvore também se faz
presente de forma marcante na Biblia e na tradicdo judaico-cristd, conforme Chevalier e
Gheerbrant (2018), em especial na passagem do Génesis, quando Eva e Addo comem do “fruto
proibido” da Arvore do Conhecimento do Bem e do Mal — mito que parece ter relacdo com

elementos deste poema, conforme veremos mais a frente. Em resumo, o titulo nos coloca diante

13 [1F4

desse “ser” feminino arbéreo, que como a “arvore da sabedoria” dos cantos as lyamis,
representa uma sabedoria feminina ancestral, assim como um poder divino primordial, capaz
de “alimentar”, dar “frutos” — caracteristicas proprias da Mae Bondosa de Neumann (2021).

A seguir, no inicio da primeira estrofe, temos um verso “isolado” entre dois travessoes
(“—*), indicando duas pausas ritmicas entre eles, como que dando a esse verso uma fungao
introdutoria: “— Da soliddo do fruto —. Essa “introdu¢ao” cria uma certa expectativa, a0 mesmo
tempo em que introduz o possivel tema do poema: a “soliddo” de um “fruto”. Dai surge a
questdo: por que solidao? Por que fruto? Se levarmos em conta uma possivel dimensdo mitica
subjacente aqui — como ja fizemos nos poemas anteriores — essa “soliddo”, ao invés de indicar
unicamente uma postura “solitaria” e/ou decadente, talvez indique o ato de alguém, o “ser”
arvore, que esta “s6”, que se transforma em “fruto”, ou seja, que ¢ tanto “mae”, porque € a
arvore “frutifera”, quanto ¢ “filha”, porque € o proprio “fruto” de si mesma — e estd “s¢”, em
“solidao”, porque, como a Deusa primordial de Campbell (2015), existe desde o principio dos
tempos, constituindo tudo o que existe. Isso explica, portanto, a funcao “isolada” do primeiro
Verso, pois ele indica um tempo “mitico” — no dizer de Eliade (1998) —, primordial, no qual a
arvore “frutifera” cosmica se desdobra em seu “fruto”, a sabedoria ancestral, um “corpo”
universal. A seguir, nos versos “De meu corpo oferego / as minhas frutescéncias / casca, polpa,
semente”, temos a voz dessa “arvore-fruto” transposta em eu-lirico, “oferecendo” — a
humanidade? as mulheres? — o “fruto” de si mesma, as suas “frutescéncias”, que parecem
indicar uma for¢a “interna”, uma energia vital, que coaduna com o simbolismo das arvores

segundo Chevalier e Gheerbrant (2018). Portanto, nesse “tempo mitico”, a “arvore frutifera” se

8 No trecho original do cantico relatado por Azevedo (2006, p. 49): “Eleye je aye mi o0 san mi o (A senhora do
passaro, faca minha vida ser favoravel a mim) / Bi omi osan o (Como a transformagao da agua em mel) / O dori
igi agba o (Vamos até a copa das arvores das velhas) / Agba gun ori igi yeye (As velhas [sabias] subiram na copa
da arvore yeye [da vida] / O dori igi agba o (Vamos para a copa da arvore da sabedoria) / Agba gun ori igi iroko
(As velhas subiram na arvore de Iroko) / O dori igi agba o (Vamos subir na arvore da sabedoria [das sabias]) /
Agba gun ori igi ogbon (A velha subiu na &rvore da sabedoria) [...]”
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oferece enquanto “fruto” através de seu proprio “corpo”, oferecimento que pode ser lido tanto
como um oferecimento “comum” a alguém, quanto como um “sacrificio” primordial, uma
“doagao” dessa Deusa-méae arvore que, ao se oferecer a si mesma em mdultiplos niveis, da
superficie a0 amago — “casca, polpa, semente” —, produz um efeito de geracdo; talvez da
“humanidade”, talvez “do mundo”, talvez de ‘“si mesma”, em um reencontro com sua
esséncia.®

E essa ultima possibilidade que parece se confirmar nos versos seguintes, “E vazada de
mim mesma / com desmesurada gula / apalpo-me em oferta / a fruta que sou.”. Essa “arvore-
cosmica”, esse “ser-mulher” frutifera, ndo estd, aqui, se oferecendo a outro alguém em
especifico, mas a si mesma; por quem ela “vaza”, como um rio — tal como Oxum e lemanja® —
, em “desmesurada gula”, em uma autodescoberta em que se “oferece”, em um gesto quase
“autocanibal”, a “fruta que sou”. Note-se, portanto, uma repeti¢do do motivo do “moto-continuo
do mundo”, presente no poema “Eu-mulher”, pelo qual esse divino feminino, como uma forga
cosmica atemporal, “produz” e “come” a si mesma — como se fosse a propria “vitalidade maior”
da natureza, em clara relacdo com a imagem primordial da Grande Mae. Além disso, 0 gesto
de se “apalpar em oferta” relembra o encontro autoerético do poema “M e M”, como se esse
“fruto”, carregado de vitalidade, fosse a “vida” que a Grande Mae oferece a suas “filhas” — que
em esséncia, ou em “frutesséncia”, sdo desdobramentos dela mesma.

Esse aspecto de “autodesfrutamento” se torna ainda mais patente na segunda estrofe,
nos versos “Mastigo-me / e encontro o corac¢do / de meu proprio fruto, / carogo aliciado, / a
entupir os vazios / de meus entrededos”. Esse “eu-mulher” se “mastiga”, até encontrar o seu
“coragdo” — simbolo da alma, conforme Chevalier e Gheerbrant (2018) —, em um gesto de
descoberta e desnudamento, repetindo de forma inversa a agdo da primeira estrofe: enquanto

nos versos anteriores o eu-lirico oferece “casca, polpa e semente”, aqui 0 mesmo eu-lirico se

8 A ideia de “oferecimento” de alimento e frutos, em uma relacéo ritualistica com a divindade, se faz presente na
cultura ioruba e nas religides de matriz africana através do eb0, uma “oferenda ritual [...] alimento votivo” (Lopes,
2011, p. 518) destinada aos orixas como forma de pedido ou agradecimento. Segundo Lopes (2011), ebo, em
ioruba, significa “sacrificio”, mas a ideia de sacrificio aqui possui suas particularidades. 1sso porque, na leitura de
Rufino (2019), o eb06 representa uma oferenda “viva”, de renascimento, de ‘“sacrificio” das concepgdes
ultrapassadas em nome das transformagdes — inclusive em um sentido politico. Nesse aspecto, o “oferecimento”
dos “frutos” carrega também o sentido da esperanga nas transformagdes futuras — perspectiva bastante cara a
poética de Evaristo, conforme vimos nos poemas anteriores. Além disso, o “oferecimento” materno da arvore,
também presente no mito biblico da Criagdo, pode ser lido em didlogo com os aspectos “maternais” do Deus
hebreu, conforme a leitura da Teologia Feminista em Ferraz (2020), comumente “apagados” pela leitura patriarcal
do mesmo mito.

8Na tradicdo ioruba, conforme aponta Lopes (2011), os cultos a Oxum, lemanja e outras yabas estiveram — e ainda
estdo — relacionados aos rios, especificamente aos cursos d’agua homonimos a essas divindades, ainda hoje
existentes na Nigéria. Além disso, o ato de “vazar” também pode ser uma metéfora para a menstruagdo, com todos
os sentidos simbélicos envolvidos, conforme ja discutimos anteriormente.
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“mastiga”, atravessando a “casca” do proprio fruto, comendo o “caroco” até chegar a
“semente”, o “cora¢do” — para ao final se lambuzar com a “polpa”, “entupindo” com ela os
“vazios” de seus “entrededos”, em um gesto implicitamente erético. Essa segunda estrofe,
portanto, serve como ponte entre a situagao “primordial” da primeira, em que a Grande Mae
frutifera esta em “solidao em seu fruto”, passa por um momento de autodescoberta e chega, na
terceira estrofe, a “parti¢ao”, a doagdo ja ndo apenas a “si mesma”, mas aos seus “filhos™: “—
Da partilha do fruto — / De meu corpo oferego / as minhas frutescéncias”.

Na terceira e ultima estrofe, portanto, a “’soliddo” se transforma em “partilha” — no verso
tematico “isolado” —, no qual o corpo dessa Deusa-méde arvore finalmente oferece as suas
“frutescéncias”, ao “leve desejo-rogar / de quem me acolhe”, oferecendo as suas dadivas a todos
que “suados / suaves e umidos”, com “gestos de indistintas maos” e “punhos”, se dispdem a
colhé-la. Nesse sentido, assim como a Mée Bondosa de Neumann (2021), a Méae frutifera de
Evaristo (2017) ¢ uma mae universal, que ndo faz distingdo das “maos” ou dos “punhos” que
(@)colhem, exigindo deles apenas a “suavidade” e a “umidez” — ou Seja, 0 toque intenso,
verdadeiro e “desejante” daqueles que se entregam as dadivas da Grande Mae.

Por fim, nos versos “pois na matura¢ao da fruta / rompida / boca proibida ndo ha”,
podemos ler um sentido geral para o0 poema, de sutil subversdo a o6tica patriarcal judaico-crista.
Note-se que, ao trazer o “sabor” do “fruto” em descrigdo minuciosa, atraveés de um descritivo
jogo (auto)erdtico e focalizando um simbolismo préximo do divino feminino, 0 poema cria uma
espécie de palimpsesto poético-cosmogdnico ao mito biblico da criagdo. “Deus”, aqui, é uma
Deusa, uma deusa-arvore “frutifera”, que oferece a dadiva da autodescoberta e do
conhecimento, inclusive com franca conotacao erotica, aos seus filhos, independentemente de
qualquer “classificacdo” — sem “homens”, sem “mulheres”, sem “povo eleito” etc. Aqui, 0
“fruto” do conhecimento ndo s6 ndo ¢ proibido, como € ele propriamente o objeto central da
hierofania, da manifestacdo do “divino no humano”, em uma interessante subversao do conceito
de Eliade (2018), trazendo o “sagrado” como uma manifestagdo “profana”, corporal — 0 que
fica explicito no tlltimo verso: “boca proibida nio ha”.8’

Sendo assim, podemos ler todo o poema, a luz da Teologia Eco-feminista de Krob
(2014) e de alguns aspectos da Teologia Feminista de Forcades i Vila (2011), como uma

“hermenéutica poética” do sagrado a partir da otica do feminino negro, que busca reconectar o

87 O verso também pode ser interpretado como uma subversdo ao “siléncio”, ou ainda & “mudez” imposta as
“vozes-mulheres” negras durante séculos de opressdo racial e patriarcal. Nesse sentido, o “fruto” também adquire
um sentido “historico” — que se reflete no “mitico” —, pois representa o poder do verbo, da “palavra atuante”, do
“conhecimento do bem e do mal” que se insurge através da escrita — e para o qual nenhuma boca sera “proibida”,
interditada.
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divino e o humano com a natureza, ao mesmo tempo em que relé certos aspectos dogmaticos
da tradi¢do “branco-patriarcal”. Com isso, tanto este quanto os demais poemas analisados da
obra de Evaristo evidenciam a constru¢do de uma oOtica poética que coloca o feminino no
“centro” do sagrado, ao mesmo tempo em que confere ao mito e a tradicdo ancestral uma
natureza simbolica, como inspiragdo as lutas “historicas” do presente. Nesse sentido, ao trazer
a “voz das méies”, transposta nas figuras arquetipicas de lyami e das yabas, a poesia de Evaristo
demonstra sua poténcia enquanto instrumento de luta simbdlica e de resgate das tradicOes
ancestrais, construindo uma ressignificacdo poética do sagrado pelo “olhar feminino” das
mulheres negras, em contraposicdo a perspectiva “branco-patriarcal” presente nas leituras
dogmaticas da tradicdo judaico-crista.

Essa Gtica ressignificante, entretanto, ndo é exclusiva da poesia de Evaristo, mas adquire
nuances distintas — ainda que tocando em aspectos semelhantes — na poesia de uma outra poeta
contemporanea, Adriane Garcia, especificamente em sua obra Eva-proto-poeta (2020), a qual

analisamos no capitulo seguinte.
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4. “MAS EVA DESCOBRIRA LILITH”: DUALIDADES ARQUETIPICAS DO
FEMININO EM EVA-PROTO-POETA DE ADRIANE GARCIA

Eva-proto-poeta (2020) consiste em uma obra poética subdividida em quarenta e seis
poemas curtos — variando entre tercetos simples e estruturas maiores —, que podem ser lidos
tanto de forma isolada, quanto como parte de um mesmo “poema narrativo fragmentario”, ou
seja, um unico poema de unidade relativamente frouxa, no qual os fragmentos compdem uma
espécie de narrativa — ou contra-narrativa — que espelha e subverte a leitura patriarcal do mito
da Criacdo judaico-cristdo, a partir da versdo presente no Alfabeto de Ben Sira, conforme
traduzido por Scandolara (2015). Nesse sentido, a obra se propde a “recontar” poeticamente o
referido mito, acrescentando, porém, as figuras “apdcrifas” de Lilith e Samael, sendo que a
primeira adquire um protagonismo essencial no decorrer da agéo.

Tendo em vista esse entendimento formal, é possivel perceber a presenca de elementos
significativos, passiveis de analise, ja no proprio titulo: “Eva-proto-poeta.”. Note-se que o titulo
ja da destaque a figura de Eva, o que reflete a intensdo da autora, ja mencionada, de trazer Eva
para o “centro” do mito, de propd-la como a “nomeadora” do mundo — ou seja, a “primeira
poeta” — ao invés de Addo. Ja o termo seguinte, “proto” possui significados ainda mais
abrangentes.

Para além do seu sentido dicionarizado®, o termo proto possui ainda um conjunto de
nuances significativas que, uma vez desdobradas, possibilitam uma série de reflexdes ancoradas
em sua propria materialidade textual, sendo que uma delas se encontra no terreno das
semelhangas. Morfoldgica e foneticamente, proto se assemelha bastante com a palavra “broto”,
que remete diretamente a algo que esta nascendo, surgindo. Nesse ponto, “broto” se aproxima
semanticamente a proto por significar algo que estd na origem; portanto, no inicio, no
precedente. Entretanto, “broto” possui ainda uma carga significativa que remete, em um sentido
quase divergente, a algo recente, que ainda estd “brotando”. Nesse aspecto, “broto” e “proto”,
aproximadas por sua quase sinonimia, carregam os sentidos tanto de origem e antiguidade —
remetendo, portanto, ao passado —, quanto de algo recente, presente; o que pode ser
interpretado, simbolicamente, em uma relagdo de subversdo temporal, ou de compreensdo nao-

linear do tempo, em que “presente” e “passado” se corporificam em um tUnico elemento: o

8 Em um sentido denotativo, o termo “proto”, em geral, se refere a “origem” de algo, por vezes assumindo a
funcéo de prefixo, agregando a palavra esse significado “primordial” (Cunha, 2010, p. 527).
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proto-broto poético que “brota” entre os termos “Eva” e “poeta.”®® Isoladamente, podemos
concluir a partir dessas inferéncias que o0 proto representa a “semente” da natureza,
simbolicamente atrelada ao feminino —, mas que é também uma semente subversiva, uma vez
que o “brotar” remete a ideia de planta, de arvore; o que logo nos faz lembrar do mito biblico
da Criac8o e da transgressdo de Eva ao comer o fruto do Paraiso® — assim como a associagéo
simbdlica do feminino com a natureza, segundo Ribeiro (2012) e Neumann (2021).

Com isso, a presenca do termo proto e sua carga semantica subsequente parece reforgar
a interpretacdo de que Eva ¢ a “proto-poeta”, a poeta original, justamente pelo seu ato de
transgressdo na narrativa biblica: a poesia “brota” junto com a natureza, com o feminino e sua
afirmacdo subversiva, fazendo de Eva a “contestadora” por exceléncia.?! Nesse sentido, ha uma
compreensdo subjacente da poesia como sendo a “transgressao original”, ou a “transgressao por
exceléncia”, cujo aspecto essencial ¢ a assungdo de uma concepgdo de mundo contraria as
leituras patriarcais do mito judaico-cristdo, identificando na prdpria personagem Eva um
elemento ativo ¢ “subversivo”.

Essa interpretacdo € novamente ancorada na materialidade textual quando
compreendemos a semelhanca fonética entre “proto” e “poeta”. Dos cinco fonemas que
compdem as respectivas palavras, trés estédo presentes em ambas: |p|, 0| € [t|. A presenca desses

fonemas em proximidade gera um efeito predominantemente aliterativo®, cujo jogo sonoro

8 Interessante frisar que a ideia de subversdo do tempo linear surge também na poesia de Conceicdo Evaristo,
conforme vimos, enquanto ruptura com uma concepgao temporal originalmente patriarcal, visto que o “tempo”,
na maioria das tradi¢fes miticas — inclusive na biblica — é visto como estabelecido pela determinagéo de um “Deus-
pai” definidor: “Faga-se a luz! ” (Gn.1:03). No decorrer de Eva-proto-poeta (2020), esse aspecto temporal
subversivo se faz presente através da fusdo entre o tempo “mitico” e a realidade cotidiana, conforme veremos a
seguir.

% Note-se que o fruto colhido por Eva e entregue a Ad#o é justamente o da “Arvore do Bem e do Mal”, reforgando
a ambivaléncia do conhecimento que pertence originalmente a natureza e ao feminino — simbolizado tanto pela
arvore, quanto pela prdpria Eva — demonstrando os aspectos arquetipicos da Mae Bondosa e da Méae Terrivel de
Neumann (2021). Sendo assim, Eva é também a “poeta original” por ser aquela que, tal como a arvore, “brota” o
conhecimento e o estende a humanidade — representada por Addo. O fato de ser Eva a se relacionar inicialmente
com a arvore, colhendo o seu fruto, reforga, portanto, a imagem de um feminino que é tanto humano (a prdpria
Eva), quanto natureza (a arvore) e que guarda em si o conhecimento (o fruto), que é também a poténcia original
da transgresséo.

°1 Importante destacar que, conforme se evidencia na analise e na propria fala da autora, anteriormente citada, Eva
ndo é, ao menos no principio do poema narrativo, uma figura “insubmissa”, mas se torna a partir do
contato/conhecimento adquirido com Lilith, o seu lado “sombrio”, o seu aspecto de Mie Terrivel. Com isso, a
transgressdo de Eva é resultado de um encontro simbélico-espiritual com “ela mesma”, com suas qualidades
divinas adormecidas, criando a ideia de que Eva €, no proprio mito biblico, uma “Lilith em potencial”.

92 0 uso da aliteracéo logo no titulo da obra também aponta para um simbolismo das “origens”, considerando que
0 verso aliterativo é uma forma de construcdo poética tipica da poesia da Antiguidade e de populagGes tradicionais,
como a tradicdo escaldica nordica, a épica germanica e finlandesa e a poesia tdrquica antiga. Sendo assim, 0 uso
da aliteragdo também parece trazer uma ideia de “tradigdo original” em seu aspecto formal, mas uma tradi¢éo que,
a nivel simbdlico, ndo € o da perspectiva patriarcal, mas sim uma contréria: a tradicdo poética “original” do
feminino, cujo simbolismo remete tanto a subversdo quanto a sabedoria ancestral passada de mae para filha — tal
como os préprios versos aliterativos das tradi¢Oes supracitadas. Podemos, portanto, interpretar o uso desse recurso
ndo como uma opc¢ao formal ndo-deliberada, mas sim como um reforgo de certa ideia de “feminilidade” ancorada
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reforca aimagem da “poeta” que se relaciona e se confunde com as “origens”; ou seja, a imagem
da Grande Mae, a mae primordial da humanidade, que representa simbolicamente a poténcia —
poética — original do feminino: a propria Eva.

Outra interpretacdo interessante, relacionada com tais reflexdes, pode ser encontrada na
totalidade do titulo. Note-se que “Eva-proto-poeta” possui exatamente treze letras — um
elemento bastante simbolico, uma vez que 13 é um numero comumente associado a bruxaria,
segundo Chevalier e Gheerbrant (2018) — e, consequentemente, a subversdo feminina do dogma
religioso patriarcal. Além disso, o fato de serem trés palavras em um dnico termo composto ndo
nos parece aleatério: trata-se de uma palavra trina, de uma “trindade” verbal, trindade essa que
parece espelhar diretamente a Trindade do dogma catélico, ressignificando-o, ao mesmo tempo
em que remete a qualidade arquetipica da Grande Mé&e enquanto Deusa triplice, conforme
McLean (2020). Partindo desse aspecto, se interpretarmos os hifens como “corddes umbilicais™
textuais, tal como fizemos na andlise da poesia de Evaristo, podemos identificar aqui um
aspecto semelhante: as trés palavras se “alimentam” e se unem pelos hifens, como maes-filhas
atreladas pelo mesmo elemento que, sem ter particularmente um ponto de origem — uma vez
que nao se pode afirmar quem ¢ a palavra “mae” ou a palavra “filha” do termo composto —,
reforga a ideia de um feminino unido trino ¢ “consubstancial”, que é ao mesmo tempo Eva (a
mée primeira), proto (a poténcia de origem) e poeta (a artista subversiva). Sendo assim, temos
desde o titulo da obra um conjunto de elementos significativos que, organizados textualmente,
reforca uma série de imagens que nos permite vislumbrar a tematica e o simbolismo que sera
explorado poeticamente: a feminino “divino” enquanto poténcia subversiva as leituras
patriarcais do “sagrado”. Esse elemento subversivo, entretanto, s6 comeca a se tornar efetivo

na obra a partir do primeiro poema-fragmento:

Jardim

Um deus que cria
Trés filhos

Sem inféancia
(Garcia, 2020, p. 19)

O titulo “Jardim”, a principio, d4 a entender que se trata do Jardim do Eden, o “cenario”
do mito biblico da Criacéo. Entretanto, note-se que a palavra “Jardim”, aqui, esta isolada, sem

adjetivacdes: ndo ha, portanto, indicagio precisa de que se refere ao jardim “do Eden”, mas sim

na ideia de um conhecimento feminino primordial, materializado textualmente na prdpria poesia — de forma algo
semelhante ao que ocorre na poética de Conceicédo Evaristo.
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a “qualquer jardim”. Com isso, ha desde o principio uma sobreposi¢ao entre o espago “mitico”
propriamente dito — o jardim biblico do Eden — e a recorréncia de certos cenarios e situagdes
“cotidianas”, onde o mito se torna o “modelo” — conforme Eliade (1998) — das a¢des humanas
do presente, incluindo as injusticas e violéncias. Nesse sentido, o primeiro fragmento instaura
uma questao sutilmente existencial: “Um deus” — caracterizagdo quase impessoal, “diminuida”
do Deus judaico-cristdo — “cria” trés filhos “sem infancia”, ou seja, Adao, Lilith e Eva. O
elemento existencial aqui se refere a propria condicdo dessas personagens: como seria nascer
“ja adulto”, “do nada”, sem qualquer tipo de transi¢dao, conforme estd no mito? Como seria
“surgir” em um mundo estranho, em um “jardim” qualquer, desprovido de qualquer passado,
de qualquer possibilidade de amadurecimento? Esses aspectos, potencializados pela construgéo
“diminuida” de “um deus”, evidenciam um tom critico a ambivaléncia do divino: afinal, que
tipo de “deus” — ou ainda, que tipo de “pai” — priva seus filhos da infancia, tanto no sentindo
mitico, quanto no sentido “presente” (semelhante a um pai que “rouba”, pela auséncia ou a
violéncia, a infancia dos filhos)?%

Nos fragmentos seguintes, essa situagao inicial € rompida pela “acdo” propriamente dita,
com a insercdo de elementos eroticos e irdnicos, referentes a relacdo entre Adao e Lilith — os

primeiros “criados do barro”, conforme o mito de Ben Sira (Cf. Scandolara, 2015):

Frigido

Sem teséo

Né&o hé& solucéo
Nem tesdo

(Garcia, 2020, p. 20)

*

Oral

No principio

Era a boca de Lilith
Abocanhando o verbo.
(Garcia, 2020, p. 21)

Nos dois fragmentos, a propria presenca de elementos eréticos — assim como o foco no
prazer feminino — ja é subversiva: afinal, dentro da tradi¢do patriarcal, o “corpo” é quase sempre
o “lugar do pecado”, e o prazer feminino, enquanto simbolico do “poder” sexual da mulher,

apontado por Ribeiro (2012), é reprimido. Com isso, ainda que ndo haja um eu-lirico explicito

% Note-se que esse tipo de reflexdo critica, em analise das contradicGes tipicas da tradicdo religiosa, remete a
abordagem analitica da Teologia Feminista de Forcades e Vila (2011).
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no primeiro poema, fica claro que se tratam das “impressdes” de Lilith sobre o desempenho
sexual de Addo: um sexo “frigido”, “sem tesdo” e que ndo proporciona “nenhuma solugdo” ao
desejo sexual da propria Lilith — desejo esse que desde ja a conecta ao aspecto “voraz” da Mae
Terrivel, conforme Neumann (2021)%*. Ja no segundo poema, a alusio ao sexo oral traz alguns
elementos simbolicos que “releem” o proprio ato criador divino: o mundo “surge” nao do “Fiat
lux!” de Deus, mas da ac@o de Lilith em “abocanhar o verbo” — 0 que pode ser lido tanto em
um sentido erotico, da relacdo de Lilith com Ad&o ou com o proprio Deus, o “verbo”, simbolo
cristdo de Jesus (Jo. 1: 1-5) —, quanto como o ato da propria Lilith que, enquanto encarnacéo de
um divino feminino primordial, “cria” o mundo a partir de sua propria “boca”, de sua propria

voz”. A seguir, o elemento irdnico, ja presente de forma sutil em “Frigido”, se instaura

definitivamente:

Etimoldgico

Varoa

Uma

Ova

(Garcia, 2020, p. 22)

Note-se que o titulo, “Etimoldgico”, carrega um sentido de andlise da linguagem, das
“origens” das palavras, como que numa busca do “sentido original” — talvez anterior ao
patriarcado, em um possivel passado matricial, segundo Campbell (2015) — e que também
dialoga com a investigacdo critica das Teologias Feministas, conforme Forcades i Vila (2011).
Entretanto, o sentido “etimoldogico” que se busca aqui ¢ claramente ironico: trata-se de uma
critica ao termo “varoa” — bastante comum em certos circulos cristdos para se referir as
mulheres “crentes”, ou seja, as “fémeas” do “vardo” (o “homem crente” patriarcal).®® Ao se
utilizar de uma linguagem coloquial — “uma ova” —, Garcia (2020) comega aqui a “quebrar”
com a aparente “sisudez” dos textos biblicos®®, a0 mesmo tempo em que rejeita a posicdo da

mulher enquanto “varoa”, sedimentada pelo mito da Criagdo: Lilith, a mesma que “abocanha o

% Aspecto “voraz” que diz respeito, sobretudo, ao “olhar” que o patriarcado dirige as mulheres sexualmente livres
— enquanto corporificacdo da Mé&e Terrivel, segundo Ribeiro (2012).

% H4 ainda um outro sentido do termo “varoa”, por vezes pejorativo, utilizado na coloquialidade para se referir a
uma “mulher com jeito de homem”, ou seja, uma mulher “forte”. Nesse sentido, ao recusar a classificacdo de
“varoa”, Lilith — apesar de se mostrar, no decorrer da obra, uma figura “forte” em diversos sentidos — opta por
fugir a quaisquer classificagdes que a ldgica patriarcal tente lhe impor, assumindo assim o seu proprio destino,
enquanto “primeira insubmissa”, segundo Robles (2019).

% Importante assinalar que essa “sisudez” biblica é, em muitos casos, aparente, visto que elementos de humor se
imiscuem no rico tecido textual que compde a Biblia, assim como na ampla tradicdo derivada dela. Para
perspectivas mais aprofundadas sobre da presenga do humor nos textos biblicos, consultar Ferraz, Magalhdes e
Silva et. al. (2017).
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verbo”, ndo sera de forma alguma a “varoa” — esposa submissa — de Ad&o. Essa insubmisséo
intrinseca a personalidade de Lilith logo gera conflitos com o “menino-homem” — sem infancia

— Addo, que tenta reprimi-la:

Aulas de Equitacéo

I
Lilith se inscreve para
Cavalgar

I

Adao tranca
A matricula
De Lilith

Il

Eden de

Arreios e

Burros chucros.
(Garcia, 2020, p. 23)

A ironia, aqui, estd no duplo sentido atribuido as “Aulas de Equitacao”: o “cavalgar”,
ao mesmo tempo em que traz o sentido literal de andar a cavalo, refor¢ca também uma ideia de
insubmissdo sexual, em intertexto com o mito de Lilith no Alfabeto de Ben Sira (Cf. Scandolara,
2015): Lilith quer “cavalgar” Adao, portanto, ficar “por cima” durante o sexo, mas Adao
“tranca” a sua “matricula”, ou seja, se recusa a ficar “por baixo”, querendo manter sua situacéo
de dominéncia. Nesse sentido, o poema dialoga com a descrigéo do Alfabeto de que o conflito
entre Lilith e Ad&o surgiu da insubmissdo sexual de Lilith — insubmissdo essa que deriva da
propria consciéncia de que “ambos haviam sido criados do barro” (Cf. Scandolara, 2015). Por
fim, a terceira parte do poema-fragmento afirma que o Eden, longe de ser um “paraiso” para
Lilith — tal como descrito no mito biblico — ¢ antes um lar de “arreios” (aprisionamento do
prazer e dos desejos femininos) e de “burros chucros” (individuos machistas, limitados em
todos os sentidos, como o proprio Adado e, conforme se vé a seguir, o proprio Deus). Além
disso, é possivel notar novamente a sobreposicéo entre o tempo mitico de Lilith e Addo e um
cenario cotidiano — o0 que se fara presente na obra em varios momentos. Diante do aspecto

machista e repressor de Adao, a insatisfagdo sexual de Lilith se torna cada vez mais patente:

Kama sutra

Adao

Essa propaganda enganosa
Nao variava

(Garcia, 2020, p. 24)



116

Incesto

Lilith ndo quer

Papai e (ndo tem) mamée
No Paraiso s6 ha

Irméos

(Garcia, 2020, p. 25)

No primeiro poema, a referéncia ironica ao “Kama sutra” — o famoso “manual do amor”
indiano, celebre por seu conjunto de complexas posicdes sexuais — indica a insatisfacdo de
Lilith diante da falta de “variacdo” de Adao, que surge como uma “propaganda enganosa’;
termo coloquial por vezes utilizado na contemporaneidade para se referir a homens machistas
que “muito prometem e nao cumprem”, sexual e¢ afetivamente. Ja no fragmento seguinte,
“Incesto”, o duplo sentido erético se faz presente na reflexdo critica da prépria Lilith: ela ndo
quer “papai ¢ mamae” — posi¢do sexual “submissa”, popularmente conhecida como “posi¢ao
do missiondrio”, por fazer parte dos “ensinamentos matrimoniais” da Igreja Catdlica — no sexo,
mas também nao quer se adequar a um simples papel de “mamae”, ou “esposa submissa” de
Adao, visto que os dois sdo, em tese, irmaos, uma vez que nasceram “do barro” em posicao de
“igualdade”. Além disso, o uso do “(ndo tem)” entre parénteses gera uma afirmagao dubia, na
qual se entende que no Paraiso judaico-crista, conforme a leitura patriarcal do mito, ndo ha
“mamae” — ou seja, a Deusa-mée de Campbell (2015) —, mas apenas “papai” —, 0 Deus-pai
“patriarcal” e sua representacdo humana, Addo —, ao mesmo tempo em que tanto Lilith quanto
Adao sdo “irmaos”; dai o incesto referido no titulo, uma contradi¢do que contraria os proprios
tabus patriarcais, demonstrando sua hipocrisia. A seguir, essa consciéncia da “igualdade”,

surgida da insatisfacdo sexual de Lilith, é explicitada:

Adao ndo se enxerga

Do mesmo pé

Do mesmo barro

Da mesma merda
(Garcia, 2020, p. 26)

Note-se o0 sentido ambiguo do titulo: além do elemento irdnico, reforgado pelo uso de
uma expressao coloquial —“Adao nao se enxerga” —, ha um interessante incremento ao aspecto
existencial evidenciado no poema “Jardim”, visto que a incapacidade de Addao em “nado se
enxergar” pode ser lida como uma dificuldade de compreender a si mesmo, de entender o seu

lugar no mundo, algo que seria impossivel para um individuo que, nascido “sem infancia”, ndo



117

teria sequer uma “base” emocional para compreender sua existéncia. Com iSso, vemos
novamente em Garcia uma perspectiva de leitura critico-analitica — bem prdxima da TF de
Fordades i Vila (2011) e da ideia de uma hermenéutica do divino a partir do literario, presente
em Magalhdes (2022) —, mas que se apoia na ironia como elemento provocador de reflexdo.
Acerca da recorréncia desse elemento irbnico na obra, é possivel entendé-lo a luz da concepgéo
de Muecke (2008) de que o “trago basico” da ironia ¢ a for¢a do contraste entre a “realidade” e
a “aparéncia”, o que pode surgir de distintas formas em um texto literario. No caso de Garcia,
a ironia decorre, sobretudo, do contraste de uma linguagem “real”, coloquial — assim como de
situagdes “reais” — com o discurso de “aparéncias” construido pela perspectiva patriarcal, a qual
Se baseia em uma suposta posi¢do de “superioridade” do masculino, por este alegadamente
“espelhar Deus”. Entretanto, ao dar centralidade a figura de Lilith — uma mulher “nascida do
barro”, assim como Adao —, Garcia ironiza o discurso de “aparéncias” patriarcais ao expor uma
realidade contraditdria que o proprio mito possibilita: Lilith e Addo sdo “iguais”, pois vieram
do mesmo po6 — “‘e ao pd voltaras” (Gn. 3:19) —, do mesmo “barro”, ou seja, da mesma origem,
e estdo na mesma “merda”, ou seja, na mesma condigdo insatisfatoria de sua existéncia. Essa
insatisfacdo, explicitada por Lilith e possivelmente negada por Adao, remete diretamente ao
trecho da narrativa “apdcrifa” do Alfabeto de Ben Sira: “Lilith respondeu, ‘Somos iguais um ao
outro na medida em que fomos ambos criados da terra’. Mas eles nao deram ouvidos um ao
outro. ” (Scandolara, 2015, p. 05). Com isso, ao retomar tanto o aspecto apécrifo quanto a
tradicdo subversiva e irbnica do Alfabeto de Ben Sira — tal como apontada por Scandolara
(2015) —, o poema evidencia dois movimentos centrais subversivos & perspectiva patriarcal
sobre 0 mito: Adao ndo ¢ superior a Lilith, pois veio do “mesmo barro”, ¢ a vida de ambos no
Eden, longe de ser um “paraiso” como descrito na narrativa biblica, ¢ uma verdadeira “merda”
—, um ambiente de conflito e insatisfacdo. Essa insatisfacao, refor¢cada sempre pela “cegueira”
patriarcal de Adé&o, leva as duas personagens a um embate emocional, do qual Deus deve — ou

a0 menos deveria — ser o mediador:

Terapia de casal

Adao e Lilith
Na antessala de Deus
(Garcia, 2020, p. 27)

O fragmento distico, novamente se apoiando no contraste irbnico tempo mitico/situagdo
cotidiana, traz Adao e Lilith como um “casal moderno”, que vai a uma “terapia” para tentar

solucionar seus problemas conjugais — terapia essa que, ao que tudo indica, tem Deus como
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“terapeuta”. Com isso, o elemento irdnico-subversivo cria aqui uma imagem sutilmente comica,
no qual Adao e Lilith podem ser “visualizados” como um casal em uma sala de espera — uma
“antessala” — para Deus, que poderia facilmente ser lida como um “purgatorio” ao invés de um
“paraiso”. Desse modo, podemos enxergar o distico seguinte como sendo uma “fala” da propria

Lilith ao “terapeuta” divino, explicando o real motivo do conflito entre ambos:

Patriarcal

Adao so6 quer
Ficar por cima
(Garcia, 2020, p. 28)

Se de fato compreendermos esse poema-fragmento como uma “fala” de Lilith
identificando o “problema”, € possivel ler aqui o crescimento da consciéncia de Lilith, em um
movimento ascendente. 1sso porque, se de inicio a insatisfacdo de Lilith com sua condicdo dizia
respeito ao aspecto “apenas” sexual — ou seja, a anglstia mais “imediata” —, conforme ela
adquire maior consciéncia de sua condicédo, ao perceber as diversas falhas de Adé&o, ela acaba
por chegar ao cerne da questdo que impossibilita uma harmonia mutua entre ambos: o
patriarcado. Este ponto fica evidente se isolarmos o primeiro verso: “Adao s6 quer” — ou Seja,
ele s6 tem “querer”, mas ndo “dever” para com sua companheira. Seu desejo “adamico”,
imbuido de uma incipiente “cegueira” patriarcal — a mesma que o impede de “se enxergar”
enquanto igual a Lilith —, faz com que ele queira apenas “ficar por cima”; tanto sexualmente,
guanto socialmente. Nesse sentido, Garcia assinala a consciéncia de Lilith acerca do surgimento
do proprio patriarcado, rastreando a origem mitica da desigualdade entre homens e mulheres
como o resultado do desejo imaturo, cego e injusto de “poder” por parte do “primeiro homem”
arquetipico. Desse modo, ao assumir essa consciéncia e se contrapor a ldgica patriarcal,
destacando suas contradi¢cfes e injusticas, Lilith incorpora o que Robles (2019) chama de
carater mitico precursor da “mulher insubmissa” — ndo apenas como aquela que se “revolta”
contra as imposigdes patriarcais supostamente “divinas”, mas como aquela que chega a revolta
a partir do (re)conhecimento de sua prépria condigdo. Esse reconhecimento, oriundo de um
conhecimento tanto empirico quanto “intuitivo”, se mostra evidente no fragmento poético

seguinte:

Intuicdo de coruja

Lilith sonha que
Adao
E uma espécie de
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Serpente
(Garcia, 2020, p. 29)

Logo no titulo, o termo “intui¢do” ¢ interessante. Sendo a intuicdo o “ato de ver,
perceber verdades além do raciocinio, visdo beatifica” (Cunha, 2010, p. 363), assim como uma
“capacidade” culturalmente atribuida ao feminino, sobretudo enquanto caracteristica “natural”
— conforme os simbolismos da Grande Mae em Neumann (2021) —, ha também o indicativo de
um “saber” que, por si s6, € subversivo: trata-se de um conhecimento que esta “além da razao”,
das regras “definidoras” impostas pelo poder patriarcal, ao mesmo tempo em que remete a algo
mais “profundo”, instintivo e ancestral, talvez de origem inconsciente. Com isso, o elemento
intuitivo ressaltado no titulo carrega a for¢a do conhecimento feminino ancestral, remetendo a
Deusa pré-historica de Campbell (2015). Essa simbologia feminina, ainda no titulo, é reforcada
pela imagem da “coruja”, animal que, segundo Chevalier e Gheerbrant (2018), representa a
sabedoria noturna, estando ligada a lua, a clarividéncia e a uma divindade feminina, a deusa
grega Atena. Além disso, conforme Koltuv (2017) e Sicuteri (2007), o aspecto “noturno” de
Lilith esta diretamente associado a coruja, enquanto simbolo de um conhecimento que “vem
das trevas” ou da “percepcao em meio as trevas”. Nesse sentido, a imagem da coruja, presente
no titulo, reforca a ideia de uma “intuicdo noturna” intrinseca a Lilith; intui¢do essa que, na
leitura de Koltuv (2017), decorre do simbolismo de Lilith enquanto a “face sombria” ou
“oculta” do feminino universal, ou a Mae Terrivel de Neumann (2021).%” Desse modo, Lilith
esta ligada aqui a sua “intui¢do de coruja”, ao conhecimento feminino “oculto” — e por isso
mesmo temido — pelo patriarcado, mas que “ressurge” através dela como um pressagio
importante: um “sonho”, no qual Adao, “¢ uma espécie de serpente”. Acerca desse “pressdgio”,
¢ interessante perceber a “inversdo” que o poema cria com relacdo a caracterizagao patriarcal
negativa que se faz de Lilith: conforme aponta Franco Janior (2020), a iconografia medieval
costumava associar a “serpente que tentou Adao no paraiso” a Lilith — sendo a “serpente”, nesse
caso, um simbolo “demoniaco”, caracteristica que, segundo Scholem (2021), também ¢
atribuida a ela no folclore judaico. Entretanto, ao trazer Lilith “sonhando” — ou intuindo — que
Adao ¢ a verdadeira “serpente”, ou seja, o verdadeiro “mal” patriarcal, o poema tira de Lilith o

“peso” que certa leitura enviesada Ihe imp6s ao longo dos séculos, transferindo para a Adao a

% Nesse aspecto, podemos encontrar ainda um paralelo entre a “coruja” de Lilith, enquanto simbolo do poder
feminino “noturno”, e a figura de Iyami, presente simbolicamente na poesia de Evaristo, e que corresponde na
tradi¢do ioruba, segundo Verger (1994), a “Senhora do Péassaro da Noite”, indicando uma relag@o arquetipica entre
as duas figuras enquanto desdobramentos da Mée Terrivel.
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responsabilidade por sua propria “queda”.®® Com isso, ao se comunicar “noturnamente” com
sua “intui¢do de coruja” — seu lado sdbio de Mae Terrivel —, Lilith pressente que Addo é o
verdadeiro “vildo” que esta prestes a se revelar, com o aspecto traigoeiro de uma “serpente”.%
Esse pressagio noturno de Lilith acaba por se cumprir nos dois poemas seguintes, nos quais a

face violenta de Adao enfim se manifesta:

Barraco

Lilith grita
Adao ndo ouve

Deus sai de fininho
(Garcia, 2020, p. 32)

*

Maria da Penha

Adé&o ergue o braco
Contra Lilith

E conspurca o Paraiso
(Garcia, 2020, p. 33)

No primeiro poema, temos no titulo um novo elemento de coloquialismo, “Barraco”,
giria comumente utilizada para se referir a “bate-boca” ou conflitos “barulhentos” em geral —
indicando novamente o movimento de sobreposi¢do espaco-temporal ja apontado, entre
passado mitico e presente contemporaneo. Nesse sentido, o “barraco” em questdo € uma briga
entre Lilith e Adao que, como um casal “comum”, discutem. Gragas a relagdo irdnica que o
texto estabelece entre “realidade” e “aparéncia” — a partir de compreensdo de Muecke (2008) —
, € possivel visualizar toda a “cena”: Lilith e Addo brigam, os (possiveis) vizinhos ouvem e

b

Deus, que deveria ser o “juiz” e “mediador”’, simplesmente “sai de fininho” — como que
aludindo ao ditado popular de que “em briga de marido e mulher ndo se mete a colher”,
reforcando o contexto de violéncia. Com isso, ha dois elementos subversivos interessantes aqui:

Lilith que “grita” e “ndo ¢ ouvida” por Adao, representando a voz feminina que se insurge

% Interessante notar que, do ponto de vista bioldgico, a serpente é um dos muitos animais que servem de alimento
para as corujas; o que pode ser interpretado, aqui, como uma alusdo simbdlica a forca ancestral dessa coruja — a
prépria Lilith, a M&e Terrivel — que se insurge e “engole” a serpente do patriarcado, algo que inclusive pode tomar
conotacdes eroticas, como quando Lilith “abocanha o verbo” no poema “Oral”.

% Importante destacar que, aqui, estamos nos referindo ao simbolismo da serpente dentro do imaginario judaico-
cristdo, fundado pelo mito biblico, que vé esse animal como simbolo quase sempre “maléfico”. A figura da
serpente, entretanto, possui um simbolismo universal muito mais rico e positivo do que o assinalado, tanto levando
em consideracao outras perspectivas culturais — conforme apontam Chevalier e Gheerbrant (2018) —, quanto vis6es
heterodoxas de dentro da prdpria cultura cristd. Para uma compreensdo mais ampla acerca desse simbolismo,
incluindo sua relacdo com Lilith, cf. Ribeiro (2017) nas Referéncias.
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contra um patriarcado que se enrijece, em sua tentativa de manter a “ordem” opressora vigente;
e Deus que, covardemente, “sai de fininho”, abrindo mao de sua prépria responsabilidade
enquanto deus e “pai”. Desse modo, podemos enxergar nesse Deus “covarde” e irresponsavel
alguma reverberacdo das caracteristicas do divino biblico apontadas por Miles (2009), a
exemplo do “antropomorfismo” que se mescla paradoxalmente com a “transcendéncia”,
implicando na imagem de um Deus que “ndo ¢ nenhum santo”, com elementos puramente
“humanos”. Sendo assim, por mais que seja “perturbador” a certa perspectiva “ortodoxa”, €
perfeitamente possivel visualizar esse Deus contraditério se “escondendo” e se omitindo diante
da obrigag¢do de cuidar de seus “filhos” —, algo proximo da ideia de um “Deus distante e
silencioso”, tdo recorrente em certas discussdes teoldgicas e filoséficas. Nesse sentido, Garcia
se apropria subversivamente do aspecto antropomorfo de Deus — presente nos proprios mitos
biblicos, conforme Miles (2009) — para contestar a violéncia patriarcal supostamente amparada
no “divino”. Desse modo, a “omissdo divina’ acaba por abrir espago para a violéncia que se faz
presente no segundo poema, quando “Adao ergue o brago contra Lilith” e “conspurca” o paraiso
que, em tese, deveria ser perfeito. Trazendo uma aluséo explicita a Lei Maria da Penha — que
coibe a violéncia doméstica —, Garcia volta a associar o “modelo mitico” eliadiano ao
comportamento contemporaneo, enxergando na perspectiva patriarcal acerca do mito a base da
violéncia verbal e fisica imposta as mulheres, o que mais uma vez a aproxima das teologias
feministas, conforme Forcades i Vila (2011). A seguir, a ideia de um Deus “silencioso” — ou

omisso — é reforcada pelo apelo indtil de Lilith diante da injustica:

Ao juiz

Lilith denuncia
Adao

Chama
O nome de Deus

Em véo
(Garcia, 2020, p. 34)

Note-se que o titulo, “ao juiz”, assim como em outros poemas da obra, possui um sentido
duplo: o “juiz” pode tanto ser Deus, dentro do “tempo mitico”, quanto um juiz “comum”, a
guem uma mulher contemporanea denuncia um caso de abuso e é ignorada, demonstrando o
aspecto falho das leis humanas, quando supostamente espelhadas nas “leis divinas”. Nesse
sentido, a dentncia de Lilith € subversiva enquanto ruptura tanto do “modelo mitico”, quanto

de certa percepgdo da justica “humana”, que comumente falha em garantir os direitos das
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mulheres; o que gera um amalgama no poema entre os elementos “humanos” e “divinos”, algo
presente inclusive nos textos biblicos, conforme Miles (2009). Com isso, ao “denunciar Adao”,
Lilith “chama o nome de Deus em vdo”. Interessante notar que essa afirmacao tem multiplos
significados, pois se refere tanto a interpretacdo de que corresponde a uma critica as leis
contemporaneas, quanto possui ecos intertextuais que vao da Biblia ao Alfabeto de Ben Sira.
Em Exodo 20:7, o terceiro dos Dez Mandamentos entregues a Moisés por Deus afirma: “Nio
tomaras em vao o nome do Senhor, o teu Deus, porque 0 Senhor ndo tomara por inocente quem
tomar o Seu Nome em vao”. Ainda que haja variagdes desse versiculo conforme a tradugao —
algumas versdes trazem “ndo tomara por inocente, outros “nao deixara impune” —, é possivel
notar que ha aqui um forte apelo a uma légica punitiva, tipica do “Deus terrivel” descrito por
Miles (2009), que implica no “castigo” diante do “desrespeito” de “tomar” ou dizer o Nome
inefavel de Deus. No contexto do poema de Garcia, € interessante observar que Lilith chama o
“nome de Deus” ndo por “desrespeito”, mas possivelmente por esperanca de que ele possa
“fazer justica” diante da violéncia que Adao lhe infligira. Entretanto, Deus permanece omisso,
em siléncio; o que pode ser lido tanto pela omissao tipica da personagem, ja ressaltada no poema
anterior, quanto por uma possivel “ira” despertada por Lilith ter cometido o “pecado” de dizer
0 seu nome — ou seja, de chama-lo. Nesse sentido, a segunda parte do versiculo de Exodo, ao
trazer a afirmagao de que “o Senhor ndo tomara por inocente quem tomar o Seu Nome em vao”,
parece se concretizar para Lilith: Deus ndo a ouve porque ela ousou pronunciar 0 Seu Nome;
desse modo, por mais que ela seja inocente, Deus sé ndo a considerara como tal — conforme o
Mandamento —, como também a “punira” por iSs0. Sendo assim, Garcia evidencia aqui mais
uma contradicdo do “Deus-pai”: ele é “justo” e “bom”, mas sua “justica” coloca em maior
patamar o uso do seu nome do que a devida puni¢do de um crime — no caso, a violéncia de Adao
sobre Lilith —, sobretudo quando esse crime ¢ cometido pelo seu “representante” na terra: o
“macho” Adao. Além disso, o poema ainda faz referéncia ao trecho do Alfabeto de Ben Sir4,
em que Lilith pronuncia o Nome divino para, em seguida, fugir: “Quando se deu conta disso,
Lilith pronunciou o Nome Inefivel e saiu voando no ar.” (Scandolara, 2015, p. 05). E
justamente a partir desse momento que, em fuga, Lilith finalmente adquire consciéncia das

injustigas patriarcais e assume para si o seu “posto” de Mae Terrivel:

Deusa Escarlate

Lilith em fuga
Atravessa 0 mar
E criao
Vermelho
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(Garcia, 2020, p. 35)

Note-se que esse € 0 primeiro momento da obra em que Lilith é referida diretamente
como uma “deusa”, uma divindade por si propria, em consonancia com as percepgoes originais,
pré-judaicas, de sua figura, que a tinham em geral como uma divindade, conforme aponta
Gonzalez Lopez (2013). Essa repentina “apoteose” de Lilith, que até entdo era um “ser criado
do barro”, mas agora ¢ apresentada enquanto “deusa”, pode ser lida como o despertar de uma
consciéncia profunda do seu aspecto original divino, uma espécie de “individuag¢do”, em sentido
préximo ao proposto por Jung (2016), na qual Lilith, apds remover as amarras patriarcais,
assume o seu “divino feminino” transgressor, o seu “lado sombrio”, segundo Koltuv (2017).
Nesse sentido, Lilith se torna a “Deusa Escarlate”, a Deusa do “vermelho” — cor que, segundo
Chevalier e Gheerbrant (2018), remete a vida e a intensidade —, sendo esse vermelho também
uma possivel referéncia a menstruacdo, justamente um dos “ritos do sangue” que Neumann
(2021) apresenta como caminho para a individuacdo feminina. Ndo havendo referéncias
anteriores, na obra, a menstruagao, ¢ possivel que seja justamente nessa “fuga” que se revela a
Lilith, através do sangue menstrual, o seu “eu verdadeiro”, a sua “feminilidade” simbolica,
impossivel de ser alcancada no contexto patriarcal em que se encontrava, junto de Adao.
Portanto, ao derramar o seu sangue, Lilith “cria o vermelho” — cria a verdadeira linhagem das
mulheres, cujo poder esta no seu ‘“sangue” naturalmente vertido, no seu poder de “gerar” e
“transformar”.’® Além disso, o vermelho ainda remete ao mito no Alfabeto de Ben Sira, onde
se afirma que Lilith fugiu para junto “das aguas poderosas aonde os egipcios estavam
destinados a se afogar” (Scandolara, 2015, p. 05), ou seja, o Mar Vermelho. Em seguida, em
meio a sua fuga do Eden, Lilith parece encontrar uma nova forma de “paraiso”, bem distinta do

ambiente restritivo e insatisfatorio em que vivia:

Demonios

Se Lilith soubesse
Tinha ido embora
Antes

(Garcia, 2020, p. 36)

Ainda que o fragmento ndo deixe explicito o motivo da satisfacdo de Lilith — implicita
na afirmagdo de que “se ela soubesse, teria ido embora antes” —, a alusdo aos “demdnios” no

titulo nos d4 uma pista. Segundo Scholem (2021), Lilith € vista como um “demodnio noturno”

100 Esse aspecto de Lilith em Eva-proto-poeta (2020) novamente dialoga com Evaristo (2017), no que diz respeito
a alusdo aos “ritos do sangue”, e com as lyamis, segundo Azevedo (2006), e seu uso magico do sangue menstrual.
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no folclore judaico medieval, a0 mesmo tempo em que se infere, a partir de alusdes no Alfabeto
e outras tradigdes, que apds a sua fuga com Adao ela se relaciona sexualmente com Varios
“anjos caidos”, ou “demonios”, que satisfazem a sua “sanha sexual”.1%! Nesse sentido, de forma
claramente irdnica, Garcia transforma esse “contexto sombrio” em uma verdadeira alegria para
Lilith: ela encontra nos “demdnios” — seres renegados pelo “divino”, assim como ela — 0 prazer
que Adao, imerso na logica patriarcal e nas dificuldades existenciais de ser um “nascido sem
infancia”, ndo conseguia lhe proporcionar. Com isso, a fuga do “paraiso”, em uma inversao
ironica, nao traz Lilith a um “inferno” — apesar de ela encontrar diversos “demdnios” —, mas a
um paraiso muito mais “verdadeiro”. A “descoberta” desse novo “paraiso”, portanto, leva Lilith

a (re)descobrir de uma vez por todas o seu lado divino:

Brisa e tempestade

Lilith cavalga ventos
Manipula ervas
Invade sonhos
Domina o gozo:

Imagem e semelhanga
De deusa.
(Garcia, 2020, p. 37)

Consciente de seu proprio poder, Lilith agora é “brisa e tempestade” — um dualismo
interessante que remete a um aspecto “suave” em coexisténcia com um lado “intenso”, o que
pode ser lido em dialogo com as imagens da Mée Bondosa e da Mée Terrivel de Neumann
(2021). Isso porque, ao realizar a sua “individua¢do”, Lilith “equilibra” os dois aspectos basicos
do feminino, sendo “brisa” para os seus amantes ¢ “tempestade” para os seus inimigos. Essa
autoconsciéncia se torna evidente com a sequéncia de verbos “ativos” presentes no poema:
Lilith “cavalga”, “manipula” e “domina” — 0S ventos, em referéncia a seu aspecto de deusa
“voadora”, conforme Gonzalez Lopez (2013), Scholem (2021) e o Alfabeto de Ben Sira; as
ervas, como uma ‘“bruxa” que domina os conhecimentos da natureza, em relagdo com as
feiticeiras e sacerdotisas da Deusa descrita por Campbell (2015) e Ribeiro (2012); e o gozo,
enquanto mulher livre e consciente de seus desejos e sexualidade. Por fim, essa Lilith libertada
e individualizada ja ndo € a “imagem e semelhanga” do Deus “patriarcal” que a tirou do barro,

mas sim a “imagem e semelhanca” da Deusa, que até entdo estava adormecida dentro de si. A

101 A ideia de uma Lilith sexualmente “intensa” — dentro de uma interpretagdo “sagrada” da sexualidade feminina

— dialoga com a imagem arcaica da “prostituta sagrada”, conforme Qualls-Corbett (1990), que estava justamente
relacionada aos rituais de fertilidade dedicados as deusas femininas semiticas — como Aserd e Ishtar, esta ultima
bem préxima simbolicamente a Lilith — e que acabaram por serem “demonizados” apds a ascensédo do monoteismo.
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seguir, acentuando a ironia, Garcia sai um pouco da perspectiva de Lilith para expor a

“masculinidade fragil” de Adao apos a fuga de Lilith:

Playboy
Adao chordo
Foi pedir ajuda

Ao papai
(Garcia, 2020, p. 38)

Adao surge aqui, portanto, como um “playboy”, um “garoto/homem mimado” e
imaturo, que recorre, chorando, “ao papai” — Deus — para “reaver” o que ele considera sua
posse: Lilith. H4, com isso, uma inversdo irbnica do que diz o Alfabeto de Ben Sira: “Adao pos-
se a orar diante do seu Criador: ‘soberano do universo!’ ele disse, ‘a mulher que tu me deste
fugiu’” (Scandolara, 2015, p. 05). A “oragdo”, no poema de Garcia, se transforma no apelo de
um “playboy chordo” ao seu “papai” —em uma subversao direta da “seriedade” do mito; “papai”
esse que, agora, diferente do apelo de Lilith, “corre” para acudir o seu “filhinho” amado,

enviando trés anjos para trazer Lilith de volta:

Trupe angélica

Deus nao vai
Manda ir

Prepara trés anjos:
Samangelaf, Sanvi e Sansavi
(Garcia, 2020, p. 39)

Note-se que 0s trés anjos enviados por Deus séo justamente os que sdo mencionados no
Alfabeto, e cujos nomes “poderosos” supostamente afastavam Lilith quando inscritos em
amuletos, segundo Scholem (2021). Aqui, entretanto, os anjos “poderosos” sdo retratados COmo
uma “trupe anggélica”, como um grupo de “bufdes” a servico de um Deus que “ndo vai”, mas
“manda ir” — ou seja, que ndo resolve diretamente os proprios problemas, como se fosse um
“rico proprietario” do mundo —, indicando mais uma “inversao irénica” a perspectiva patriarcal
do mito, e que se fara ainda mais presente nos poemas seguintes. Enquanto isso, sem saber —
ou talvez sem se importar — com a iminente “punic¢ao divina”, Lilith finalmente encontra um

companheiro a sua altura:

Manual para harpas

Lilith prefere
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Samael

Um deus que sabe
Tocar

(Garcia, 2020, p. 40)

O titulo, assim como os demais analisados, tem sentido duplo: “manual para harpas” se
refere tanto a Samael — figura mitica ambigua, que algumas tradi¢cdes trazem como um anjo
caido, o que explicaria a “habilidade com harpas” tipica dos anjos —, quanto traz uma sutil
alusdo erdtica, visto que a “harpa” pode ser lida como uma metéafora para o clitoris de Lilith, o
qual Samael, diferente de Adao, sabe “tocar” com bastante habilidade. Nesse sentido, o poema-
fragmento em questdo € o primeiro que, na esteira do préprio mito de Lilith, segundo Koltuv
(2017), coloca Samael como o “segundo marido” e verdadeiro companheiro de Lilith — um
“deus sombrio”, que representaria, a nivel simbolico, o “lado oculto” do masculino, da mesma
forma que Lilith representa o aspecto “oculto” do feminino. Outro elemento interessante é a
afirmacdo de que Samael ¢ um “Deus que sabe / Tocar”, trocadilho com a célebre frase de
Nietzsche (2015) em Assim Falou Zaratustra, onde o filésofo afirma, pela boca da personagem
Zaratustra e em rejeicdo ao dogma judaico-cristdo, que so poderia acreditar “em um deus que
soubesse dangar” — em alusdo ao deus pagdo Dioniso. Com isso, Garcia traz para Lilith um
intertexto nietzschiano que permite perceber ndo sé uma ruptura com o Deus “patriarcal”, mas
também com qualquer concepgdo “sisuda” e restritiva do “sagrado”, que nega O prazer e a
alegria como parte da propria experiéncia humana — e divina. A seguir, a “acdo” retorna para a

“trupe angélica”, que parte, por ordem de Deus, para confrontar Lilith:

Lencois de nuvens

Meninos de recado
Samangelaf, Sanvi e Sansavi
Voltam diferentes

Anjos ardentes
Com polugdes noturnas
(Garcia, 2020, p. 41)

Novamente o elemento irdnico se insurge, aqui, como um instrumento de desconstrucéo
poética da imagem de “poder” atribuida aos anjos —, de modo que as figuras angélicas aparecem
no poema como seres “ingénuos”, quase infantis, meros “meninos de recado” de Deus. Nesse
sentido, a imagem que Garcia constroi dos trés anjos se assemelha a perspectiva judaica, que
segundo Cumino (2008), enxerga os anjos como seres sem ‘“vontade propria”, sobretudo

emissarios de Deus — sendo essa a caracterizacdo mais recorrente na Biblia. Partindo desse
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pressuposto, Garcia aproveita para ironizar a ingenuidade e o despreparo desses seres diante da
figura intensa de Lilith, que mesmo ndo sendo diretamente mencionada no poema-fragmento,
se faz presente subtextualmente na referéncia ao “retorno diferente” dos anjos —, justamente
apos o encontro com a “Deusa Escarlate”. Essa “passagem” do poema constitui, portanto, um
outro contraponto poético ao Alfabeto de Ben Sird, no qual a “trupe angélica” nada tem de trupe,
mas corporifica o aspecto mais “punitivo” e “ameacador” do Deus biblico, conforme Miles
(2009): “Os anjos deixaram Deus e partiram em perseguicdo atrds de Lilith, a quem eles
tomaram no meio do mar, nas dguas poderosas aonde 0s egipcios estavam destinados a se
afogar. Eles lhe disseram as palavras de Deus, mas ela ndo quis retornar. Os anjos disseram,
‘Iremos afogar-te no mar’ [..]” (Scandolara, 2015, p. 05). Longe de serem anjos
“perseguidores”, os trés “meninos de recado” angélicos do poema de Garcia nao so “retornam
diferentes” do encontro com Lilith, como também se tornam ‘“anjos ardentes / com polugdes
noturnas”, ou seja, retornam do encontro com sua propria sexualidade impubere “perturbada”
pelo contato com a Deusa sombria. Desse modo, podemos ler os “lengois de nuvens” do titulo
como sendo o proprio “esperma involuntario” desses anjos incautos que, como adolescentes
que estdo descobrindo seus proprios desejos sexuais, sdo “acossados” por fantasias noturnas,
ou sonhos eréticos, dos quais decorrem “polucdes”, ejaculagdes espontaneas. Com isso, Garcia
transforma ironicamente os “anjos perseguidores” do Alfabeto de Ben Sira em meninos
inexperientes que, diante do poder e da intensidade sexual de Lilith, mal conseguem conter seus
proprios impulsos — sendo eles proprios “perseguidos” por eles, ao invés de perseguirem Lilith.
Além disso, a alusdo as “polugdes noturnas” ganha mais sentido gragas a associacéo de Lilith
com os “demonios noturnos” — segundo Scholem (2021) — e a figuras como a lamia e os sticubus
— conforme Ribeiro (2017) —, que representam justamente os “desejos sexuais ocultos” da
psique que, “despertados” durante o sono, afloram de forma subita e descontrolada. Sendo
assim, Garcia desenvolve aqui uma ressignificagcao do “terror noturno” que Lilith infligiria as
criancas, conforme Scholem (2021) e o Alfabeto: ela ndo aparece aqui como uma “assassina”
ou “causadora de doeng¢as”, mas como a deusa da sexualidade intensa, desenfreada e livre das
amarras patriarcais — uma ameaca ao dogma e a ortodoxia —, mas que, longe de “matar” quem
quer que seja, na verdade desperta as “sombras” e os recalques dos individuos —, sejam eles
humanos, deuses ou anjos. No poema-fragmento seguinte, Garcia continua sua investida irénica

contra o “divino”, agora mirando especificamente o dogma cristdo da “onisciéncia”

Perguntar ndo ofende

Deus aguarda os trés anjos
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Quer saber tudo
Tim tim por tim tim

Mas ele ja ndo sabe?
(Garcia, 2020, p. 44)

Partindo de uma reflexdo critica, Garcia explora ironicamente uma contradicdo por
vezes recorrente no mito biblico e em outros textos da tradi¢do judaico-crista: se Deus €
onisciente — e também onipresente — porque ele precisa enviar anjos em seu lugar, para obter
respostas que ele, sendo Deus, ja deveria saber de anteméo? Considerando a mescla paradoxal
de antropomorfismo e transcendéncia ja apontada por Miles (2009), essas “limitagdes” do Deus
judaico-cristdo parecem contrariar a prépria nocao de uma divindade monoteista absoluta, uma
vez que poem em xeque o poder “absoluto” dessa perspectiva do divino — assim como
evidenciam limitagdes propriamente humanas. Seria essa, portanto, a tal “imagem e
semelhanca” que o Génesis apregoa entre o humano e o divino? Sera que o lado “humano” do
divino ¢ justamente esse lado “limitado™? Ou seriam essas limitagdes decorrentes nao do
“divino” em si, mas do modo como 0s autores — humanos — dos textos biblicos entendiam o
divino, a partir de sua propria perspectiva? Esse aspecto coloca em xeque, portanto, a
“validade” das leituras literais da Biblia — questionamento-chave das teologias feministas,
conforme Forcades i Vila (2011).

O poema ndo traz qualquer resposta para essas questdes — nem se propde a “po-las na
mesa” —, mas as traz de forma subjacente ja no titulo: “Perguntar ndo ofende”. Novamente se
utilizando de uma frase cotidiana, bastante coloquial, a autora enfatiza a duvida — algo
impensavel diante do dogma —em um jogo irdnico que se mostra eficaz justamente porque, em
se tratando de religido em um sentido dogmatico, perguntar nao apenas “ofende”, como também
¢ “pecado”: “Nao tentaras o Senhor teu Deus” (Mt. 4:7). O poema em questdo, portanto, nao s
“tenta” Deus com a diivida, como coloca o Ser divino na posi¢do de um “fofoqueiro”, que “quer
saber tudo / tim tim por tim tim” acerca da fuga de Lilith, em alusdo a mais um trecho do
Alfabeto de Ben Sira: “De uma vez, o Eterno, abengoado seja, mandou esses trés anjos para
trazé-la de volta. Disse o Eterno a Addo, ‘Se ela concordar em retornar, tudo bem. Sendo, ela
devera permitir que cem de seus filhos morram todos os dias’” (Scandolara, 2015, p. 05). Note-
se que o proprio Alfabeto — um texto também irdnico, segundo Scandolara (2015) — afirma que
Deus ndo sabia se Lilith concordaria em retornar ou ndo; uma resposta que, em tese, ele ja
deveria saber. Desse modo, Garcia retoma as contradi¢fes préprias da tradigdo e as explora
poeticamente, fazendo do “divino” uma figura, em esséncia, tdo “fragil” quanto seu “filho

chordo” Adao. A seguir, a resposta de Lilith aos anjos ¢ tdo categorica quanto “curta e grossa’:
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Outros paraisos

Montada em Cérbero
Suportando maldi¢Bes
Lilith manda avisar
Que ndo volta

Nem fodendo
(Garcia, 2020, p. 45)

Ou seja: Lilith encontrou seu proprio “paraiso” — ou melhor, “paraisos”, no plural,
indicando uma multiplicidade de opcbes que ndo havia antes —, onde a sua liberdade e
autoconsciéncia a fazem perceber quem ela é, de modo que ndo voltara para o suposto “paraiso”
adamico “Nem fodendo”, ou seja, de jeito nenhum. Diante disso, note-Se que no primeiro verso
Lilith ¢ descrita como estando “montada em Cérbero”. Essa imagem ¢ significativa ndo apenas
enquanto refor¢o da figuragdo “demoniaca” de Lilith, mas por reverberar certas reminiscéncias
arcaicas de sua figura, anteriores a “demonizacdo” pela tradi¢ao judaica. Isso porque, segundo
Gonzélez Lopez (2013, p. 107), Lilith surge originalmente na civilizacdo sumério-acadiana
como “la diosa encargada de guardar las puertas que separaban el plano espiritual del fisico y
terrenal”, ou seja, como um psicopompo, cuja fun¢do era proteger as portas do submundo e
guiar os mortos para o “outro lado”. Nesse sentido, ¢ bastante significativo que ela surja aqui
“montada em Cérbero”, visto que Cérbero, na mitologia grega, ¢ justamente o cdo de trés
cabecas que guarda a entrada do Hades, o submundo. Com isso, Lilith parece ter recuperado
aqui o seu “antigo status” de Deusa ctonica, de guardid dos “mundos” — dai a verdadeira origem
de sua representa¢do enquanto “mée e esposa de demdnios” —, e que corresponde, segundo
Koltuv (2017) e Neumann (2021), a Mae Terrivel e ao “lado sombrio” do feminino universal.
Sendo assim, Lilith parece ter retornado ao seu posto “original”, anterior ao
surgimento/consolidacao do patriarcado, segundo Campbell (2015), de modo que, obviamente,
ndo abrirda mao de sua recém-realizada individuagcdo para retornar as amarras anteriores.
Portanto, por mais que se encontre “suportando maldi¢des” — as maldi¢des decorrentes da
transgressdo ao dominio patriarcal —, Lilith sabe que seu retorno ao “lugar de Deusa” é a
libertacdo absoluta, da qual nenhum poder supostamente divino poderd destrona-la. Em
seguida, a “acd0” da obra retorna a perspectiva de Deus, agora claramente “decepcionado” com

sua propria criacao:

Dependéncia de fabrica

Deus se arrepende
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De ter criado o homem

Addo tem um inexplicavel
Complexo de Edipo
(Garcia, 2020, p. 46)

Nesse fragmento, a ironia € novamente construida pela sobreposicdo de elementos
temporais — a referéncia “mitica” e a referéncia “moderna” —, como que propondo,
humoristicamente, uma reflexao “psicoldgica” ou “psicanalitica” acerca do comportamento
“mimado” de Adao, apos a fuga de Lilith. Através do titulo “dependéncia de fabrica”, o poema
discute, a partir de perspectiva de Deus, de onde vem a dependéncia de Adao com relacdo ao
seu criador — a0 mesmo tempo em que mostra a decepcdo de Deus ao criar um filho t&o
“problematico”. Acerca desse ultimo ponto, ¢ interessante notar que a ideia de um Deus
“decepcionado” com sua propria criagdo ndo ¢ uma novidade inserida pela poesia de Garcia
(2020), mas possui respaldo em outras passagens e episodios da propria Biblia, um deles ainda
no livro do Génesis, quando Deus decide destruir o mundo com o dilvio, nos tempos de Noé:
“Javé [Deus] viu que a maldade do homem crescia na terra e que todo projeto do coragéo
humano era sempre mau. Entdo Javé [Deus] se arrependeu de ter feito o homem sobre a terra,
e seu coracdo ficou magoado” (Gn. 6: 5-6). Miles (2009) interpreta essa “decepcdo” divina
como sendo um sentimento decorrente do “arrependimento” e da “amargura” de um Deus que,
“por um periodo breve, mas aterrador” deixa “a serpente dentro dele, o inimigo da humanidade,
dominar inteiramente” (Miles, 2009, p. 59). Nesse sentido, a “decep¢ao” de Deus com a sua
criagdo seria resultado de um instinto primordial, “mau”, presente no proprio Deus — instinto
esse simbolizado pela “serpente”, que nao por acaso, no poema “Intuicao de Coruja”, Lilith
identifica em Addo. Ora, se levarmos em consideracdo que a serpente é, dentre outros sentidos,
um simbolo falico, e Adao é, conforme o mito biblico, o “espelho de Deus”, é possivel
interpretar esse sentimento “mau e destruidor”, no contexto do poema, como sendo o proprio
patriarcado, o préprio “poder do falo”, que o Deus patriarcal “espelhou” em Addo. Com isso, €
possivel compreender a “decepgdo” divina diante do Adao machista, “chordo” e “mimado”,
como decorrente de um (auto)reconhecimento de Deus, que percebe em Adao a “dependéncia
de fabrica” que ele proprio possui: as limitagdes e “fragilidades” masculinas, tipicas do
patriarcado. E nesse aspecto, portanto, que Deus reconhece em Addo o seu proprio — e
inexplicavel — “Complexo de Edipo™: afinal, se a teoria freudiana enxerga o Edipo como
decorrente, em linhas gerais, do desejo inconsciente de “matar o pai para ficar com a mae”,
como Ad&o — e mesmo o proprio Deus, em que foi espelhado — possuiria uma “dependéncia”

edipica, ja que ele ndo possui mae, apenas pai? Como esse “Edipo inexplicavel” teria surgido?
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Seré que héa aqui um subtexto, uma reflex&o sobre o papel de uma possivel “mae” apagada pelo
mito biblico, uma referéncia a substituicdo da ordem matricial pela ordem patriarcal, segundo
D’Eaubonne (1977) ¢ Campbell (2015)? Estaria a poeta chamando atencdo para a auséncia —
ou 0 apagamento — da Deusa enquanto “mae” no mito biblico, a qual teria como consequéncia
o surgimento de uma logica patriarcal ancorada no recalque e na “dependéncia” edipica?%?
Considerando que o Complexo de Edipo, com seu aspecto “castrador” e repressor, é uma
construcdo tipica das sociedades patriarcais, fica subentendido que Garcia traz aqui o
“nascimento” do Complexo enquanto reverberagdo do “modelo mitico” patriarcal, ou seja, do
desejo de dominagdo por parte do “filho” homem que, impossibilitado de “matar o pai” — Deus
— coloca a mulher, a “mae” apagada/ausente, como “alvo” de sua violéncia, sendo essa a
possivel origem do “conflito fundador”!®® de Addo com Lilith. A seguir, a obra finalmente
introduz a personagem que, junto com Lilith, compGe o espelhamento dual do feminino

arquetipico na tradigdo judaico-crista, Eva:

Mentira cirdrgica

Na surdina

Noturnamente
Maéos no barro
Deus cria Eva

Mente

Que foi de

Costela

(Garcia, 2020, p. 47)

O elemento irdnico, aqui, serve de pretexto poético para realcar uma indagacdo que,
subtextualmente, em muito dialoga com as perspectivas das teologias feministas, conforme
Forcades i Vila (2011) e Gebara (1992). Sendo o mito da criagdo, segundo a TF, comumente
interpretado sob uma otica patriarcal que confere subalternidade as mulheres e “superioridade”
aos homens — o que pode ser explicado, segundo Gerstenberger (1998) e Feldman (2006),
levando em consideracdo o contexto patriarcal da sociedade judaica pos-exilio, que sedimentou
essa leitura do Génesis —, tal posicao de desigualdade se inicia, sobretudo, com a criagéo de Eva

a partir da “costela” de Adao (Gn 2: 18-22), ou seja, a partir de uma parte de seu corpo — e ndo

102 Apagamento esse que, a luz das Teorias Feministas, segundo Forcades i Vila (1977) e Candiotto (2021),
excluiria até mesmo os aspectos “femininos” do Deus biblico, evidenciados pela hermenéutica biblica feminista.
103 Acerca desse elemento “fundacional”, € possivel entender, a partir da concepgio de mito de Eliade (1998), que
a autora propde poeticamente um mito que explique a origem da violéncia contra a mulher — mito obviamente
“ausente” da tradigdo judaico-cristd, ainda que a violéncia em si seja bastante presente —, tendo como ponto fulcral
a agressdo de Addo a Lilith, o que fica evidente na relagdo que a obra faz, nos poemas anteriores, entre a violéncia
sofrida por Lilith e os casos atuais de violéncia doméstica.
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de uma forma independente e “igual”, do barro, como acontecera com Lilith no Alfabeto de Ben
Sira. Esse elemento de subalternidade, segundo Candiotto (2021), ao ser apropriado por
discursos religiosos patriarcais e ndo raro exposto sem qualquer interpretacdo — conforme a

propria autora traz na apresentacio da obra'%

—, acabou por sedimentar uma posi¢cdo de
inferioridade as mulheres que, antes da consolidacdo dessa perspectiva, sequer existia na
sociedade judaica antiga, segundo Feldman (2006). Nesse sentido, ao dar centralidade e,
sobretudo, ao ironizar esse “ato criador” do patriarcado, o poema se insurge contra a perspectiva
opressora que o fundamenta. Essa insurgéncia fica evidente ja na ironia do titulo, “Mentira
cirargica”: a “mentira”, aqui, ¢ atribuida a Deus, que “mente” ter criado Eva “a partir da costela”
—como afirma o texto do Génesis —, quando na verdade a forma “do barro”, ou seja, da mesma
matéria que Lilith e Addo — do que pode se depreender, portanto, que a posicdo de
subalternidade posteriormente conferida a Eva é pura falacia, sem qualquer base “substancial”,
visto que se ampara unicamente no discurso — “mentiroso” — de Deus. Nesse sentido, a
“mentira” sobre a criacdo de Eva ¢ “cirargica” por dois motivos: primeiro, por Deus afirmar
falsamente que a criou “da costela” de Adao, ou seja, cirurgicamente; segundo, pela “precisdo”
com que essa “mentira” ¢ inserida no mito, conferindo suposta legitimidade ao patriarcado.
Desse modo, a subversdo irdnica de Garcia se torna patente ao evidenciar mais uma contradic¢éo
do seu “Deus patriarcal”: afinal, a “mentira” ¢ o oitavo dos Dez mandamentos que Deus
entregou a Moises — “ndo levantaras falso testemunho” (Ex. 20:16) —, de modo que, ao imputar
a Deus a categoria de “mentiroso”, o poema expde mais um elemento “hipdcrita” dessa
perspectiva patriarcal. Sendo assim, de forma “noturna”, na “surdina”, Deus cria Eva “do
barro”, também a sua “imagem e semelhanca” — serd? — e faz Adao acreditar que esta,
finalmente, lhe serd submissa. Portanto, ¢ a criagdo de Eva que instaura a “ordem” patriarcal

vigente — mas que sera subvertida pela poesia:

Eva-proto-poeta

Ja havia luz

E ja havia treva
Mas ndo havia
Abismo

A primeira palavra de
Eva
(Garcia, 2020, p. 48)

194 No texto de Apresentacdo de Eva-proto-poeta, a autora, em tom de “manifesto”, afirma: “Ndo importa se o
mito biblico quer ou ndo ser literal. Importa a forma como é usado nos pulpitos, a forma como impacta de maneira
real a vida (e a morte) das mulheres nos seus significados, nos seus sistemas de crengas, nas suas simbologias,
enquanto tenta justificar as teorias e as praticas misoginas” (Garcia, 2020, p. 12).
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Este fragmento, interessante por ser homénimo a propria obra, insere a personagem Eva
em meio a uma atmosfera primordial, que muito remete ao aspecto “original” da Deusa e da
Grande Mée arquetipica, conforme Neumann (2021), sobretudo por surgir em um mundo entre
“luz” e “trevas”. Ainda que a referéncia a esses elementos tenha ligagao direta com 0 proprio
Génesis, visto que, quando do “nascimento” de Eva, Deus ja havia “criado a luz” a partir das
“trevas” (Gn. 1: 1-5), é possivel compreender essa dualidade em dialogo com os aspectos da
Mae Bondosa e da Mae Terrivel: Eva “nasce” em uma espécie de “penumbra” entre as duas
figuras, como que oscilando entre a M&e Bondosa que o patriarcado quer que ela seja—a mulher
submissa e posteriormente “culpada”, segundo Robles (2019)!% — e a Mae Terrivel que Ihe é
intrinseca: a propria Lilith; aquela que, como ela, também foi criada “do barro”. Nesse sentido,
Eva aparece desde o inicio dividida entre sua esséncia original divina — (re)encontrada por Lilith
anteriormente — ¢ o “papel” que a “mentira cirurgica” do patriarcado tenta lhe impor. Com isso,
em um mundo onde ja existem “luz” ¢ “trevas” — que também podem ser lidas como a “luz” da
subversao feminina e as “trevas” da serpente patriarcal —, Eva surge trazendo consigo um poder
“desconhecido”: “a primeira palavra”. Desse modo, por mais que o “verbo” surja logo no inicio
da obra — e se faca recorrente nas acdes de Deus, Adao e Lilith —, ele sé parece se tornar
“palavra” quando Eva “nasce”, trazendo também o “abismo” que a “palavra” — talvez aqui, uma
metafora da poesia — comporta, uma vez que ela “revela” os proprios “abismos” daquele
suposto paraiso, assim como da humanidade. Além disso, o “abismo” enquanto “primeira
palavra de / Eva” também pode ser interpretado como um simbolo do “ventre”, ou seja, do
feminino ancestral, do “desconhecido” que reside nas “trevas” do interior dela mesma, da
poténcia adormecida e “sombria” da Deusa — e que talvez seja Lilith. Nesse sentido, é possivel
inferir que Eva, apesar de ter sido “criada” em suposta posi¢do de submissdo'®, ja nasce com
o “abismo” de Lilith, com a voz reverberante da Grande Mae “terrivel” — e que cedo ou tarde
se insurgira, no poema, contra as imposi¢cdes patriarcais. No poema seguinte, essas imposicdes

se plasmam de forma simbolica, porém cada vez mais restritiva a Eva:

15 Importante destacar que, conforme discutido no Capitulo 1, a Mae Bondosa ndo consiste, necessariamente, em
uma figura “submissa”, sendo originalmente, segundo Ribeiro (2012) e Neumann (2021), um reflexo dos aspectos
“agradaveis” da natureza, como a primavera e a fertilidade. No entanto, com a consolidagdo da Gtica patriarcal, a
figura da Mée Bondosa acabou por ser “distorcida” enquanto arquétipo da “mulher ideal”, sempre “agradavel” aos
homens e, portanto, incapaz de se rebelar.

196 Ainda que o texto biblico d& margem para essa imagem de “submissdo”, cabe sempre reforgar que a mesma
decorre muito mais dos modos de leitura — e sobretudo, de uma leitura patriarcal — do que do texto em si, aberto a
multiplicidade de significados; um raciocinio que se encontra em consonancia com a Teologia Feminista,
conforme Candiotto (2021) e Ferraz (2020).
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Simbologias

Antes de cobrir

O corpo

Eva teve que
Cobrira

Cabeca

(Garcia, 2020, p. 49)

O titulo, “Simbologias”, ¢ bastante significativo, uma vez que aponta — COMO ja vem
ocorrendo no decorrer da obra — para a forca dos simbolos e interpretacbes miticas no
estabelecimento de “regras” e nogdes impositivas, sobretudo pelo viés patriarcal. Com isso, as
duas “simbologias” de dominacdo que se fazem presentes aqui — relacionadas ao “corpo” e a
“cabeca” — estdo relacionadas ao verbo “cobrir”, o que remete a uma acdo de apagamento,
restri¢do e falseamento de algo; no caso, o ato de “cobrir” Eva, uma ac¢éo involuntaria da parte
dela, conforme subentendido no verso “Eva teve que”. Sendo assim, ¢ interessante notar que a
primeira parte de Eva que o patriarcado busca “cobrir” é a cabega — 0 lugar do pensamento,
simbolo da alma e do “espirito manifestado”, segundo Chevalier e Gheerbrant (2018).
Considerando que a agdo de “cobrir a cabega” das mulheres ¢ uma imposicao tipica de varias
tradi¢Bes monoteistas patriarcais —em especial o Isl&, mas também certas correntes do Judaismo
e do Cristianismo —, ¢ possivel entender que o ato de “cobrir”, aqui, ¢ lido como uma supressao
tanto do pensamento, quanto da “alma” feminina por parte do patriarcado, o que confere a essa
acdo uma “simbologia” de aprisionamento das ideias e da personalidade das mulheres. Por isso,
no poema, Eva é obrigada a primeiro “cobrir a cabega” antes mesmo do “corpo” —, pois a
“cabeca” das mulheres, para o patriarcado, ¢ ainda mais “perigosa” que o corpo feminino,
também alvo de censuras e restrigdes. Nesse sentido, a obrigacdo de Eva em “se cobrir” é
subentendida como o “fundamento mitico” das amarras patriarcais e das restri¢oes
historicamente impostas as mulheres, seja a nivel de pensamento, acdo ou emocgdo. Sendo
assim, no poema seguinte, Eva esta “coberta” pelo siléncio imposto pelo patriarcado, mas sua

b

“alma”, apesar de restrita, ainda “ressoa’:

Eva insone

Fora

Tudo cala

Dentro

Tudo fala

(Garcia, 2020, p. 50)
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Aqui podemos visualizar uma Eva que esta “insone”, que ndo consegue dormir — insénia
essa que pode ser interpretada de duas formas: a “insonia” da mulher primordial que, afetada
pelas imposic¢Bes do patriarcado, ndo consegue encontrar qualquer forma de descanso ou prazer;
¢ a “insonia” da mesma mulher que, talvez de forma inconsciente, sente o reverberar do seu
“abismo”, da sua Lilith, que a impulsiona, “de dentro”, a “falar” — mesmo que a “voz” ainda
n&o se sobressaia. Trata-se, portanto, de uma Eva que carrega consigo mais do que a submissao
e a culpa apontadas por Robles (2019), mas que também comporta em si a semente da rebelido
“sombria” de Lilith, da Mae Terrivel que ameaca se insurgir e transgredir a qualquer momento.
A seguir, essa Eva ainda “calada”, mas potencialmente insurgente, comega a descobrir aos
poucos a sua propria “voz” — voz essa que ainda ndo é expressa em palavras, porém se faz

poética em imagens primordiais:

Voz rupestre

Eva prepara tintas
Do pé

Siléncio inscrito

Em cavernas
(Garcia, 2020, p. 51)

O titulo, “voz rupestre”, assim como na maioria dos demais fragmentos, ¢ dubio: o
adjetivo “rupestre”, que em seu sentido dicionarizado se refere a algo “gravado ou tragado na
rocha [...] que vive nas rochas” (Cunha, 2010, p. 572), também traz a ideia de algo antigo,
“original”, uma voz que “vive nas rochas”, no “abismo” da propria Eva, e que pulsa para ser
despertada: a “voz rupestre” de Lilith. Além disso, ha a referéncia direta a arte rupestre, as
figuras ancestrais dos povos pré-histéricos — como seria a propria Eva, se fosse uma figura
histérica —, que deixa ali a sua “marca”, a sua “voz” visual, enquanto principio da arte, da
poesia. Com isso, Garcia justifica aqui a sua sugestdo inicial de Eva como a “proto-poeta”: ¢
ela, e ndo os homens, a “criadora” da poesia, da expressdo artistica; aquela que, impulsionada
pelo “siléncio” imposto pela “cobertura” patriarcal, ousa inscrever na rocha — ou Seja, para a
eternidade —, esse mesmo “‘siléncio”, ou ainda esse impulso “adormecido”, essa Lilith “das
cavernas” que ela carrega dentro de si. Nesse sentido, a poeta também constroi aqui uma
reivindicacdo “de linhagem”™ a poesia, criando um ‘“‘contra-mito”, uma ‘“contra-narrativa”
fundadora do fazer poético: afinal, se o “verbo” biblico ¢ por vezes visto como masculino, a
“poesia” original ¢ feminina — de modo que a propria autora, e todas as outras poetas, seguem

o “modelo mitico” dessa Eva rupestre, primordial. Sendo assim, a Eva primordial vé na poesia
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um “escape” do mundo patriarcal, uma forma de testemunhar para o futuro as suas dores e
esperangas, mescladas a “tinta” — do seu sangue? — ¢ ao “pd” — de onde ela propria “veio”, e
para onde “voltara” — e inscrita na pedra da memdria, nas cavernas do eterno feminino. Ja no
poema seguinte, essa ansia da Eva-Lilith adormecida — ou ainda “insone” — se revela nos poucos

momentos de “paz’” que consegue encontrar:

Paraisos artificiais

O paraiso

E quando Adio

Est4 dormindo
(Garcia, 2020, p. 54)

O “paraiso artificial” de Eva ndo é — ainda — o do éxtase baudelairiano do qual o titulo
¢ intertexto, mas sim um prazer muito mais “simples”, enfastiado, marcado pelo desejo de uma
mulher que cada vez mais sente o peso da repressdo patriarcal: o “paraiso” de quando Adéo
esta “dormindo”. Nesse sentido, é quando o patriarcado — representado por Adao — “dorme”,
que Eva encontra o seu “paraiso artificial”, a sua fuga momentanea, o seu instante de sossego
diante da destruicao dos seus sonhos. Além disso, o “paraiso artificial” pode ser lido também
como uma referéncia a propria “artificialidade” do paraiso edénico — como a sua contraparte
Lilith ja percebera —, indicando que aquela suposta “perfeicdo” original nada tem de perfeita,
mas consiste unicamente em um “paraiso” fabricado por e para o patriarcado, portanto incapaz
de Ihe trazer alguma felicidade. Essa condicao de insatisfacdo de Eva, muito semelhante a que

ja ocorrera com Lilith, se faz ainda mais evidente no préximo poema-fragmento:

Jardim 11

Pouquissimo passado
Eva
N&o pode se refugiar

Na infancia
(Garcia, 2020, p. 55)

O aspecto “existencial” desse poema reflete diretamente o que ja foi exposto no primeiro
“Jardim”, ndo por acaso o fragmento de abertura da obra. Aqui, em “Jardim II”, ha uma
continuidade da sensacgdo de vazio e “absurdo” evidenciada no primeiro poema: Eva, assim
como Addo e também Lilith, sdo individuos nascidos “sem infancia”, sem qualquer
possibilidade de “refugio” psiquico ou mesmo de amadurecimento. No caso de Addo, conforme

demonstrado nos poemas anteriores, essa condi¢do resulta em uma “dependéncia de fabrica”
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paradoxalmente edipica, na qual esse “primeiro homem” nio consegue se desvencilhar de um
aspecto — infantil? — mal resolvido, e cujo desdobramento negativo se faz evidente em sua
atitude de “menino mimado” ¢ “macho chorao”, incapaz de desenvolver um relacionamento
estavel e genuino com suas sucessivas companheiras. O exemplo de Adao, entretanto, faz parte
do “Jardim I”, por assim dizer — a “primeira fase” da obra, que corresponde & narrativa do
Alfabeto de Ben Sird —, enquanto o que se vé aqui € o “Jardim II”, ou seja, a segunda fase, na
qual a autora realiza a releitura poética ndo da narrativa do Alfabeto, como fizera anteriormente,
mas do mito biblico tal como consta no Génesis, em que Addo e Eva sdo os efetivos
“protagonistas”. Além disso, os titulos “Jardim” e “Jardim II” podem ser lidos também como
alusdes as séries iniciais infantis — aos “jardins de infancia” —, 0 que se mostra paradoxal quando
consideramos que essas personagens, justamente, ndo tiveram infancia. Desse modo, 0s
“jardins” I e II, ndo podendo ser situados na infancia, sdo na verdade os “jardins” da fase adulta
— 0 Jardim do Eden —, onde essas personagens existencialmente infantilizadas, ou ainda
obrigadas a se “adultizarem”, ndo conseguem estabelecer uma convivéncia plena e satisfatoria,
vivendo apenas de “paraisos artificiais”, falsos, quando da auséncia temporal de outras fases.
Com isso, sempre de forma irdnica, Garcia desconstroi e ressignifica o “paraiso” patriarcal ao
destacar, de forma subentendida, o proprio “absurdo” existencial do mito, ao situar trés
individuos que “nascem” e “crescem” sem infancia, apartados ainda de uma figura materna —
que aqui inexiste. Nesse sentido, a propria auséncia do elemento materno — ja enfatizado na
andlise do poema “Jardim” — pode ser lida como o resultado do esfor¢o “antinatural” do
patriarcado em “negar” o papel criador do divino feminino, atribuindo-0s unicamente ao
masculino — sendo esse mais um questionamento que aproxima a obra de Garcia das Teologias
Feministas de Forcades i Vila (2011), Gebara (1992) e Candiotto (2021). Sendo assim, o0 poema
ressignifica a “verdade absoluta” — ou dogma — do “sagrado” pela otica patriarcal, evidenciando
suas contradicOes existenciais intrinsecas, assim como o carater “absurdo” de uma
caracterizacdo mitica que, em ultima instancia, pouco parece ter de “divino”, uma vez que se
“espelha” muito mais na perspectiva patriarcal “humana” sobre a narrativa biblica, tal como
apontado por Gerstenberger (1989) e Feldman (2006).

Outro aspecto relevante, também implicito no poema “Jardim II”, é a centralidade
especifica na figura de Eva. Se no poema “Jardim” os “trés filhos nascidos sem infincia” — ou
seja, Eva, Adéo e Lilith — s&o destacados em conjunto, sem nenhuma énfase especifica, aqui a
presenca central de Eva joga luz a outra critica incisiva de Garcia (2020) ao “divino patriarcal’:
Eva, ao contrario de Adé&o — o “filho mimado” protegido pelo “papai” Deus — ndo tem sequer 0

“direito” de se refugiar na infancia, ou ainda de assumir atitudes infantis, como faz Adao, pois
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sua “obriga¢do” como esposa e futura “mae” da humanidade ¢ a de agir sempre como “adulta”,
com uma maturidade que, tendo em vista seu “pouquissimo passado”, ainda lhe ¢ incipiente.
Sendo assim, o patriarcado exige de Eva uma atitude clara de “mulher adulta” — ou seja, da Mée
Bondosa que “cuida” de seu “filho-marido” —, enquanto Adao pode agir de forma “infantil”,
como um “playboy” que vé Eva como sua “posse”, tal como via Lilith. Com isso, podemos
enxergar aqui mais uma das “inversdes temporais” que Garcia realiza no decorrer da obra,
através da “fusdo” entre o “tempo mitico” — em que Adao ¢ o “menino mimado” ¢ Eva a
“mulher adultizada” — e certa logica ainda presente na contemporaneidade, onde as
responsabilidades das meninas e mulheres continuam a ser exacerbadas pelo patriarcado desde
cedo, frente a imaturidade de “meninos-homens” machistas e dominadores. Mas diante desse
contexto de obrigacdes e opressdo patriarcal, Eva vai se tornando cada vez mais consciente do

sistema “divino” que a quer submissa, representado no Eden por Adao:

Ex-esposa

Eva observa Adao
Lilith tinha toda a razédo
(Garcia, 2020, p. 56)

Neste distico, temos a primeira alusdo direta a ideia de uma dualidade Eva-Lilith,
conforme ja vinhamos postulando desde o inicio. O poema comeca se referindo a “ex-esposa”
de Ad&o, ou seja, Lilith, indicando que Eva, de algum modo, tem contato com sua “antecessora”
no Eden. A natureza desse contato, entretanto, em nenhum momento é explicada ou explicitada
no decorrer da obra, o que nos permite inferir que se trata de um contato “interno”,
provavelmente “intuitivo”, entre essas duas faces arquetipicas do feminino. Essa leitura se torna
mais consistente quando retomamos a frase da propria Adriane Garcia, em entrevista
referenciada no primeiro capitulo, quando a autora, ao ser questionada sobre a relacdo das
personagens Eva e Lilith, afirma: “Sao duas mulheres, mas podem ser a mesma. Pode ser uma
tornando-se a outra. ” (Cf. Cruz, 2020). Temos, portanto, Eva-Lilith e Lilith-Eva como uma
dualidade potencialmente subversiva; que parece ir além de um simples “espelhamento” de
contrarios, mas que carrega uma ideia de duplicidade complementar, como se ambas fosse
“uma”: a figura maior da Deusa, conforme Campbell (2015), ou o arquétipo da Grande Mae de
Neumann (2021). Nesse sentido, a figura de Lilith, no sentido simbolico que propde Koltuv
(2017), representa o “lado sombrio” do feminino, “apagado”, ou ainda “(en)coberto”, pelo

patriarcado — em correspondéncia direta com a Méae Terrivel descrita por Neumann (2021) e
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Ribeiro (2012) —, e que Eva, apesar de ainda presa a uma distor¢do arquetipica da M&e Bondosa
— que a obriga a ser “esposa-mae’ do “menino chordo” Adao — ja comega a “ouvir”.

Sendo assim, podemos entender essa alusdo a Lilith por parte Eva como uma semente
da insubmissao que comega a surgir nela, proveniente de um contato com o seu “eu” subversivo
e adormecido. Em uma possivel interpretagdo junguiana, esse movimento de “ouvir” o seu
“verdadeiro eu” — ou “self”, na terminologia de Jung (2016) — pode representar o primeiro passo
de uma individuacdo, ou seja, de um processo de (re)construcdo de Eva enquanto pessoa
individualizada, consciente de si. No caso especifico do poema, esse processo implica no ato
de “ouvir” a voz de Lilith — o seu lado sombrio proscrito, expulso do “paraiso” por
desobediéncia ao patriarcado —; interpretacdo que faz sentido quando relacionada com a
afirmacgao da propria autora, no final da apresentacao da obra, quando diz: “mas Eva descobrira
Lilith e dard nome a todas coisas” (Garcia, 2020, p. 12). Ou seja, Eva descobrira a “sua” Lilith
interior, a Mae Terrivel “expulsa” pelo patriarcado, e assim “dara nome a todas as coisas”,
rompendo com o silenciamento e tomando a palavra — poética — como instrumento de ruptura
e ressignificacdo do “sagrado”.!%’. Além disso, novamente em um “entrelagamento” temporal
entre 0 mito e o cotidiano, € possivel ler nesse ato de “escutar” Lilith — e com isso “observar”
e perceber os defeitos de Addo — um exemplo “poético-mitico” de sororidade e fraternidade
feminina; afinal, Eva de forma alguma enxerga Lilith, a “ex-esposa”, como uma “rival”, mas
sim como uma possivel “conselheira”, como uma companheira que ja passou exatamente pelo
que ela estd passando e que, conforme ela v€, “tinha razdo” sobre os defeitos de Addo. No
poema seguinte, a consciéncia crescente de Eva quanto a sua condicao, somada a ja explicitada
insatisfacdo de Ad&o — decorrente do seu “inexplicavel Complexo de Edipo” — se torna evidente

na ironia do “parquinho” que cada vez mais necessita de reformas:

Reformas no parquinho

Enjoava-se Adéo
Todo dia

A mesma

Eva

Eva

Todo dia

O mesmo

Adao

(Garcia, 2020, p. 57)

107 Assim como em outros momentos da obra, podemos reconhecer aqui uma metareflexdo de Garcia (2020) acerca
do proprio oficio da escrita: a autora se assume implicitamente como uma “filha” de Eva-Lilith, uma continuadora
de Lilith-Eva, que vé na escrita um novo caminho de subversdo da ordem religiosa e social do patriarcado.
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A prépria insinuacio de que o Eden é um “parquinho” — imagem infantilizada, reflexo
da pouca “maturidade” da ““criacdo” divina — que necessita de “reformas” ja é subversiva. Tal
como destacado nos poemas anteriores, o “parquinho” edénico-patriarcal descrito por Garcia
estd muito longe da idealizacdo do “paraiso” presente no Génesis, pois esta repleto de enfado e
insatisfacdo, sobretudo por parte do casal que se “enjoa” mutuamente. Ora, sendo a Criagdo o
mito fundador par excellence, como aponta Meletinski (2019), e o desejo do “retorno” ao
paraiso original uma das bases do dogma cristdo, o fato de 0 poema questionar ironicamente a
pretensa “perfeicao” desse “paraiso” pde em xeque as ‘“bases” mitoldgicas tanto do
Cristianismo, quanto do Judaismo, visto que no minimo instaura uma “duvida” sobre a
“divindade” dessa imagem do Eden — seja entendida como um paraiso “real”, no sentido arcaico
de compreensdo do mito, seja como decorrente de uma leitura patriarcal do divino. Em ambos
0S casos, a ideia de um paraiso “imperfeito” ou insatisfatorio constitui uma contraposigdo
“pesada” a perspectiva patriarcal, pois questiona toda a suposta “validade” da leitura enviesada
do mito e de seus discursos subsequentes.

Além disso, é interessante notar que a insatisfacdo de Adao e Eva, de forma semelhante
com o que havia acontecido antes entre Adao e Lilith, parece ser, sobretudo, de ordem sexual:
“todo dia o mesmo Adéo / todo dia a mesma Eva”. Impossibilitados de se relacionarem com
outros seres — e mesmo de “variarem”, ja que Adao “s6 quer ficar por cima”, como percebera
Lilith —, os dois vivem em uma monotonia constante, monotonia essa que é decorréncia direta
de um dogma patriarcal: o casamento monogamico. Com isso, por mais que tanto Eva quanto
Adao estejam “enfastiados” de se relacionarem apenas entre si — e sempre da mesma forma —,
ambos estdo impedidos, pela imposicao “divina”, de trocarem de parceiros: afinal, em tese,
foram “criados um para o outro”. Nesse sentido, podemos entrever aqui uma critica acida de
Garcia a monogamia, sobretudo quando colocada como imposi¢do ou tabu, visto que, dentro de
um contexto sexualmente repressivo, nenhum “paraiso” € possivel, por mais “artificial” que
seja. Essa insatisfacdo, entretanto, ndo é exclusiva de Adédo e Eva, mas também afeta Deus, que

enfim decide criar um “novo brinquedo” para romper com o “tédio” do Eden:

Brinquedo novo

Deus andava sumido
Criara 0 homem
E o tédio

Por dias, exatos e infinitos
Pensava
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Nova tentacdo:

A Arvore do Fruto Proibido
Bem no meio

Do parque

(Garcia, 2020, p. 58)

O “brinquedo novo” que Deus insere no “parquinho” do paraiso é justamente a “Arvore
do Fruto Proibido”, uma “nova tentagdo” com a qual Deus pensa acabar ndo com o “tédio” de
Adé&o e Eva — criado por ele préprio —, mas com o seu, provavelmente para, como uma “crianca
mimada”, se divertir com a “tentacdo” e o novo interdito que criara para suas “criaturas”. Nesse
sentido, novamente em didlogo com a ideia do Deus biblico que “ndo ¢ nenhum santo” —
conforme Miles (2009) —, Garcia ironiza a figura divina “patriarcal”, demonstrando que, assim
como Adao — ndo por acaso sua “imagem ¢ semelhanga” — esse Deus também € um ser
dominado por prazeres “infantis” de dominacao, que vé Addo e Eva nao exatamente como
“filhos”, mas sim como “animais de estima¢do” cuja Unica funcdo ¢ servirem de “brinquedos
no parquinho” — aos quais a Arvore se soma. Ha, portanto, um certo grau de “sadismo” nesse
Deus “infantil” que se regozija em criar empecilhos para suas criaturas, tal como fica explicito

no poema seguinte:

Da natureza divina € humana

Bastava a interdicéo
E Ele sabia:
Somente daquela

(e apontou)

N&o podem comer

Depois

Atras da moita
Aquele prazer

De espiar as quedas
(Garcia, 2020, p. 59)

Note-se que o titulo, “da natureza divina e humana”, parece refletir, ironicamente, o
quanto de “humano” ha nesse Deus “divino” — segundo aponta Miles (2009) —, indicando que
a interdicao do fruto, conforme subentendido no poema anterior, ndo tem outra motivacao além
de gerar prazer a esse “menino mimado” que ¢ Deus. Nesse sentido, o poema possui uma
caracterizacgdo fortemente cOmica, uma imageética que quase lembra a de um desenho animado,
uma vez que podemos visualizar esse Deus “atras da moita”, que apos criar a Arvore da qual

Adao e Eva ndo podem comer, se esconde ansioso para experimentar o “prazer de espiar as
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quedas”.1%® Sendo assim, a autora novamente traz a ironia como instrumento de desconstrucéo
da aparente “sisudez” mitica, arrancando qualquer trago de “seriedade” religiosa e apresentando
0 Deus “patriarcal” de forma ridicularizada, desmistificada e quase bufona — sendo esse um
movimento intrinseco a ironia literaria, segundo Muecke (2008). Entretanto, a verdadeira
natureza dessa “tentacio” — ou ainda desse “novo brinquedo” — instalado no Eden parece ir

muito além de um simples “fruto” suculento, tal como se faz evidente no fragmento seguinte:

Frutos caudalosos

Lilith e Samael
Aparecem para visitas

Trégua para festas
Sob a arvore frondosa
(Garcia, 2020, p. 60)

Note-se, portanto, que os “frutos” da Arvore proibida ndo sio exatamente oriundos da
Arvore, mas sim metaforas “caudalosas”, “tenta¢des” ainda mais profundas: Lilith e Samael.
Nesse sentido, € interessante retomar as origens da insatisfacdo e do tédio vivenciados até entéo
por Adao e Eva: ambos se sentiam “enjoados” um do outro, pois queriam “variar” sexualmente,
mas ndo podiam. E nesse momento, portanto, que o Deus “traquinas” de Garcia insere os
“frutos” proibidos, Lilith e Samael; os dois “proscritos” que, para os insatisfeitos Adao e Eva,
sdo verdadeiros “frutos caudalosos”, suculentos, despertando o desejo sexual de ambos —
obviamente, “contra” a vontade divina. Além disso, podemos interpretar o “retorno” de Lilith
e Samael a luz da perspectiva de Koltuv (2017), que os enxerga como contrapartes duais a Adao
e Eva, respectivamente. Sendo assim, se Lilith e Samael s3o os lados “sombrios” dos proprios
Adio e Eva, é possivel ler aqui o surgimento da Arvore proibida como o retorno/desabrochar
desses aspectos ocultos até entdo recalcados — e que se ligam diretamente a sexualidade. Com
1ss0, Adao e Eva “comem” dos “frutos caudalosos” de suas proprias “sombras”, transgredindo
a imposi¢do “divina” e, desse modo, obtendo o “Conhecimento do Bem e do Mal” sobre si
mesmos, através de um exercicio mais livre e consciente da sexualidade — em uma “festa”, ou
unido “profana”, com Samael e Lilith. No fragmento seguinte, essa “unido profana” se

concretiza de fato no ato sexual, com Eva e Samael assumindo a centralidade da acéo:

Eva e Samael

108 Note-se que as “quedas” também possuem aqui um duplo sentido, pois remetem tanto a “queda” de Addo e Eva
— decorrente do “pecado original” —, quanto as “quedas” comuns em um “parquinho” de criangas, com a “crianga
ma” — no caso, Deus — observando escondida e rindo dos “coleguinhas”.
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Escorre
Quente

A peconha da
Serpente
(Garcia, 2020, p. 61)

A unido entre Eva e Samael € interessante sob diversos aspectos, sobretudo quando se
considera a simbologia tradicional em torno deste ultimo. Conforme aponta Scholem (2021, p.
491), “Samael ¢ o principal nome de Satd no Judaismo [...] o anjo que plantou a videira que
causou a queda de Adao”. Nesse sentido, Samael ¢ apontado pela tradi¢do judaica como o
“causador” da queda de Addo ¢ Eva — “queda” essa que, na obra de Garcia, esta relacionada ao
despertar do desejo sexual e das “sombras”, do lado “oculto” a ser integrado no humano, a partir
de Koltuv (2017). Considerando a etimologia do nome “Samael”, que Scholem (2021) traduz
como “deus cego”, mas que algumas interpretagdes vertem como “veneno de Deus”, € possivel
notar que a “peconha da Serpente”, que “escorre” na unido entre Eva e Samael, € justamente o
esperma do suposto “anjo caido” — da Serpente “tentadora” —, que representa o despertar da
transgressdo em Eva, auxiliando na descoberta de sua propria sexualidade, algo que ndo havia
conseguido até entdo com Adao. Com isso, o “veneno de Deus” é o prazer, sobretudo o prazer
feminino — a “pegonha” que o Deus “fanfarrdo” do poema planta no “parquinho” do Eden
apenas para observar as “quedas” dos seus filhos, e se divertir com iss0.% Sendo assim, a
Serpente — simbolo féalico — “seduz” Eva em um ato sexual de natureza algo “iniciatica”, pois
faz parte do processo de individuacgdo da propria Eva, conforme ja vinha se desenvolvendo nos
poemas anteriores. Além disso, se entendemos Samael ndo apenas como o “transgressor
sombrio”, mas como o “lado oculto” do proprio Adao — como propomos anteriormente — é
possivel ler esse ato ndo como um “adultério” de Eva com Samael, mas como uma unido de
Eva com um aspecto até entdo “adormecido” de Adao: o “deus que sabe tocar”, o “veneno” do
prazer, o amante que, ao contrario do seu lado “chordo”, sabe muito bem como satisfazer sua
parceira. Com isso, a imagem erética da “pegonha” que “escorre quente” — possivelmente

dentro de Eva — representa a intensidade dessa transformacgdo que a descoberta do prazer

109 Essa relagdo ambigua da personagem Deus com a figura da Serpente, incluindo a possibilidade de que a prépria
Serpente — assim como o “pecado original” — ja fazia parte do “plano divino”, por motivos desconhecidos, é
levantada também por Miles (2009, p. 45): “Quando a serpente diz 4 mulher que, ao contrario do que o Senhor
Deus disse, ela ndo morrera se comer da arvore do bem e do mal, ela esta falando a verdade. Ela e 0 homem néo
morrem quando desobedecem ao mandamento do Senhor Deus; por certo ndo morrem, como alertara o Senhor
Deus, ‘no dia em que dela comeres’. Sera a habilidade da serpente em frustrar o plano do Senhor Deus uma reflexao
sobre o poder do Senhor Deus? Serd a serpente sua rival? Ou serd todo o episddio da tentagdo, por assim dizer,
uma fraude? Sera a serpente o agente secreto ou involuntario do Senhor Deus? .
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acarreta na personagem; através do contato com esse “deus sombrio”, com esse Adao
“invertido”, proporcionando uma conexdo de Eva consigo mesma, por meio da descoberta
transbordante do “pecado original”.!'% A seguir, essa autodescoberta de Eva chega ao “ponto
maximo” até agora, através do contato com sua propria correspondente ou “lado sombrio”,

Lilith:

Mamiferas

E Lilith brincou
Com os seios de Eva

E Eva viu
Que era bom
(Garcia, 2020, p. 64)

O titulo, “Mamiferas”, traz um interessante duplo sentido: se refere tanto a um fato
biologico, visto que as personagens sdo, de fato, “mamiferas” — ainda que, curiosamente, néo
tenham tido “mae” que as amamentasse —, mas também traz o sentido plural de “mamas”, de
seios, 0 que simboliza o feminino, ou a descoberta desse feminino, que se produz atraves do
contato libertador entre as duas figuras. Além disso, “mamiferas” pode ter um sentido mais
sutil, se dividirmos a palavra em dois fragmentos “duais” — com 0 mesmo numero de letras,
quatro, representando a dualidade Eva-Lilith: “mami” e “feras”. “Mami”, além de se referir a
“mamas”, também é um termo carinhoso para “mde” ou “mamae” — que podemos interpretar
como a Mae Bondosa —, mas “feras” traz o sentido do “selvagem”, da intensidade transgressora
e transformadora, caracteristicas da Mae Terrivel, segundo Neumann (2021). Com isso,
“mamiferas” parece indicar, ja no titulo, a unido entre esses dois aspectos duais: a Mae Bondosa
e a Mée Terrivel, Eva-Lilith e Lilith-Eva, que ao “tocarem” uma a outra, se unem em um
processo de (auto)descoberta da “esséncia” divina da Grande Mae, tdo “carinhosa”, quanto
“terrivel”. Essa (re)descoberta do divino feminino fica evidente no ato erético entre as
personagens, quando Lilith “brinca” com os “seios de Eva” e “Eva vé que era bom” — sendo
este ultimo verso uma alusdo parddica ao trecho de Génesis 1:31, quanto Deus “cria” o mundo

e “vé que era bom”. Nesse sentido, através desse ato sexual ou autoerotico — se entendemos

110 A possibilidade de que, no préprio texto biblico, o “pecado original” estivesse relacionado com o ato sexual —
ou ao menos a descoberta da sexualidade e do desejo — também é aventada por Miles (2009, p 51): “Alguns
comentadores — inclusive alguns comentadores muito modernos, decididos a nos dar uma Biblia iluminada em
termos sexuais — insistem que o pecado de Ad&o e Eva ndo tem nada a ver com sexo. [...]. Mas essa interpretacdo
fica comprometida quando comem o fruto proibido ‘Abriram entdo os olhos ambos; e, percebendo que estavam
nus, coseram folhas de figueira, e fizeram cintas para si’ (3:7). Nao € o desejo, em si ou por si, mas o conhecimento
do préprio desejo que gera a vergonha.”.
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Eva e Lilith como uma mesma “pessoa’” —, Eva redescobre o seu poder “divino” de criar e “ver
que ¢ bom”, representando aqui um resgate do poder gerador/transformador da Deusa, segundo
Campbell (2015), em contraposi¢do a reivindicagdo cosmogonica patriarcal. Enquanto isso,
proximo da cena erotica das personagens, o Deus “infantil” de Garcia se diverte, “apenas

observando” o ato:

Gang bang

A imagem

E semelhanca
Secretamente
Deus assiste

()

Aliviado
(Garcia, 2020, p. 65)

O titulo, “Gang bang”, é uma referéncia explicita ao sexo grupal, bastante comum na
indUstria pornogréfica. Aqui, de forma irbnica, a autora descreve a “festa” sob a “arvore
frondosa”, ou seja, o ato do “pecado original” — que em Génesis € uma simples “mordida” no
“fruto proibido” — em uma relacdo sexual grupal envolvendo Eva, Adao, Lilith e Samael,
representando a “(auto)descoberta” do prazer e da individualidade por parte das personagens,
em especial Eva. Durante o ato, entretanto, Garcia descreve Deus, possivelmente “atras da
moita”, observando a cena “secretamente” e agindo em “imagem e semelhanca”. Nesse sentido,
a autora deixa ironicamente subentendido que Deus estd se masturbando, enquanto observa a
“consumagdo” do “pecado original”, da descoberta do “fruto proibido”, que ele maliciosamente
plantara no “parquinho” para presenciar as “quedas” — sexuais? — de suas criaturas. Desse modo,
a estrofe separada com os parénteses e 0s trés pontos internos — “(...)” — indica ndo apenas o
sentido de “pausa”, mas evidencia visualmente o proprio ato libidinoso de Deus, que derrama
sua “semente” — 0S trés pontinhos — por terra, e por fim suspira “aliviado”. Acerca dessa agdo,
é interessante notar que a propria Biblia, em Génesis 38:7-10, condena a masturbacdo — ou
“onanismo” — como “pecado”, por ser um ato que nao “gera descendentes”. Sendo assim, ao
trazer o proprio Deus “se masturbando” diante do “pecado original” — semelhante a um
adolescente vendo uma cena pornografica de gang bang —, mais uma vez Garcia ironiza a
hipocrisia da perspectiva patriarcal do divino, que torna o exercicio da sexualidade, uma
caracteristica natural, algo “impuro”. A seguir, a autora redireciona sua ironia para Adé&o,
demonstrando que a personagem, mesmo em meio ao ato libertador do “pecado original”, ndo

consegue resolver seus “problemas” edipianos:
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Mal resolvido

Adao tocara em Lilith
Adao tocara em Eva

Disfarca em cdlera
O desejo ericado por
Samael

(Garcia, 2020, p. 66)

Adao, apesar de tudo ainda imerso nos interditos patriarcais, continua “mal resolvido”
quanto a sua sexualidade: ele “tocara em Lilith”, “tocara em Eva”, mas ndo consegue admitir
seu “desejo ericado” — intenso — por Samael. 1sso porque, mesmo em um ato de transgresséo,
Adao nao se desvencilha psiquicamente das amarras hipdcritas da “lei divina”, de modo que,
por ndo conseguir admitir o seu “desejo” pela “peconha da Serpente”, acaba por transformar
esse desejo em 6dio — em um gesto claramente “edipiano”. Acerca dessa “tenta¢do” que Samael
exerce sobre Addo, € interessante notar que ela possui respaldo na propria tradi¢do cabalistica
judaica, conforme assinala Scholem (2021, p. 491) “[...] em uma antiga versdo da lenda da
diminuicdo da lua, [...] Samael assumira a forma de uma serpente no intuito de tentar Adé&o,
uma ideia que foi omitida nas versdes talmudicas posteriores da lenda. ” Ou seja: algumas
versdes judaicas tradicionais — no caso, segundo Scholem (2021), o Apocalipse grego de
Baruch — ja traziam a ideia de que Samael, sob a forma de “serpente”, fora o responsavel por
“seduzir Adao” no Eden. Interessante também notar que, conforme frisa Scholem (2021), essa
versdo foi omitida das versdes posteriores do Talmud, talvez justamente por dar margem a uma
possivel interpretacdo homossexual — como faz Garcia. Nesse sentido, a autora mais uma vez
“joga” com versdes apocrifas do mito biblico para expor as distintas nuances do mesmo, ao
mesmo tempo em que expde as interpolacdes patriarcais que acabaram por excluir aspectos
“perturbadores” a propria Otica patriarcal, como a presenga subversiva de Lilith e Samael nas
versdes mais antigas do mito. Além disso, se interpretarmos a recusa de Adao, no poema de
Garcia, em aceitar o desejo que nutre por Samael a luz de uma perspectiva junguiana, é possivel
entender que Addo, ao invés de Eva, ndo se individualiza, pois ao contrario desta, ele nao
“integra a sua sombra” — Samael — por receio de transgredir sua imagem patriarcal de
masculinidade; permanecendo, portanto, um individuo “mal resolvido”.

A seguir, Garcia volta a utilizar sua acidez irdnica contra a imagem patriarcal de Deus,

novamente criticando sua suposta “onisciéncia’:

Perguntar ndo ofende 11
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I
E chamou o Senhor Deus a Adao e disse-lhe
Onde estas?

I
Quem te mostrou que estavas nu?

i
Comeste tu da arvore de que te ordenei que nao
comesses?

v
Por que fizeste isso?

\

Deus inventou tudo
Inclusive a pergunta retorica
(Garcia, 2020, p. 67)

O titulo, “Perguntar ndo ofende II”, faz referéncia direta ao poema anterior de mesmo
titulo, que explorava justamente a contradi¢ao entre o dogma teoldgico da “onisciéncia” divina
e o fato de que Deus, no proprio mito biblico, costuma “fazer perguntas” e “enviar anjos” para
obter respostas que ele, em tese, ja deveria saber. Novamente explorando esse recurso, a autora
insere as perguntas do trecho de Génesis 3:8-12 — transcrito no proprio poema em italico —, nas
qual Deus questiona Addo sobre o “fruto proibido” que ele comera, ap6és Addo declara que
percebera sua “nudez”. A ironia, aqui, esta contida nos dois ultimos versos, quando Garcia
questiona: “Deus inventou tudo / Inclusive a pergunta retdrica”. As perguntas seriam retoricas
justamente porgue Deus, em sua onisciéncia, ja saberia a resposta: Adédo havia comido o fruto
proibido e agora tinha “conhecimento do bem e o do mal”, perdendo a inocéncia. Mas sera —
parece questionar a autora — que Deus de fato ja sabia, ou sua pergunta ndo era retorica? Nesse
sentido, o Deus — “patriarcal” — ndo seria onisciente?

No caso do poema, ¢ fato: o Deus “infantil”, que transgride hipocritamente as proprias
“leis” — e que criara o “pecado original” apenas para se “divertir atras da moita” —, certamente
é uma divindade limitada, longe da onisciéncia defendida pela teologia. Suas perguntas a Adéo,
entretanto, no contexto do poema, sdo carregadas de hipocrisia, visto que a propria personagem
Deus ndo sO sabia 0 que provavelmente iria ocorrer, como se masturbara observando toda a
“acdo” das personagens. Nesse sentido, a poeta, através de recursos irdnicos, vai muito além
das criticas da teologia feminista de Forcades i Vila (2011) e Candiotto (2021), uma vez que
ndo so “questiona” os elementos patriarcais enraizados na leitura do “divino”, como também
pde em xeque, poeticamente, certas concepgdes teologicas basilares do pensamento judaico-

cristdo. Em seguida, o poema pde em evidencia os “castigos” a transgressao da “lei divina” —
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mas apresentando aspectos “apdcrifos” inseridos pela propria autora, como que criando uma

nova “tradicdo” de acréscimos e releituras biblicas:

Manchetes possiveis

I

Adao se deleita

E depois nega

Bota a culpa em Eva

I
Lilith prepara vinganga
Contra o0 X9

i
Deus da a Eva
As dores do parto

v

Lilith da a Addo

A célica de rim
(Garcia, 2020, p. 68)

O titulo, “Manchetes possiveis”, novamente explicita o entrecruzamento temporal entre
o passado “mitico” e a realidade contemporanea. Com isso, Garcia traz as consequéncias do
“pecado original” coletivo na forma de “manchetes” de jornal, manchetes essas que trazem a
luz aspectos que teriam “ficado de fora” do mito biblico original —em um claro esforco poético
de ressignificacdo. Partindo, portanto, da passagem de Génesis em que Ad&o acusa Eva de té-
lo “levado ao pecado” — “O homem respondeu: ‘A mulher que me deste por companheira deu-
me o fruto, e eu comi’” (Gn. 3:12) —, Garcia expde a “covardia” de Addo em ndo admitir que
se “deleitara” com 0 pecado — ou seja, com o “gang bang” edénico —, jogando todo o peso da
“culpa” para Eva. E nesse contexto, portanto, que “Deus da a Eva / As dores do parto”, em
consonancia com a passagem de Génesis 3:16. Lilith, entretanto, ja prepara sua “vinganga
contra 0 X9” Adao, que dedurara Eva, de modo que ao mesmo tempo em que Deus castiga Eva
com a dor do parto, Lilith castiga Adao com a “colica de rim” — igualmente dolorosa. Além
disso, ¢ interessante notar que a alusdo a Lilith como também sendo capaz de “castigar” — 0
que, de certo modo, a pde no mesmo patamar de Deus — coaduna tanto com a tradigéo judaica,
segundo Scholem (2021), que vé Lilith como “causadora de doengas”, quanto se aproxima da
descri¢do original dela como uma deusa “terrivel”, conforme Gonzalez Lopez (2013). Também
convém assinalar que, na narrativa do Alfabeto de Ben Sira — assim como no judaismo
medieval, segundo Scholem (2021 — Lilith atacava apenas as “criangas recém-nascidas”, o que

a colocaria como uma “vila” do parto e, consequentemente, das mulheres. No poema em
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questdo, porém, Lilith ndo é a inimiga de Eva, mas sim de Ad&o, o simbolo do patriarcado, a
quem ela “pune” ndo pela “transgressao” — como faz Deus —, mas por sua atitude machista e
covarde em renegar Eva, sem lhe prestar qualquer apoio ou admitir parte na “culpa”. Nesse
aspecto, Lilith se mostra aqui como a Mae Terrivel, aquela que ¢ “desagradavel” aos olhos dos
homens porque — como os elementos mais “selvagens” da natureza — € indomavel, incbmoda e,
por vezes, mortifera. Esse aspecto “incomodo” da Mae Terrivel ao patriarcado fica explicito no

fragmento seguinte:

Queima de arquivo

Lilith ndo devia ser transformada
Nem em estatua de sal
(Garcia, 2020, p. 69)

O titulo, “queima de arquivo”, pode ser lido em relacdo com o proprio “apagamento”
da figura de Lilith —assim como de qualquer imagem que remetesse diretamente a Mae Terrivel
— da ortodoxia biblica, em especial a cristd.!!! Nesse sentido, o “arquivo” aqui pode ser lido
como o saber feminino original, o conhecimento arcaico do “lado sombrio”, segundo Koltuv
(2017), tdo essencial a individuacdo das mulheres, mas francamente proibido pela logica
patriarcal. Além disso, o ato de “queimar” remete indiretamente a puni¢do dada as mulheres
hereges durante a Inquisicdo — em especial as “bruxas”, mulheres que, como Lilith, muitas
vezes carregavam consigo conhecimentos ancestrais transgressores. Desse modo, uma Lilith —
histérica ou moderna, enquanto “encarnacdo” dessa figura arquetipica transgressora — N&do
deveria, aos olhos do patriarcado, sequer ser “transformada em est4tua de sal”, como ocorreu a
também transgressora Mulher de L6!2, mas sim ser completamente eliminada, através do fogo,
para que nada restasse desse “arquivo” tdo perigoso. Com isso, ¢ possivel afirmar que Garcia
assinala aqui, de forma sutil, o proprio “medo” que a sabedoria “sombria” da Mae Terrivel
Lilith gera no patriarcado, ressaltando sua forca transgressora e, portanto, reforcando sua

posicao de figura arquetipica de um feminino subversivo — cuja “unido” com Eva representa a

11 Em um contexto coloquial, “queima de arquivo” também possui o sentido de “matar alguém” — 0 que numa
leitura metaforica pode ser lido como alusdo a tentativa do patriarcado de matar as “muitas Liliths” que subvertem
a dominagdo patriarcal.

112 A figura da Mulher de L6 se faz presente no relato de Génesis 19, no qual a personagem, esposa do patriarca
L6 — parente de Abrado —, ao fugir com a familia de Sodoma, desobedece a ordem divina de ndo olhar para trés e
vé a destruicdo da cidade por Deus. Diante dessa transgressao, a Mulher € imediatamente transformada em estatua
de sal. Acerca desse episodio, ha duas releituras literarias particularmente interessantes: uma intitulada “A Mulher
de Lot”, da poeta polonesa Wislawa Szymborska, onde a autora relé o episddio pela 6tica da protagonista, e outra
pela propria Adriane Garcia, em um poema da coletanea A bandeja de Salomé (2022), no qual a poeta também
traz a perspectiva da prépria Mulher, assim como faz com outras personagens femininas biblicas.
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conscientizagcdo dual do conhecimento ancestral da mulher. Ainda nesse movimento de
ressignificagdo critica dos “castigos biblicos”, a autora relé ironicamente a expulsdo do

“paraiso”:

Cercamentos

Inaugurar a expulsdo
Da terra

O Deus-Coronel
Da propriedade

Privada
(Garcia, 2020, p. 70)

O fragmento consiste em uma releitura do trecho contido em Génesis: “Entdo Javé Deus
expulsou 0 homem do jardim do Eden para cultivar o solo de onde fora tirado. Ele expulsou o
homem e colocou diante do jardim de Eden os querubins e a espada flamejante, para guardar o
caminho da arvore da vida. ” (Gn. 3:23-24). No poema de Garcia, esse trecho mitico é
novamente entrelacado a um aspecto contemporaneo — ou ainda historico-cultural —, quando a
autora “v€”, no proprio ato de expulsao “divina”, um elemento fundacional ou ainda o “espelho”
de uma situacdo de injusti¢a bastante comum na sociedade brasileira: a pratica da “expulsao”,
grilagem e tomada de terras por parte dos “coron€is” e grandes latifundiarios, no contexto dos
conflitos rurais. Nesse sentido, a expulsdo do “paraiso” é retratada aqui como uma agdo de
“cercamento”, de demarcacdo de uma propriedade, como se esse “Deus-Coronel” fosse a
“imagem e semelhanc¢a” dos mesmos opressores contemporaneos, que da mesma forma como
o Deus “patriarcal” expulsou Adao e Eva por terem transgredido uma ordem injusta, também
praticam injustigas contra os “mais fracos”. Sendo assim, o poema-fragmento interpreta esse
Deus castigador e expulsorio como o epitome mitico da injustica e do poder repressor, como o
instituidor fundacional da “propriedade privada” —, a0 mesmo tempo em que entrelaga a
perspectiva patriarcal do divino a propria nog¢ao de “propriedade”. Desse modo, o poema
subentende que a “propriedade” — fundada no préprio ato mitico da “expulsdao” — € também
uma nocao patriarcal, visto que se apoia no exercicio injusto do poder. Em dialogo com o trecho
original do Génesis, essa perspectiva interpretaria os “querubins” e a “espada flamejante” como
simbolos ndo do “castigo divino” decorrente de uma acdo “pecaminosa”, mas como OS
elementos fundadores de uma ideia artificial de propriedade.

Essa perspectiva acerca da “injustica divina”, longe de ser exclusiva de Garcia, é

também proxima da interpretacdo de Miles (2009, p. 50): “Para o Senhor Deus tudo depende
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da obediéncia ao seu enganoso mandamento. Como personagem, o Senhor Deus é tdo
perturbador quando alguém que detém um imenso poder e parece ndo saber o que fazer com
ele.”. Ou seja: o proprio Deus biblico, afora a releitura de Garcia, possuiria caracteristicas
“tiranicas” que em muitos aspectos se assemelham a critica irdnica que o poema traz. Desse
modo, o “Deus-Coronel” da obra de Garcia ndo s6 possui respaldo com relagdo a figura mitica
“original”, como expande a percepcdo de até onde a influéncia dos mitos religiosos patriarcais
se faz presente na perpetuacdo das injusticas contemporaneas — para além da opressdo mais
direta sobre as mulheres —, 0 que mais uma vez demonstra uma postura poético-critica que,
através da ironia, complementa e vai além dos pressupostos originais de Teologia Feminista de
Forcades 1 Vila (2011). Em seguida, a “expulsdo” se concretiza em uma “jornada” algo
existencial, em que a “caminhada” de Adao e Eva ¢ materializada no pentultimo e mais extenso

poema-fragmento da obra:

Exodo

Expulsos do tal Paraiso
(a Terra é grande)
Adé&o e Eva caminham
Treinados para

A desolacéo

A noite, vez em quando
Um incubo

Um sucubo sinal

Da compaixdo de Lilith
(que ndo quer mais se meter
com Deus)

Caim nasceu a cara de Samael
Abel nasceu a cara de Adao
Eva teve sim

Filhos

Filhas

E depressdo pos-parto:

Agora sb quer viajar
E voltar a ser nua
Sem que Ihe encostem

Lilith ainda faz

(em mil meninas estupradas)
Os seus mil abortos por dia
E todo dia

Religiosamente

Cré

Em Eva

E todo um éxodo
De tentarem tomar
O seu corpo
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(Garcia, 2020, p. 71-72)

O poema-fragmento inteiro pode ser lido como um grande “resumo” da releitura poética
que a autora realiza do mito biblico da Criacdo, no decorrer de toda a obra. Ha aqui o
entrelagamento temporal, a ideia da Criagdo como “mito fundante” do patriarcado, a dualidade
arquetipica Eva-Lilith/Lilith-Eva e uma série de ressignificacdes da tradi¢do judaico-crista,
dando centralidade a questdes e pautas direta ou indiretamente politicas, que consolidam a ideia
de uma “teologia feminista poético-critica” — ou hermenéutica poética do mito da Criacéo —,
que de certa forma constitui a base subjacente a proposta estética da autora.

O primeiro desses elementos de ressignificagdo € o titulo, “Exodo”. Na Biblia, o Exodo
é 0 segundo livro do Antigo Testamento cristdo — ou Tora, para os judeus —, onde se narra o
éxodo (“saida”) dos hebreus do Egito — uma “agdo divina” realizada através de um patriarca,
Moisés. No poema em questdo, entretanto, o “éxodo” ¢ distinto, em diversos aspectos. Primeiro,
porque a principio se refere ndo a fuga do Egito, mas sim ao destino dos “expulsos” Adao e
Eva, apos sairem do “paraiso”. Note-se que, diferente do que ocorre em quase toda a obra, a
ironia desaparece e € substituida por um tom de seriedade, de modo a demarcar o “peso” da
tragédia humana, aqui nao decorrente do “castigo divino” em si, mas do proprio “peso” do
patriarcado. Esse tom “pesado” fica explicito nos primeiros versos: “Expulsos do tal Paraiso /
(a Terra € grande) / Addo e Eva caminham / Treinados para / A desolacdo”. O “tal Paraiso” ¢
assim chamado porque, conforme exposto nos poemas anteriores, nada tinha de “paraiso”, visto
que se mostrava insatisfatorio para todos os seus habitantes — os “trés filhos sem infancia” —
Eva, Lilith e Adao. Tal insatisfagdo, agora, parece estar mais “pesada” ndo exatamente pela
“culpa” do pecado, mas pela consciéncia adquirida das proprias amarras — especialmente por
Eva, que integrara a sua Lilith e assim “descobrira a si mesma”. Essa descoberta “do bem e do
mal” — do “mal patriarcal” —, entretanto, ndo se mostra afinal libertadora para Eva, pois esta
acaba, diferente de Lilith, por sucumbir a categoria de “culpada” — tal como aponta Robles
(2019) — que a otica patriarcal lhe imp6s. Sendo assim, ela e Addo seguem pela “Terra grande”,
caminhando “treinados” — pelas “licdes” do “paraiso”? — em dire¢do a “desolagdo”, ou seja, a
vivéncia obrigatdria de um sistema patriarcal que oprime, em especial, a Eva.

No decorrer dessa “longa jornada” humana, o tinico consolo de Eva ¢ a companhia —
ainda que distanciada e momentanea — de Lilith: “A noite, vez em quando / Um incubo / Um
stcubo sinal / Da compaix&o de Lilith / (que ndo quer mais se meter / com Deus) ”. Sendo 0s
incubos e stcubos deménios sexuais, que na tradi¢do judaica, segundo Scholem (2021), estéo

sob o comando de Lilith e Samael, os mesmos vém “a noite, vez em quando” como um “sinal
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da compaixdo” da Mae Terrivel que, isolada pelo patriarcado, ja “ndo quer mais se meter com
Deus”. Nesse sentido, podemos interpretar aqui que Eva, apesar de ter vivenciado inicialmente
uma “libertacdo” — através do contato com seu “lado sombrio” Lilith — acabou por cair
novamente nas amarras anteriores, sucumbindo a uma distor¢do da Mae Bondosa imposta pelo
sistema patriarcal, mas sem ter esquecido totalmente o seu aspecto adormecido de Mée Terrivel,
que por vezes a “visita” através do desejo sexual possivelmente autoerdtico — dai a metéfora
dos incubos e stcubos.

Desse modo, obrigada a assumir um papel de Mae Bondosa patriarcalmente idealizada,
sem qualquer contraparte de Mae Terrivel para “equilibrar” a si mesma, Eva vé, desolada, o
nascimento de sucessivos “filhos e filhas”, com o nascimento de “Caim, a cara de Samael” e de
“Abel, a cara de Adao”. Acerca dessas duas figuras, um representando o “mal” e outro o “bem”
a partir do Génesis, € possivel 1é-las também como um elemento dual que representa o proprio
patriarcado, ao qual Eva ¢ obrigada a “parir com dor”, ja que ¢ a “mde da humanidade”: Caim,
filho de Samael — o lado “sombrio” de Addo —, por ja nascer “enquadrado” nos padrdes
patriarcais, se torna um individuo violento, destinado a matar o proprio irmao, visto que nédo
conseguiu encontrar sua contraparte “luminosa’ para completar sua individuagao; ja Abel, filho
do “playboy chordao” Adao, sera, assim como o pai, o “querido de Deus”, mas morrera pelas
maos do préprio irmao — sendo essa “morte” um elemento simbdlico também do desequilibrio
de um individuo que nao consegue reequilibrar a sua “sombra”. Desse modo, os dois “irmaos”
—a cara de Samael e a cara de Adao — sdo vitimas do mesmo sistema opressor que condena Eva
a gerar inimeros filhos e filhas, até chegar a “depresséo pos-parto” que a faz “ndo querer mais
que a encostem” sexualmente. Com isso, a Eva resta o devaneio de “s6 querer viajar”, voltar a
ser “nua” e livre como fora com Lilith, a mesma que agora realiza “mil abortos por dia” em
“mil meninas estupradas” — uma interessante ressignificacdo da “condenacdo” de Lilith no
Alfabeto de Ben Sira, onde ela é condenada a “dar a luz e abortar mil deménios”.

Nesse sentido, Lilith, apesar de “adormecida” em Eva pelo patriarcado, ¢ ainda aquela
que, em sua “compaixao” verdadeiramente “divina”, ajuda as vitimas da violéncia patriarcal, a
despeito dos interditos que o préprio patriarcado lhe imp&e. Com isso, Lilith-Eva ndo é s6 a
mera “culpada” do pecado aos olhos do patriarcado, mas também o “demodnio” que “devora
criangas” ndo por maldade, mas para salvar outras meninas, outras “criancas”. E nesse ponto,
portanto, que a ressignificagdo poética de Garcia inverte a “demonizagdao” de Lilith ndo a
colocando como uma pretensa “santa” patriarcal, mas como a Mae Terrivel que, em sua forca

implacéavel, protege suas filhas da forma que for necessario.
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No final do poema — cuja extensdo maior que a dos demais pode ser lida como uma
representagdo formal desse longo “éxodo” patriarcal da humanidade —, surge, porém, uma
centelha de esperanca, de ruptura, quando Lilith-Eva continua a “crer religiosamente” em sua
Eva-Lilith interior; a crer que, em breve, ela conseguird se desvencilhar das amarras que a
prendem, agora através de um novo “éxodo”, de uma “retomada” do proprio corpo e dos

proprios direitos. E o que se concretiza, de certa forma, no Gltimo poema-fragmento:

Menu para ser servido

Lilith e Eva
Vao servir

Costelas
(Garcia, 2020, p. 73)

Lilith-Eva, Eva-Lilith, enfim reunidas pelo despertar de sua Deusa interior, aparecem
para “servir” o menu do patriarcado — ndo no sentido de “servidao”, mas no sentido de trazer
os “restos” do patriarcalismo em ruinas, através de seu simbolo mitico: as “costelas”. Aqui,
portanto, Lilith-Eva e Eva-Lilith, integradas em sua luta com o divino “patriarcal” e suas
“imagens e semelhangas” modernas, se recusam a ser meras “costelas”, meras “auxiliares” dos
homens, mas se afirmam enquanto “proto-poetas” subversivas, enquanto vozes miticas,
poéticas, histdricas e reais — encarnadas na luta constante de todas as mulheres.

E nesse aspecto, portanto, que o trabalho estético de Adriane Garcia em Eva-proto-poeta
(2020) se assemelha ao de Conceigéo Evaristo, em Poemas da recordagao e outros movimentos
(2017). Ambas, com suas propostas estéticas e bases culturais distintas, ressignificam os antigos
mitos e a propria compreensdo do que se entende por “sagrado”, através de dois caminhos
poéticos que, apesar de suas particularidades, confluem em uma oOtica ressignificante da
sacralidade.
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5. DUAS AUTORAS, DOIS CAMINHOS, UMA CONFLUENCIA

No primeiro capitulo deste estudo, apresentamos uma breve discussdo acerca das
limitacGes e contradicOes inerentes a ideia de “sagrado” (Das heilige), conforme postulada pela
Fenomenologia da Religido de Rudolf Otto, a qual se filia, em certos aspectos, o pensamento
de Eliade (2018). Partindo da reflexdo critica de Usarski (2004), discutimos alguns pontos de
questionamento ao referido conceito, em especial dois aspectos que, tento em vista a tematica
e 0 recorte da pesquisa, se mostram centrais para a nossa discussdao: a fundamentacdo do
“sagrado” eliadiano em uma ideia de “universalidade” — deixando de lado as especificidades
das diversas “experiéncias religiosas” — ¢ a filiagdo “criptoteologica” dessa perspectiva a
teologia cristd, em especial no que concerne a no¢ao de “numinoso”.

Tendo em vista essa discussdo e considerando a proposta central desta pesquisa —
investigar de que modo se dariam as ressignificagdes do “sagrado” pela otica do feminino em
Conceicao Evaristo e Adriane Garcia —, ¢ interesse enfatizar a propria ideia de “ressignificagdo”
que se instaura através das poéticas das autoras; ndo apenas no que diz respeito a (re)leitura da
sacralidade sob um olhar “feminino” — e também ‘““feminista” —, mas também a prépria
desestabilizacdo que as referidas poéticas conferem ao conceito.

Desse modo, quando tomamos o sentido da palavra ressignificar — gerar um novo
sentido, um novo significado —, é possivel compreender que, conforme demonstramos no
decorrer das analises, as obras poéticas das duas autoras retiram o “sagrado” de sua aura
“numinosa”, distinta do humano, conforme Eliade (2018); conferindo a experiéncia do
“sagrado” uma série de particularidades que, poeticamente, rompem com a no¢ao dicotomica
de “sagrado x profano” — tdo cara ao conceito de eliadiano —, trazendo essa “vivéncia” para um
tempo historico presente, para 0 hoje; seja como modelo mitico, seja como reverberacdo
concreta na realidade.

Sendo assim, quando vemos, na poesia de Concei¢do Evaristo, uma intencionalidade
estética de trazer a mulher negra para o centro da vivéncia do “sagrado”, ao mesmo tempo em
gue converge uma ampla gama de simbolismos que dialogam direta ou indiretamente com as
espiritualidades afro-brasileiras, podemos enxergar nesse esforco poético, para além de seu
sentido “politico”, uma espécie de deriva poético-conceitual do que seria a propria
“sacralidade”: ndo mais a caracteristica de uma “realidade outra” que se impde sobre o
“mundano” — algo tdo comum a o6tica exclusivamente cristd —, mas um “sagrado” outro que se
manifesta na “carne”, que se materializa na (escre)vivéncia das mulheres negras e em seus

multiplos processos de resisténcia.
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E nesse sentido, portanto, que a forca das mulheres negras; sua dor, suas lutas diarias e
resgates memorialisticos; pode ser lida, em consonancia com a perspectiva aqui proposta, como
uma experiéncia “sacral”, no sentido em que encarna as imagens miticas da Grande Mée Negra,
seja na coragem de lansa, na sensualidade de Oxum ou na sabedoria de Nana — ou ainda na
potencialidade ancestral das lyamis. Com isso, a ideia de “sagrado” que se instaura aqui — se
podemos chama-la assim, propondo uma (re)leitura dos questionamentos de Usarski (2004) e
Brandt (2008) — rompe com uma ética hierarquizante entre o “divino” e o “humano”, ao passo
em que traz a vivéncia desse “divino” — assim como suas tensdes inerentes — para a experiéncia
da humanidade, das mulheres negras.

J& no caso de Adriane Garcia, essa deriva poético-conceitual se faz presente na releitura
parddica do mito biblico — no entrecruzamento de referéncias, imagens e textualidades, as quais
ndo apenas subvertem a hierarquia do “divino” sobre o “humano”, ao “ousar” (re)criar
poeticamente uma “outra” ideia do “sagrado”, mas também exploram, de forma irbnica e
provocadora, as tensdes e contradigdes da relagdo complexa entre a humanidade e o “sagrado”,
demonstrando o que ha de “humano” nessa instancia que, aos olhos do “numinoso” em Otto e
Eliade (2018), seria praticamente “inefavel”.

Sendo assim, o que a escrita de Adriane Garcia faz, para além de uma “rebeldia” politica,
é também a “revelacdo” dos aspectos mais perturbadores dessa relagdo entre “humano”,
“sagrado” e vivéncia religiosa, estabelecendo questionamentos — bem-humorados — sobre o
modo como encaramos o “sagrado” e como esse “sagrado” se manifesta no dia-a-dia de
inmeras mulheres e homens, por vezes corporificando as leituras redutoras que se
estabeleceram historicamente sobre esse conceito. Nesse sentido, Garcia envereda por um jogo
de (re)leituras que desestabiliza os dois “textos-base” originais — 0 Génesis e 0 Alfabeto de Ben-
Sird —, propondo uma leitura “desmistificada” dessas narrativas, explorando elementos e
aberturas intertextuais que os proprios “textos-base” oferecem, através de seus aspectos
multissemidticos. 13

Esse ultimo aspecto — notado por Vieira Junior e Souza e Silva (2024) na poesia de
Evaristo, mas presente em ambas as autoras —, se vale da parddia e da releitura critica como

caminho de interconexdo simbdlica, de confluéncia e reescritura de ideias, tomando o mito nio

113 Entendemos aqui, portanto, mais do que um ‘“combate” virulento ao texto biblico e & tradigdo cristd, mas
sobretudo um esforgo poético de investigagdo simbolica, de busca por uma compreensdo do “sagrado” que fuja a
ditames “fixos” e imposi¢des teologicas; uma verdadeira hermenéutica do “sagrado” a partir do literario, sem
receio de expor suas diversas qualidades e contradicGes.
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como um “fim” em si mesmo, mas como um texto em palimpsesto, no qual o “sagrado” pode
ser “escrito” e “reescrito” em distintas compreensdes e entrecruzamentos.

Nesse sentido, o “sagrado”, ao ser reinterpretado poeticamente, ja ndo se encontra como
categoria “fixa” — conforme se compreende na perspectiva de Eliade (2018) —, mas assume uma
postura de deriva, de indefinicdo que o torna, em diversos aspectos, menos “limitado” que em
comparagao a conceituacao “original” de raiz fenomenoldgica. Portanto, ainda que ndo se possa
— e nem seja essa a intencdo das autoras — extrair qualquer tipo de conceito ou teoria a partir
das obras, visto que se tratam essencialmente de construtos estéticos, € possivel ler nos poemas
das autoras uma ideia de “sagrado” que o agarra pelas frestas, pelas rupturas e dissociagdes
inerentes a propria compreensdo pretensamente ‘“‘candnica”, desconstruindo qualquer
sistematizacdo hierarquica; sobretudo, pondo em xeque a perspectiva criptoteoldgica, apontada
por Usarski (2004), que filia o “sagrado” a 6tica exclusivamente cristd — e mais especificamente,
a uma leitura redutora desta otica.

Com isso, por mais que as ressalvas de Usarski (2004) ao uso do termo sejam legitimas
— conforme ja discutimos no primeiro capitulo —, assumimos, no decorrer desta pesquisa, uma
compreensdo da “sacralidade” que, fundamentada na reflexdo estética das autoras, ndo se
encontra limitada as categorias anteriormente fixadas, porém as desestabiliza, a0 mesmo tempo
em que adota um “olhar feminino” e uma perspectiva “politica” sobre essa concepgéo.

Acerca desse aspecto “politico”, o mesmo se faz presente através de uma compreensao
do fazer poético que, em relacdo intrinseca com os dilemas e necessidades da sociedade
contemporanea, busca posicionar a poesia enquanto “instrumento estético” de reivindicagdo
“politica”, ou em um sentido mais especifico, “poético-politico”, visto que ndo abre mao do
proprio “fazer poético”, nem da linguagem concernente a poesia, conforme evidenciamos nas
andlises.

No caso de Conceicdo Evaristo, esse posicionamento se mostra explicito ja na
reivindicagdo da imagem da Mé&e Preta como elemento fundador de sua escrita, conforme
apontamos no inicio do Capitulo 1. Sendo a Mée Preta o simbolo historico maior da dupla
condicdo da mulher negra na sociedade brasileira, enquanto vitima tanto do racismo quanto do
machismo — a partir da nogao de “lugar de fala”, conforme Djamila Ribeiro (2017) —, Evaristo
reivindica, ao trazer essa figura para o centro do seu projeto estético, uma posi¢do de luta
assumidamente politica, que compreende a escrita da mulher negra como um caminho de
ressignificacdo e transformacdo da sociedade, o que implica em uma série de reverberacdes e
desdobramentos poéticos que parte da retomada de um “‘saber poético-ancestral” como

instrumento de luta do presente, tal como exposto nas analises.
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J& no caso de Adriane Garcia, partindo de um “lugar de fala” algo distinto do de
Evaristo, mas proximo em certos aspectos — o de uma mulher brasileira, contemporanea, em

constante enfrentamento do patriarcado*'*

—, esse posicionamento poetico-politico se
materializa em uma reivindicacdo feminista, que busca trazer a mulher para o “centro” da
reflexdo, em um esforgo estético de “reler” o passado para compreender o presente — 0 que fica
explicito em Eva-proto-poeta (2020). Partindo da necessidade de uma poesia conectada ao
“mundo ao redor”, a poética de Garcia ndo abre méo de enfrentar os desafios e problemas
centrais da contemporaneidade; postura que se faz presente ndo apenas na obra analisada, mas
também nas demais que constituem a sua bibliografia, também de modo semelhante a Evaristo.

No que diz respeito ao ponto central desta pesquisa — a ressignificacdo poética que
ambas prop6em do sagrado, desconstruindo a 6tica patriarcal —, esses dois projetos distintos se
tocam a partir do momento em que direcionam seus esforgos para o “resgate” da perspectiva
feminina do divino — ou ainda de um “divino feminino” —, seja através da retomada dos
simbolos e saberes ancestrais, no caso de Evaristo, seja na releitura subversiva do mito biblico,
no caso de Garcia. Em ambas, ha uma postura poético-teoldgica feminista — proxima tanto da
TF de Forcades i Vila (2011), quanto da TFN, segundo Krob (2014) — que se coaduna a uma
certa “nostalgia”, em maior ou menor medida, de um passado “matriarcal” ou “matricial”,
conforme Campbell (2015) e D’Eaubonne (1977). No caso de Evaristo, essa “nostalgia” esta
ligada a necessidade explicita de um “rememoramento” das origens, de uma busca por reparar
0s apagamentos culturais decorrentes da ferida historica da escravidao e do racismo, trazendo
a luz o simbolismo ancestral de Tyami, das yabés e das tradices de matriz africana, ressaltando
a for¢a feminina “perdida” com a imposi¢ao da perspectiva “branco-patriarcal” sobre o sagrado.
Ja em Garcia, esse elemento “nostalgico” se reflete sutilmente na reivindica¢do de Eva como a
“proto-poeta”, a poeta original, assim como na presenca de Lilith como a Deusa sombria ou
Mée Terrivel, o que nos remete a ideia de um feminino divino ancestral, a partir de Campbell
(2015).

Essa “nostalgia” do feminino ancestral, entretanto, ndo se restringe a uma “prisao” as
amarras do passado, mas ¢ parte de uma luta pelo presente, no qual o passado “mitico” se
entrelaca temporalmente ao hoje, as lutas contemporéneas, promovendo derivas estético-
conceituais que, conforme apontamos no decorrer das analises, ressignificam a propria

compreensao do “sagrado” pela otica do feminino, promovendo uma retomada poética, politica,

114 Interessante notar que Adriane Garcia também discute, em outras obras de sua extensa bibliografia, temas
relacionados a luta antirracista, estabelecendo outros pontos de conexdo com Evaristo — 0s quais, por questao de
recorte, ndo foram aprofundados aqui.
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teoldgica e existencial do sentido arquetipico da Mulher — ou do “ser mulher” —, em toda a sua
multiplicidade, subversédo e poténcia.
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6. CONSIDERACOES FINAIS: A POESIA (DE MULHERES) REPENSANDO O
SAGRADO

No decorrer da presente investigacdo, buscamos estabelecer um caminho metodoldgico
e analitico que nos permitisse evidenciar 0s processos estéticos de ressignificacdo do sagrado
nas obras poéticas de Conceicdo Evaristo e Adriane Garcia — respectivamente, as coletaneas
Poemas da recordacédo e outros movimentos (2017) e Eva-proto-poeta (2020). Tendo como
base o pressuposto de que tais ressignificacdes se dariam por meio de elementos estético-
simbdlicos, nos quais dialogariam perspectivas oriundas do mito, da teologia e da literatura —
compreendendo esta Ultima como um “instrumento hermenéutico” de ressignificacdo do
“sagrado” —, construimos um aparato tedrico multidisciplinar, ancorado em um conjunto de
conceitos que, apesar de oriundos de areas distintas, comungavam com o ponto central de nossa
investigacao: a analise das obras das poetas, tendo em vista a relagdo que elas estabelecem com
a sacralidade.

Partindo do referido pressuposto e do caminho metodoldgico estabelecido, buscamos,
nas analises, evidenciar os elementos estéticos das obras que, em didlogo com os arcaboucos
culturais que as constituem e que foram apontados no aporte teérico — especificamente, as
tradigdes ioruba e judaico-cristd —, possibilitavam uma leitura interpretativa do corpus no que
diz respeito as ressignificagdes que as obras analisadas se propunham a realizar sobre o
“sagrado”. Sendo assim, estabelecendo um recorte que levou em consideracdo as estruturas
especificas das obras, assim como 0s excertos (textos) que mais diretamente se relacionavam
com 0s objetivos da pesquisa — no caso de Evaristo, os poemas que de algum modo se
relacionavam com a tematica do sagrado, e no caso de Garcia, a integralidade da obra, dada a
sua unidade tematico-formal intrinseca —, realizamos uma série de analises de cunho
hermenéutico, por meio das quais evidenciamos e comparamos 0s aspectos textuais do corpus
que explicitavam a relacéo de ressignificacdo das referidas obras com o sagrado.

Desse modo, através da analise detalhada do corpus, levando em consideracdo os
aspectos tematicos, formais e culturais que constituem e subjazem as obras, foi possivel chegar
a conclusdo que as ressignificacdes do sagrado nas obras poéticas das autoras se déo, sobretudo,
atraveés da contraposicao estética a uma determina perspectiva patriarcal do “sagrado” —, por
meio da elaboracdo de um conjunto de elementos que, em dialogo direto ou indireto com figuras
arquetipicas que remetem a Grande Mae, propdem uma ressignificacdo critica dos mitos — em
especial, o mito biblico da Criagdo —, promovendo um “restauracdo” poética do “divino

feminino”, ou ainda da sacralidade sob uma perspectiva “feminina”.
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Nesse sentido, os textos analisados, apesar de suas especificidades, dialogam
centralmente no que diz respeito ao que denominamos de “postura poético-politica” de
ressignificacdo do sagrado, por meio da qual as imagens patriarcais do “Deus-pai” sdo
contrastadas poeticamente com a figura de uma “Deusa-mae geradora” — figura esta que se
encontra “diluida”, literariamente, através de elementos simbolicos e estéticos, os quais
apresentam correspondéncia com outras figuras culturais que fazem parte do “universo” de cada
obra analisada, especificamente as figuras de lyami e das yabas, em Evaristo, e de Eva e Lilith,
em Garcia — as quais chamamos, no decorrer de nossa reflexao, de “chaves arquetipicas”.

Sendo assim, inseridas em um contexto maior, observavel na contemporaneidade, de
“retomada” poética da sacralidade feminina — ou da perspectiva mitico-teolégica de uma
“Deusa-mae” —, as obras das duas autoras propdem o resgate de uma certa compreensdo do
sagrado que, em contraposicdo a perspectiva patriarcal, tanto dialoga com reflexdes teoldgico-
criticas — a exemplo das Teologias Feministas —, quanto vai “além” das mesmas, no sentido em
que nao se restringe a conceituagdes especificas, mas parte do seu préprio carater inespecifico
para constituir uma releitura ousada da sacralidade, em suas distintas huances.

Com isso, tendo como base o principio da “liberdade poética” — assim como o desejo
“politico” de fazer da literatura um meio (também) de reflexdo acerca dos dilemas da
contemporaneidade, dentre eles a relacdo contraditdria da sociedade com a religido —, as autoras
“enfrentam” poeticamente a dificuldade de se tratar de um tema tao divisor e socialmente
representativo, assumindo a poesia como um caminho possivel para discutir e ressignificar
dogmas ha muito estabelecidos ou mesmo “mal interpretados”.

Portanto, ao evidenciar os caminhos estéticos percorridos pelas autoras, esta pesquisa
buscou ndo sé cumprir com seu objetivo principal — realizar uma leitura detalhada do corpus,
levando em consideracgdo 0s pressupostos tedricos estabelecidos —, como também abrir caminho
para investigacdes que possam, ainda mais, evidenciar a riqueza estética, cultural e politica que
atravessa as obras das autoras, para além de quaisquer perspectivas “limitantes” ou superficiais.
Nesse sentido, tomamos a presente reflexdo ndo como uma “chegada”, mas como um ponto de
partida que possa trazer a tona aspectos ainda pouco investigados dentro da relagdo muitas vezes
subversiva que a “escrita de mulheres” estabelece com temas complexos como a religido e a
sacralidade.

Por fim, retornando a nossa discussdo central, é possivel afirmar que tanto a poesia de
Conceicdo Evaristo quanto a de Adriane Garcia encontram na escrita um caminho de
questionamento, reflexdo e reinterpretagdo do “feminino”, dentro do qual o “sagrado” se faz

presente para além de uma nog¢do engessada de “numinoso” ou mesmo de “religido”, fluindo
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através das resisténcias concretas e simbolicas de suas muitas mulheres, das mulheres atuais,
de seus eu-liricos em constante deriva, na busca por uma “imagem” de si que substitua a
reificagdo patriarcal por uma figuragdo tdo “nova” quanto ancestral: a Mulher-poeta, a Grande

Mée, a Deusa no ventre das palavras.
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