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B RESUMO: O negro e as religides se constituem como umas das principais tematicas das
obras de Antonio Callado. Nesse trabalho, analisam-se duas pegas teatrais que compdem
o seu teatro negro: O tesouro de Chica da Silva e Uma rede para lemanjd. Analisamos
essas obras no intuito de evidenciar, respectivamente, a reinvengdo da identidade da
negra brasileira a partir da apropriacdo do mito da femme fatale e o artificio estético de
sincretismos religiosos numa composicao simbdlica de um Auto do Natal culturalmente
hibrido.
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Abrindo as cortinas: aproximacdes

A historia do teatro negro no Brasil ¢ bastante recente. Inicia a partir de
uma certa representatividade com a formagao do Teatro Experimental Negro' em
1947, criado como instrumento de redencdo e resgate dos valores negro-africanos
(NASCIMENTO, 1980). Tratava-se de um teatro contestatorio, cujo objetivo

*

UPE — Universidade de Pernambuco — Grupo de Pesquisa Itinerarios Interdisciplinares em Estudos
Sobre o Imaginario — Recife — PE — Brasil. 50100-010 — geamk.upe@gmail.com.

Hk

UPE — Universidade de Pernambuco — Grupo de Pesquisa Itinerarios Interdisciplinares em Estudos
Sobre o Imaginario — Recife — PE — Brasil. 50100-010 — clarinha.nenm@hotmail.com.

' Buscando a valorizagao social do Negro no Brasil, surge, no Rio de Janeiro, o Teatro Experimental

Negro, também chamado de TEN. O seu proposito foi resgatar, por meio da cultura, da educacao e
das artes, os valores da pessoa humana, em especial, da cultura negro-africana. Trazer a tona o tema
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fulcral era o resgate de uma tradi¢do cultural negra, silenciada por uma hegemonica
cultura “branca”, enraizada na formagao da cultura brasileira. Por isso, possuiu um
contundente engajamento social de reivindicacdo da valorizacao da diferenga, ou
seja, do reconhecimento do valor civilizatorio da heranga africana e da personalidade
afro-brasileira. A proposta de sua agdo, portanto, girava a partir do cruzamento
dos trés eixos: o valor cultural, o artistico e a funcdo social (NASCIMENTO;
NASCIMENTO, 2000). E a melhor ferramenta para a sua realizagdo seria a
apresentacdo no palco do “negro heroico”, cuja constitui¢ao de seu perfil estaria
submetida aos propositos revolucionarios de desmistificagdio do predominante
discurso de “democracia racial”, referente ao processo de colonizagao brasileira e,
por conseguinte, da formacao de sua identidade.

Apesar da simpatia com o ideario estético e ideoldgico do Teatro Negro
Experimental, o teatro negro de Antonio Callado despe-se de um carater
marcadamente interventivo e militante. A dentncia social serve a constituicdo de
textos reveladores de conflitos humanos mais plenos, existentes na constituicao de
personagens cuja densidade psiquica implode a estereotipagdo do negro a favor
de um discurso de engajamento social, a partir de uma construgdo identitaria
homogénea e univoca. As personagens se questionam sobre a propria existéncia
e, neste processo, também refletem sobre a sua relacdo com o espago onde vivem,
demonstrando ndo so6 a sua origem africana, mas a influéncia da cultura ocidental
em suas falas e habitos.

As religides também perpassam as obras de Antonio Callado. Segundo Tristao
de Athayde (LEITE, 1982, p. 101), nos seus primeiros romances, prevalecem “os
grandes problemas da vida e da morte, da pureza e da corrupcao, da incredulidade
e da fé”. O critico se refere as obras Assungdo de Salviano (1954), A Madona
de Cedro (1957) e Quarup (1967). Além dessas, destacam-se as pecas Forro no
Engenho Cananéia (1964) e Uma rede para lemanja (1961), texto que € objeto de
estudo nesse trabalho.

Nesse sentido, esse trabalho busca avaliar como as relagdes culturais e
religiosas sdo problematizadas de maneiras diferenciadas nas obras calladianas:
O tesouro de Chica da Silva e Uma rede para lemanja. Para tanto, esta dividido
em dois topicos. No primeiro, apresenta-se uma discussdo historica sobre a
identidade feminina negra no periodo colonial, a partir da problematizagdo
da identidade de Chica de Silva, que parece ora ser influenciada por discurso
ideoldgico de branqueamento da mulher negra, ora reagir a esta manipulagdo
cultural, incorporando tragos do mito da femme fatale. No segundo, analisa-se
como o sincretismo religioso simbolico se torna um artificio estético de recriagao
identitaria atemporal, em que as culturas africana e crista dialogam de tal modo a
haver uma hibridiza¢do cultural.
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O tesouro de Chica da Silva: entre a reinvencio da mulher fatal e a adaptacao
da negra brasileira

A obra O tesouro de Chica de Silva se apropria de fatos registrados pela
historiografia e, a0 mesmo tempo, convertidos em mitos na memoria popular.
Desta forma, hd um resgate da historia da resisténcia dos negros, comum ao
Teatro Negro Experimental. Todavia, ela perde o carater militante e pedagogico
e busca problematizar a situagdo de entrelugar de uma “senhora” negra do Brasil
Colonial, na fronteira entre sua origem escrava ¢ a sua nova condi¢ao de amante de
um estrangeiro portugués, detentor da exploragdo dos diamantes e, logo, do poder
exercido sobre uma das provincias da colonia. Trata-se, portanto, de um teatro
cujo discurso social serve a um tema bem mais complexo: o drama humano da
constitui¢cdo da identidade de Chica da Silva e a sua busca por artificios para a sua
ressignificag@o diante do olhar do outro. Callado, entdo, discute a mascara feminina
como um artificio de sobrevivéncia social. Apresenta o jogo constante entre “quem
eusou” e “o que aparento”, problematizando, com isso, as fronteiras flexiveis entre o
mito e o historico na propria constituicdo da imagem de Chica da Silva no imaginario
ocidental brasileiro. E faz isso apresentando duas circunstancias, aparentemente
dispares no enredo, mas necessarias para a composicdo da complexidade da
personagem. Isso € observado quando Chica da Silva incorpora a imagem mitica da
femme fatale diante do sujeito branco e hegemonico; ¢ quando deixa esta mascara
cair e assume a situacdo de ex-escrava, admitindo a sua necessidade de luta por
sobrevivéncia e liberdade diante de um “coro” de mucamas que se comportam
como seu proprio espelho.

No imaginario ocidental, o mito da femme fatale esta relacionado ao “feminino
concebido como magia ou trapaga, pressentindo ali uma armadilha para os nio-
iniciados.” (DOTTIN-ORSINE, 1996, p. 83). Neste sentido, o mito da mulher fatal
esta presente nas narrativas de comportamentos de mulheres que usam o seu corpo
como um artificio de poder sobre o corpo masculino. Ha, entdo, uma inversao de
papéis: amulher se coloca como um “sexo forte” em relacdo a fragilidade do sexo do
homem diante de seus encantos sexuais. Desta forma, a for¢a do feminino associa-
se a sua também forga sexual, que passa a ser temida, de modo que qualquer mulher
¢ identificada com a femme fatale, sempre que for considerada perigosa para a
saude, fortuna, inteligéncia, honra ou alma masculina (DOTTIN-ORSINE, 1996).
A mulher fatal assume, portanto, a condi¢ao basilar do mito, enquanto narrativa
proporcionadora de modelos de comportamentos humanos (ELIADE, 1972).
O que se defende neste trabalho ¢ que esse modelo de comportamento feminino
sempre foi abordado por um discurso patriarcal como um contraexemplo, ou seja,
um padrao de comportamento feminino a ndo ser adotado para a permanéncia do
equilibrio social.
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Entre os mitos associados a femme fatale, destaca-se, inicialmente, Eva,
considerada a primeira mulher a agir como um instrumentum diaboli que causa a
perdigao do género humano (PILOSU, 1995, p. 29). A visao ocidental das mulheres
recebe a influéncia do mito da “ma Eva” e de posterior reversdo desse mito pela
historia da “Virgem Maria”. Ha, deste modo, uma oposi¢ao de condutas e modelos
de comportamento. Maria seria o exemplo a ser seguido de mulher passiva e
dessexualizada; e Eva, o da criatura indisciplinada, usando o sexo para seduzir o
homem e pararealizar suas vontades, levando-o ao precipicio (HIGHWATER, 1982).
Na cultura judaica, ainda se destacam duas figuras miticas femininas associadas a
femme fatale: Dalila e Salomé. No leito sexual, Dalila usa a sedugdo para tirar
de Sansdo o segredo de sua forga, levando-o a escraviddo e, por conseguinte, o
povo judeu. Ja Salomé exibe o poder da sedug@o feminina com a danga, como uma
armadilha criada pelo demonio para subjugar o homem (DOTTIN-ORSINE, 1996).

Na obra O tesouro de Chica da Silva, a protagonista se apropria de um
comportamento da femme fatale para subjugacdo masculina, que garantira a Chica
apermanéncia na posi¢ao de “Senhora”, espago exclusivo da mulher branca. Assim,
encena o papel do mito da mulher cujo sexo tem uma fun¢do dominadora sobre o
homem, recusando-se, justamente, em oferecé-lo ao amante Jodo Fernandes. Ha,
desta maneira, uma ressignifica¢do da femme fatale. Se, na origem do mito, a flria
sexual inesgotavel ¢ o que alimenta o dominio do corpo masculino, neste caso, a
auséncia € o que o sustenta. Isso fica em evidente no trecho abaixo:

JOAO FERNANDES: — Chica. Vocé ¢ a minha mulher!
CHICA: — A sua mulher esta em Lisboa, eu sou sua amante
Jodo Fernandes: - Nao ¢ mais. Se ndo, deixe que a ame.

CHICA: — Ame, ame a vontade (violenta) mas na minha cama nao entra enquanto
esse Valadares ndo sair do Tijuco.

JOAO FERNANDES: — Chica, hoje é o banquete de despedida dele. Depois do
banquete...

CHICA: — Depois do banquete, vocé fica bebendo vinho do Porto com o conde
e eu vou dormir.

JOAO FERNANDES: — Irei ter com vocé.
CHICA: — Nao.
JOAO FERNANDES: — Mas Chica, seja razoavel. Hoje a noite...

CHICA: — Depois de amanha, quando vocé voltar de acompanhar até 14 fora
do arraial esse salta pocinhas ¢ trudo de feira que ¢ o conde, pode subir ao meu
quarto. Espero vocé debaixo da colcha ainda que o sol esteja a pino e o sino da
matriz badalando meio-dia. (CALLADO, 2004, p. 34-35).
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No fragmento, ha uma vassalagem por conta do sexo. Jodo Fernandes coloca-
se numa condi¢do semelhante a de um trovador, implorando o corpo da amante,
e Chica, na condi¢do de “Senhora”, sabe que a abstinéncia do seu corpo pelo
amante ¢ uma forma de realizagdo de seus desejos fora da cama. Neste sentido,
ha uma consciéncia da personagem da condi¢do de sua vagina, enquanto “dentada
devoradora” (NUNES, 2000) cujo prazer proporcionado suga a autonomia do
sujeito ao ponto de sua auséncia tirar-lhe a razdo em relagcdo a conducao de sua
vida. Constroi-se no texto, entdo, a metaforizagdo do corpo masculino como um
fantoche do sexo feminino, isto ¢, regulado pela mulher. Isso ocorre a medida que
Chica assume a mascara da femme fatale. O mito, portanto, serve a figura historica.
A ex-escrava sabe que o conde Valadares pode prejudicar o amante, prendendo-o
e, logo, também prejudica-la, fazendo-a perder o conforto e, quicd, a liberdade.
Assim, usa a auséncia do sexo para afastar Valadares de sua casa, distanciando
também o olhar do Estado sobre a sua condi¢do de ex-escrava.

A cama, nesta perspectiva, tem uma fun¢do muito relevante na composi¢ao
de uma personagem revestida da femme fatale. E um espago de encantamento onde
o homem cede a sua vontade por estar a mercé do exercicio do fascinio de seu
corpo, tal qual esteve Sansdao em relagdo a Dalila, na mitologia judaica. Isso fica
ainda mais evidente quando Chica seduz D. Jorge, levando-o para a “cama”, ao
saber que ¢ o filho do Conde exilado, depois desse ter matado um oficial do pai
por conta da paixdo exercida também pelo corpo da negra. No texto teatral, cria-
se um siléncio sobre o que acontece na cama. Se o jovem rapaz adormece exausto
por conta dos acontecimentos bruscos dos dias, ou se adormece por conta também
da forca sexual da vagina da propria Chica. Acredita-se que esta lacuna, criada na
propria execugdo teatral, alimente a dubiedade que se cria na propria construgao
da personagem, oscilando entre o mito poderoso e a mulher negra fragilizada pelo
sistema colonial. Nesse jogo entre aparéncia e esséncia, também fica evidente em
outra conversa com Valadares: “JOAO FERNANDES: — Vocé nio é a Chica-que-
manda na boca de todo o Tijuco? / CHICA: Chica-que-manda porque manda em
vocé”. (CALLADO, 2004, p.40).

No fragmento, a personagem sugere a consciéncia da necessidade da
permanéncia de sua imagem como femme fatale para todos os habitantes da
provincia Tijuco. Conforme esta perspectiva, o mito fornece um poder social que
apaga a origem escrava da personagem. Chica manda no lugar porque manda no
homem do lugar a ela submetido, por conta de sua forca arquetipica. Ha, entao,
uma falsa invulnerabilidade. Se o servo do sexo cai, por conseguinte, a sua mascara
de poder também. E aparece a imagem da ex-escrava que ¢ desvendada, quando
conversa com suas mucamas, na posi¢do de coro no texto, como quem se reflete
diante do espelho:
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MUCAMA 6: — Ja vi muito fidalgo que no meio da noite ao invés de escalar
sacada de patroa fica pelo patio mesmo... Menos risco.

MUCAMA 7: — E aposto que ¢ o mesmo petisco! (...)

CHICA: — O dificil de verdade, é quando a escrava que ¢ quando a escrava ¢
que sobe para a cdmera de cima. Parar fidalgos que vdo em busca da senhora ¢
coisa de toda hora. Isso ¢ feito roubar a flor do vizinho. Dificil ¢ virar senhora.
E sair do andar escuro da casa para os altos do sobrado. E deitar na cama do
senhor, é como se enroscar como roseira no dossel da cama do senhor, € ser a
flor do senhor.

MUCAMA 8: — Principalmente do senhor desembargador..
MUCAMA 9: — Do senhor Jodo Fernandes...
MUCAMA 10: — Do contratador de diamantes..

ESMERALDINA: — E bem verdade que o contratador nem tem entrado no
quarto da sinha!

MUCAMA 1 (RINDO a valer): — Sinha Chica anda feito uma freira! Bota na
cadeira da porta contra o desembargador!

MUCAMA 2: (mesmo): — A cama ¢ tdo grande para uma Chica so!

Mucama 3: — O contratador dizem que ndo dorme, de tanto pensar em Chica sé
e ele também!

CHICA: —Isso ¢ um castigo passageiro. O importante ¢ que eu tenho contratador.
(CALLADO, 2004, p. 15).

O texto apresenta uma desconstrugdo do discurso de democracia racial
defendido por Gilberto Freyre (1995) e também do proprio mito de Chica da Silva
existente no imaginario brasileiro. Sugere-se uma consciéncia da mulher negra ao
longo do processo colonial de sua condi¢ao de objeto sexual dos colonizadores, que
a usavam sem a devida relacdo afetiva e de cordialidade entre a “casa grande” e a
“senzala”, exaltada por Freyre. Se o autor apresenta a inveja da mulher branca pela
preferéncia pelas amantes ao ponto de tortura-las, muitas vezes, queimando seios
e arrancando olhos (FREYRE, 1995), Callado sugere a angtstia da mulher negra
em se saber apenas um corpo proporcionador de prazer, cuja condi¢do espacial tem
uma mesma fungao social. A senzala sempre estara abaixo do Sobrado, tal qual a
mulher negra em relacdo a branca nas relagdes com os senhores. A rivalidade entre
mulheres, entdo, ¢ ressignificada. Na voz de Chica, as negras buscam “roubar” a
atencdo dos senhores para sairem de uma invisibilidade social apenas circunstancial,
ja que o foco de atengdo é sempre o Sobrado, onde esta a mulher branca. A senzala
¢ ainda o porto de passagem. A metafora “tornar-se flor” é de uma inquietante
sugestividade nesse sentido.
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Por tras dessa fala, existe a omissao historica de que a sedugdo da “compra” da
alforria, por meio do poder sexual, omite a “compra de esposa” por Jodo Fernandes,
envolvendo a propria necessidade de despersonalizagdo de Chica para se tornar
a “flor” do senhor; “embranquecendo-se” a partir de uma constante busca de
adaptagdo aos costumes brancos. E mais ou menos o que Julia Ferreira Furtado
(2003) afirma quando defende que Chica da Silva adotou ao maximo os valores da
elite para poder pertencer a ela de alguma forma, imitando os habitos e costumes
das mulheres brancas. Assim, reproduziu, e nunca renegou, o mundo daqueles que
a submeteram a escraviddo. Desta forma, a alforria ndo tem papel de afirmacao
de identidade negra, mas de inser¢cdo no mundo dos brancos. E Callado apresenta
diversas circunstancias em que esta afirmag¢ao historica é sustentada.

H4 a assimilacdo da crenca crista através do poder da oragao e da promessa.
Também ocorre a valorizagao do senso de hierarquia racista referente a apresentacao
de uma valsa de Viena como protagonista musical de uma festa, colocando o lundu
como atragdo exotica para agradar estrangeiro e, por ultimo, o uso do dinheiro
como uma forma de afirmagdo da posi¢ao social de Chica. Todavia, a afirmacdo
que melhor denota a busca incisiva de um embranquecimento da raca acontece
em mais um dialogo com suas mucamas, destacando o pavor de seu filho perder a
legitimidade por conta da carta avaliativa sobre a conduta de Valadares feita pelo
conde ao rei de Portugal; relatando o concubinato da personagem com o comendador
de diamantes: “Simao sardinha ndo estd em Coimbra para depois voltar para ca e
casar com uma mulata feito ele, ndo! E o morgado de Jodo Fernandes e ha de casar
com uma menina dona de herdade.” (CALLADO, 2004, p. 15). O trecho comprova
que, por baixo do mito da femme fatale, existe a consciéncia da ex-escrava que
busca branquear o seus descendentes como forma de uma inser¢do mais favoravel
numa sociedade racista. (FURTADO, 2003).

De uma certa forma, hé na fala de Chica também a reproducao do preconceito,
cuja marca ¢ a constituigdo de esteredtipos de valorizacdo de um grupo em
detrimento de outro, consequentemente, inferiorizado (WIEVIORKA, 2007). Isso
fica evidente na fala contundente de discriminacao em relacao a sua propria origem
negra, repetindo o discurso permanente na época colonial de inferiorizacdo do
mulato, baseado no principio racista de que a mesticagem ¢ fonte de decadéncia
em relagdo a uma raga superior pura (WIEVIORKA, 2007). E, portanto, a mesma
abordagem pejorativa dos gregos acerca do hibrido, enquanto impuro e, por isso,
incapaz de procriar. Assim, a luta de Chica para que seu filho case com uma branca
sugere um temor, proprio de quem carrega na face os efeitos do racismo, enquanto
um conjunto de doutrinas e ideias que “naturalizam” certos grupos humanos para
melhor agredir, manter a distancia ou inferiorizar outros (WIEVIORKA, 2007).
Este temor ¢ alimentado pelo medo de que seus descendentes ndo precisem
enfrentar seus confrontos bélicos para se impor socialmente por conta da cor. Trata-
se, portanto, de um racismo defensivo que nao é menos perigoso do que o ofensivo
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de carater ideologico universal, representado na pega pelas falas de Valadares,
que exprimem a justificativa do colonizador em perseguir a ascensao social de
uma mulher negra, usando um discurso moralizador cristdo e patriarcal contra o
concubinato e a favor da valorizagdo da familia civilizada. Entre estas falas do
personagem, destaca-se a que o mito da femme fatale é melhor associado a imagem
de Chica da Silva: “Mas temo que essa mulher o tenha enfeiticado! Temo que seja
uma bruxa.” (CALLADO, 2004, p. 126).

E certo que a comparagio de Chica a uma feiticeira expressa a relagio existente
entre bruxa e mulher de arrojada sexualidade, arquétipo permanente no imaginario
do homem ocidental medieval. E na fronteira entre estas duas concepgdes que esta
o mito da femme fatale, identificado a imagem da personagem negra por conta do
dominio exercido sobre o corpo ¢ a mente do contratador de diamantes. Segundo
Mirelle Dottin-Orsine (1996), por tras da bela mulher fatal e de seu lindo toallet, ha
sempre uma megera a mexer um caldeirdo de bruxa para realizar os seus desejos.
E, portanto, uma visdo medieval misogina do corpo e da beleza feminina que
associava o feitico a seducdo, e cujo efeito era sempre maligno, pois acarretava
o enfraquecimento do homem, sendo, muitas vezes, subjugado pela mulher e
até humilhado. Callado brinca com essa perspectiva, fundindo pela ultima vez a
imagem de Chica da Silva a da mulher fatal no desfecho da peca:

VALADARES: — Ah, sim, tenho que soltar o contratador... Vou eu mesmo, ja que
o Capitdo... (faz um gesto em dire¢do ao corpo). Por que me precipitei assim
pondo Jodo Fernandes a ferros?

CHICA: — Sabe-se 1a! Tudo pode ter um certo motivo, neste mundo que parece
tao sem razdo. Nao solte ja o contratador.

VALADARES: — A senhora ndo quer que o solte?!

CHICA: — Nao, solte-o amanha, depois de dado o alarma. Nao tenha grande
pressa, ndo. (Chica se aproxima do Capitdo e volta a cobri-lo com o pano). Nao
devem ser punidos apenas os fortes e os insolentes, como o Capitio...

CHICA: — Os mansos € os timoratos como o contratador de diamantes, merecem
também o seu castigo. (CALLADO, 2004, p. 126).

O texto finda expressando um dos pilares da comédia defendidos por
Aristoteles (1990): a capacidade de recriar os defeitos do que ha de pior nos homens
para, entdo, gerar-se o riso na plateia, como artificio catartico de purgagdo de suas
proprias fragilidades. A grande ironia € que o alvo do deboche de Chica deveria ser
justamente o sujeito de seu amor e respeito. E neste sentido que ha completa fusao
da malicia da ex-escrava com a temida crueldade da femme fatale. E necessario
que Chica consolide a imagem mitica que a empodera, também diante do Estado,
representado por Valadares. E isso s pode se realizar plenamente provando que sua
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identidade ¢ maior do que sua “vagina devoradora”, diminuindo o homem que a
eleva apenas como a sua concubina, ao apresentar uma inversao de papéis.

No imaginario medieval do homem colonial, uma das formas de se inferiorizar
o feminino seria a de rebaixa-lo, adequando-o a modelos de conduta. Um deles foi
a constitui¢ao do esteredtipo da “mulher linguaruda” (BLOCH, 1995) cuja fala era
denunciadora de seu fragil carater e também proporcionadora da ruina do homem.
Na peca, quem fala demais ¢ o comendador, revelando para Valadares que o plano
de comprar a sua carta de avaliacdo ndo era apenas da negra, mas do casal. E,
por conta disso, todo o império de Diamantes do casal quase desaba, sendo Chica
também quase levada a senzala e colocada em ferros, numa indicagao forte da critica
implicita de Callado ao preconceito racial brasileiro que, por outros subterfugios,
também tende a botar negros ¢ descendentes acorrentados em senzalas simbdlicas.
Ordenar que o amante passasse a noite preso aos ferros € mais do que um castigo da
mulher fatal por conta de uma fragilidade de carater de um masculino fragilizado.
E o recado da negra ex-escrava que sugere a sociedade colonial e contemporanea
da peca que os “grilhdes” impostos contra a sua raga podem ter uma peso bem mais
forte quando também impostos contra o opressor. Nesse sentido, a personagem se
impoe diante do oponente como “senhora”, cuja imponéncia vai além dos encantos
do seu sexo, consolidando-se na capacidade de manter sua liberdade e aprisionar
0 amante por uma noite, subindo sozinha ao Sobrado. Dessa forma, aparéncia e
esséncia se fundem, ao menos, circunstancialmente.

Uma rede para lemanjd: uma simbolizacio do hibridismo cultural e do
sincretismo religioso

Escritaem 1961, essa peca apresenta, como ponto central, os grandes simbolos
que compdem a religiosidade afro-brasileira, num processo de sincretismo religioso
que resulta numa auténtica versao afro-brasileira do Auto do Natal. No imaginario
da jovem Jacira e do velho Pai do Juca, reside a lemanj, rainha do mar. A primeira,
gravida e abandonada pelo marido, recebe ajuda do idoso quando esta prestes a
dar a luz. O segundo, por uma espécie de devaneio, concebe Jacira como a propria
Iemanj4, aquela que outrora levou seu filho Juca para as profundezas das 4guas. Por
meio de uma atmosfera de melancolia e a0 mesmo tempo de esperanga, Callado
traz o tema do milagre da vida a partir da possivel reencarnacdo de Juca e do
nascimento de um filho abandonado pelo pai.

A peca inicia apresentando a personagem Jacira, gravida do seu esposo
Manuel Seringueiro. Ele se v& dominado pelos artificios da femme fatale Lili (sua
namorada). Ao ver Lili, o personagem puxa-a para o colo e declara: “— Vocé serve
para me botar doido, Lili. Sem vocé ndo vivo ndo, nao posso” (CALLADO, 2004,
p. 9). Para Corbett (1990), essa figura arquetipica é dotada de forte densidade
emocional, capaz de ativar e transformar os contetidos conscientes, emanando “a
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satisfacdo consciente da beleza e da paixdo em seu corpo humano” (CORBETT,
1990, p. 9). E nessa intensidade que, mesmo Manuel avistando Jacira caminhando a
beira do mar, Lili o contém “tapando-lhe a boca” e 0 ameaga: “— Se tu ndo vem agora
ndo quero mais te ver” (CALLADO, 2004, p. 15). E assim, esse arquétipo feminino
da trapaca e da sedugdo sai de cena, deixando o rastro de desonra ao matrimonio
sagrado, com uma promessa de felicidade paradisiaca: “— Vem, meu anjo. Vamos
na Cinco de Julho buscar tuas coisas e, amanha, vida nova” (CALLADO, 2004, p.
15).

Esse fato contribui para aproximar os personagens até entdo estranhos entre si:
Jacira (jovem e loura) e o velho Pai do Juca (um mulato ou preto de meia-idade que
perdeu seu filho salva-vidas para viver no reino da rainha das aguas). Esse encontro
¢ fortemente emblematico. Esperando um sinal do retorno do seu filho, outrora
levado pela Iemanja, o Pai do Juca se encontra em profunda oracao na beira do mar,
enquanto surge Jacira: “gravida, de branco, com um desses vestidos de duas pegas
que usam as mulheres gravidas. Esta descal¢a”. Como se nota no trecho abaixo:

PAI DO JUCA — Promessa ¢ divida, Iemanja... Eu prometi a Senhora uma
grinalda de rosas dentro de uma grinalda de velas bem no beigo da maré se o
meu Juca vier para as festas... Diga que sim, Ilemanja... Vamos... Ele ja me disse
que vem. [...]

— Por que a Senhora nao me da ao menos um sinal, uma esperanc¢a, uma coisinha
de nada.

JACIRA — Reze por mim também. Pega duas arvores e uma rede...

(Pai do Juca levanta cabega, fica deslumbrado ao ver Jacira e estende as flores).
PAI DO JUCA — Iemanja...

JACIRA — Quem ¢ Iemanja?...

PAI DO JUCA - Iemanja, Senhora do Mar. Rainha das Ondas... (CALLADO,
2004, p. 16-17).

Jacira desconhece a figura de lemanja. Segundo Kileuy & Oxaguia (2009),
essa divindade iorubana faz parte do grupo étnico da Nigéria, cultuada pelo povo
Egba. Ela ¢ a divindade das aguas salgadas, a Grande Mae para os bantus. Com o
processo de colonizagdo e o trafico de escravos, [emanja ¢ importada para o Brasil,
transformando-se na senhora dos mares, das lagoas, a mae dos rios, chamada de
0do-iya.

Nessa peca de Callado, a constituicdo de objetos religiosos, repletos de
significagdo simbolica, tanto para a cultura africana quanto para a crista, torna-se
um artificio de hibridagdo cultural. A grinalda de rosas e de velas ofertados pelo Pai
de Juca simboliza esse sincretismo religioso. A rosa, para Chevalier & Gheerbrant
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(1986), ¢ o simbolo do amor puro; ja a vela traduz a luz da alma, a pureza e a chama
espiritual que sobem ao céu.

A vela possui, realmente, relevante significado. Na vida crista, ela esta
presente em muitos momentos: no Batismo, no Cirio Pascal, significando o Cristo
Ressuscitado. As pessoas que fazem a ligacao historica e da vida com o Mistério
de Cristo por este simbolo da luz captam e testemunham a presenca de Deus na
realidade. Para Ana Maria Galarraga, a vela “leva a pessoa a uma esperanga,
a um compromisso por meio de um rito que conduz simbolos [...] Tem assim
uma dimensdo de limitacdo, visto que carrega nossa humanidade em detrimento
da necessidade de sermos iluminados” (GALARRAGA, 2014, p. 1285). Ja no
Candomblé?, a vela possui a simbologia da chama que ilumina. Nessa tradi¢ao
religiosa, “o ser humano representa também a luz para o seu orixa, porque ¢
através do seu corpo que ele vé€, come, danca e se comunica com os homens”
(KILEUY & OXAGUIA, 2009, p. 228). A vela é utilizada em rituais de variadas
tradi¢des religiosas e espirituais. Na Umbanda’®, que ¢ fruto de sincretismos
religiosos, a vela ¢ um ponto de convergéncia entre os médiuns e consulentes.
Ela “refor¢a a energia, a conexdo, o desejo, além de fomentar a energia da vida
(ignea). Ajuda a dissipar energias deletérias e, portanto, abre espaco para que
as energias positivas se instaurem e/ou permanecam no ambiente” (BARBOSA
JUNIOR, 2014, p. 386).

Na tradicdo africana, a rosa também possui significado sagrado. Kileuy &
Oxaguia (2009) acentuam que uma das atribui¢cdes a lemanja, a mae dos Orixas,
sdo as rosas brancas. Esse simbolismo acentua o seu amor infinito, recebendo
e acolhendo aqueles que foram entregues aos seus cuidados, mesmo nao sendo
por ela gerados. Como premissa principal, recebe o titulo de “mae de todas as
cabecas” (iya ori), concedido por Olorum (o criador do Universo e de si proprio,
suprema divindade do povo ioruba). Este titulo a torna “responsavel pelo equilibrio
emocional, psicologico e espiritual do ser humano, provendo o homem da harmonia
necessaria para ter uma boa existéncia e convivéncia no ai¢” (KILEUY; OXAGUIA,
2009, p. 455).

De modo semelhante, na tradi¢do crista, as rosas sao plenas de significados. A
rosa branca simboliza o primeiro axioma: “de Deus nascemos”, o que representa a
forca da atividade paterna (KLEIBERG, 2013). Mas, de acordo com o Evangelho
de Lucas, a Virgem concebe o Cristo ¢ a declarag@o de que ela seria a Mae de Deus,
“Theotokos”, surge no Concilio de Efeso, em 431 da nossa era. Dessa forma, Maria

2 Palavra de origem Bantu (do Kimbundu) e vem da jungdo das palavras KANDOMBE-MBELE
que significa “Pequena casa de iniciagio dos negros”. E uma religido monoteista, cujo deus tinico é
Olorum para toda a Nagao ketu (NASCIMENTO, 2010, p.935).

3 Teve sua origem como culto, por volta das décadas de 1920 ¢ 1930, a partir da mesclagem com as

tradigdes religiosas afro-brasileiras (NASCIMENTO, 2010).
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se torna a mediadora “fonte de nossa natureza humana, e ela roga por nos. [...] Ela
recebe o titulo de cossalvadora” (CAMPBELL, 2015, p. 275). Na iconologia da
Idade Média, foi imaginado um simbolo quaternario, tendo a coroacdo de Maria
como representacdo. A Assuncdo da Bem-Aventurada Virgem Maria indica que,
junto ao corpo, a alma de Maria foi levada ao céu. Nisso ja consistia a doutrina
da Igreja, embora ainda nao fosse um dogma (JUNG, 2013, p. 78). Ora, desde as
aparigdes de Nossa Senhora como Rosa Mistica a italiana Pierina Gilli*, que tiveram
inicio 1944, em Montichiarli (Italia), a Igreja venera a Virgem Maria, invocando-a
como Rosa Mistica.

Através desses simbolos sincréticos, tanto Maria quanto lemanja remetem ao
poderosissimo arquétipo da Grande-Mae, o grande poder feminino doador de vida
e administrador da morte. (WAIBLINGER, 1986). Essas deusas de grande mistério
e poder se intercambiam na pega de Callado gracas a apari¢ao de extrema brancura
de Jacira gravida e da forte oracao do Pai de Juca a Rainha dos Mares. Ao chamar
Jacira de Iemanja, o pai reconhece nela a figura da Compadecida, da Intercessora.
No Brasil, ¢ comum o sincretismo religioso da Iemanja com Nossa Senhora
Imaculada Conceicdo, Nossa Senhora da Gloria, Nossa Senhora das Candeias e
Nossa Senhora dos Navegantes (BARBOSA JUNIOR, 2014).

Dessa forma, esses elementos simbdlicos em cena convergem para acentuar o
sincretismo religioso. O Pai de Juca vislumbra a figura da Iemanja na personagem
Jacira, embora estando gravida e usando branco, o que remete a figura da Virgem.
O pedido de Jacira para que orassem juntos intensifica essa aproximagao cultural-
religiosa. Mas o sincretismo Iemanja/Virgem Maria se torna ainda mais explicito
no discurso do Pai do Juca quando Jacira indaga sobre como ocorreu o afogamento
do seu filho:

JACIRA - Seu filho Juca, Paizinho, ele estava salvando quem, quando se
afogou?

PAI DO JUCA (enérgico) — Ah, ndo estava! Ai ¢ que sdo elas. Se fosse um
salvamento eu podia aceitar que Juca tinha falecido, ah, podia. Mas néo, ele veio
para a praia ja noitinha. A gente de Iemanja estava até comegando a chegar na
praia e o mar tome de lamber cravo branco e rosa branca. Ali da igreja na praga
ia saindo um andor com a Virgem Maria, pra lutar com a Dona Janaina®, pois
tem cara ai que pensa que elazinhas sdo inimigas.

4 Cf.. SANTAMARIA, F. X. B. Maria Rosa Mistica. Virgem Peregrina. EUA: Plibrio, 2011.
Disponivel em: <https://books.google.com.br/books?id=i1VXITU8YJOIC&printsec=frontcover&dq=
atrosatm%C3%ADstica&hl=ptBR&sa=X&ved=0ahUKEwj90P6E7tzXAhUGhZAKHX
4NBoYQOAEIJjA A#fv=onepage&q=a%20rosa%20m%C3%ADstica&f=false>. Acesso em: 26 nov.
2017.

5 Um dos nomes de Iemanja (CALLADO, 2004, p. 28).
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JACIRA — Mas santo de Igreja é santo mesmo, Pai de Juca! E a Virgem ¢ a Mae
de Deus.

PAI DO JUCA - E, mas nio tem a das Dores, Auxiliadora, da Boa Viagem, de
Fatima e do O? Iemanja ¢ a Virgem que toma banho de mar (CALLADO, 2004,
p. 28-29).

Iemanja, uma figura desconhecida para Jacira, surge no imaginario do Pai do
Juca em forte devocdo. Na poética de Bachelard, as dguas naturais, dos rios, lagos
e mares possuem metaforas lacteas de aparéncias leitosas. Ele utiliza a resposta de
Marie Bonaparte, a psicanalista que explorou os mistérios da sexualidade feminina,
para ilustrar o poder de fascinio que possui o mar: “O mar canta para eles um canto
de duas pautas, das quais a mais alta, a mais superficial, ndo ¢ a mais encantatoria. E
um canto profundo... que, em todos os tempos, atraiu os homens para o mar. [...] E a
voz maternal, a voz de nossa mie” (BACHELARD, 2013, p. 120). E num devaneio
da imagina¢ao material semelhante que o Pai do Juca acredita que a lemanja levou
seu filho.

Devido a grandeza oceanica do Brasil, no processo de trafico de escravos
africanos, a figura da Ilemanja ¢ importada para o Brasil e se transforma na “senhora
dos mares” e “amée dos rios” (KILEUY & OXAGUIA, 2009). A metafora do navio,
desenvolvida por Gilroy (2001), serve bem para ilustrar a unido entre os pontos fixos
do continente separados pelo mundo Atlantico que se consubstancia no movimento
e na mistura dos povos escravos vindos da Africa para serem escravizados no Brasil.
Num panorama de pos-escravidao, essas ideias se combinam com a formagdo da
transcultura negra, capaz de unir, relacionar e combinar as experiéncias de negros
de todo o globo, isto ¢, a cultura hibrida. Ocorre, entdo, um processo de formacao
da identidade por meio da situacao diasporica.

Stuart Hall (2003) acentua que o deslocamento e a didspora promovem
identidades multiplas. Fundamentado numa ideia que ndo admite uma diaspora
fechada, esse jamaicano de nascimento adota, por conseguinte, a nocdo de
identidade cultural sincretizada, a partir da nogdo de différance, anteriormente
estabelecida por Derrida. Neste direcionamento, ndo ha binarismos, porém, lugares
de passagem posicionais, relacionais e significativos em situacdo de fruicdo em
torno de um “espectro sem comeco e sem fim” (HALL, 2003, p. 33).

Nesse sentido, a peca de Callado se utiliza de uma estética capaz de hibridizar
a cultura africana e crista. Isso acentuado pela insisténcia do Pai do Juca em chamar
Jacira de Rainha, isto é, de lemanja. Quando Jacira questiona se o Juca era pescador,
o pai dele logo responde: “— Pescador? Pescador de peixe ndo! Era pescador de
gente!” (CALLADO, 2004, p. 21). E um discurso que remete a passagem biblica
dos evangelhos: “Vinde a mim, e eu vos farei pescadores de homens” (MATEUS,
4:19). Ora, o peixe ¢ um dos primeiro simbolos cristdos. Em grego, a palavra Ichtys
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significa peixe, sendo também um acroénimo de Jesus Christus Theou Yicus Soter,
ou seja. “Jesus Cristo filho de Deus Salvador”. Esse simbolo remonta a memoria
“a esperteza da comunidade primitiva diante das grandes perseguicdes”, aos
cristdos presos ¢ “impedidos de professar a fé publicamente” (GALARRAGA,
2014, p. 1285). Na tradigao africana, a lemanja tem como principais simbolos a lua
minguante, as ondas e os peixes (BARBOSA JUNIOR, 2014). Ela ¢ a protetora de
pescadores e jangadeiros. E a “Senhora dos mares, das marés, da onda, da ressaca,
dos maremotos, da pesca, da vida marinha em geral”. E, portanto, a mée dos filhos
peixes (KILEUY; OXAGUIA, 2009, p. 140).

Mas o apice desse sincretismo € o artificio de recriagdo do Auto do Natal,
englobando elementos da tradicdo cristd e africana. O arquétipo mais simbolico
nesse contexto ¢ a Crianca Divina. Jacira estd prestes a dar a luz, semelhante a
Maria, vestida de branco; mas ¢ sempre referenciada como Rainha pelo Pai do
Juca: “- Nao ¢ isto ndo, Rainha. Gente que vive n’agua so6 sente frio da vida inteira
vivida dentro d’agua quando pisa terra” (CALLADO, 2004, p. 27). O termo Rainha
pode convergir simbolicamente a Rainha dos Céus e a Rainha do Mar. Porém, ¢
sobre a Rainha das aguas que Jacira faz menc¢ao, como metafora do movimento da
vida no ttero materno:

PAI DO JUCA —[...] O frio sé passa depois de café ou de cachaga.

JACIRA — Th, Pai do Juca, se vocé me der um gole de cachacga eu sou capaz de
dancar na praia, apesar desse menino que toda hora danca dentro de mim. Ele
danga nas minhas aguas e eu dango nas aguas do mar! Acho que o menino quer
mesmo nhascer no mar.

PAI DO JUCA — Se fosse noite de 31, que € noite de sua festa, eu dizia que sim,
mas hoje ndo. (CALLADO, 2004, p. 27).

A simbologia do alcool toma cena como oferenda do Pai do Juca a Ilemanja.
Para Bachelard, essa substancia ¢ um alimento que se instala na cavidade do peito
de modo imediato, como valoriza¢do substancial capaz de manifestar sua agdo a
partir de pequenas quantidades. No entanto, persiste a regra dos desejos realistas
que ¢ a conservacao de grandiosa poténcia em minusculo volume. O alcool também
¢ um “maldito ponche” que pode “subir a cabega” e “levar a mil extravagancias”
(BACHELARD, 2008, p. 127). No candomblé, as bebidas alcoolicas ddo vigor
e forga, que as divindades partilham com os homens. Por serem derivadas da
natureza, “as bebidas sdo aceitas pelas divindades!” (KILEUY; OXAGUIA, 2009,
p- 213). Ja na maioria das religides cristas, do contrario, o alcool ¢ visto como uma
droga que deve ser evitada. O convite para que Jacira prove o alcool ¢é alusivo ao
sincretismo entre as figuras da Virgem Maria e [emanja.
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Contudo, o ponto sincrético do trecho da obra de Callado acima também ¢é
a data do festejo a lemanja. Embora o dia em homenagem a deusa seja realizado
no dia 2 de fevereiro, o dia 31 de dezembro costuma ser dia de festejos no Brasil,
por conta da passagem do ano, pois se acredita que as aguas benéficas de lemanja
trardo um ano positivo (SILVA, 1994, p. 79). Mas ¢é a imagem da crianga nas aguas
do ttero que simboliza o pertencimento a Iemanja, gracas ao elo emblematico
estabelecido por Jacira, ao dangar nas adguas do mar, enquanto a crianga danga
nas 4guas do utero. E a imagem arquetipica da Crianca Divina, “na forma uterina,
vermelha, e bem no meio desta, uma coisa clara, luminosa [...] a crianga iluminada”
(WAIBLINGER, 1986, p. 48).

Na Umbanda, a crianga, assim como a crianga interior, representa a alegria
genuina, representada por “Ibejis, Ibejada, Dois-Dois, Erés™. Ja na tradi¢do crista,
a crianca simboliza o arquétipo essencial para a salvacdo: “Entdo disse Jesus:
‘Deixem vir a mim as criangas ¢ ndo as impec¢am; pois o Reino dos céus pertence
aos que sdao semelhantes a elas.”” (MATEUS, 19: 14). Sendo assim, tanto na
cultura religiosa africana quanto na crista, a imagem arquetipica da crianga possui
intensa significacdo sagrada. Para Jung, o exemplo do Menino Jesus permanece
como uma necessidade cultural, visto que muitos ainda ndo conseguem assumir
essa condicdo arquetipica para adentar ao Reino dos Céus. Essa simbologia
“fascina e se apodera do inconsciente, seu efeito redentor passa a consciéncia”
(JUNG, 2011, p. 132).

Com efeito, o simbolismo do nascimento remete a um s6 destino: os bragos
da mae. O sincretismo religioso se efetua, entdo, na espera de Jacira pelo parto,
semelhante a Virgem Maria, e na espera que Ilemanja devolva o Juca ao seu pai,
gracas ao parto terreno da emblematica “Jacira-lemanja”. Isso se evidencia no
desfecho da obra:

(Jacira se aconchega na rede e dorme. Baixa a luz, que agora incide sobre a sua
cabega. A cena toma um ar de presépio.).

PAI DO JUCA: (em tom meramente explicativo e voz baixa, mas falando do seu
banco para o caixote do chefe da obra) — Meu filho desapareceu no mar ha um
ano, compreende, e hoje ela veio trazer meu filho de volta.

CHEFE DA OBRA - Ela? Como?
PAI DO JUCA — E 0 menino que vai nascer.

CHEFE DA OBRA (Como se faz com os doidos) — Ah, sei, € isso mesmo. Mas
agora vamos calar a boca e deixar a menina descansar um pouco.

PANO LENTO
FIM (CALLADO, 2004, p. 41-42).
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Nesse sentido, a peca de Callado busca fabricar um Auto do Natal, reunindo
elementos do nascimento do Menino Jesus sob os tragos da cultura africana. O
primeiro deles ¢ a figura do pai. Assim como Jos¢ se torna a figura do pai adotivo
de Jesus, assim o Pai do Juca assume essa fun¢do. Em seus devaneios, ele acredita
se tratar de um nascimento que trara de volta o seu filho. Igualmente, assume a
missdo de encontrar uma rede para o parto de Jacira. Essa procura incansavel ¢é
uma alegoria da busca biblica de José e Maria até a manjedoura. Esses objetos se
tornam o “bergo” simbdlico do nascimento milagroso, intemporal. O proprio titulo
da peca ilustra esse artificio alegérico. A rede, simbolicamente, ¢ Ilemanja, a agua
que refresca e ajuda na procriagdo de novos filhos, que protege os recém-nascidos
(KILEUY; OXAGUIA, 2009). E também a protetora da familia e, nesse sentido, a
peca reune emblematicamente a familia sagrada: Jacira, o Pai do Juca e o recém-
nascido. Os rapazes da obra em construcao ajudam a ilustrar a cena do presépio.
Podemos compara-los as figuras dos reis magos do relato biblico do nascimento de
Jesus Cristo. De forma semelhante, ao oferecer a rede para o parto de Jacira num
ambiente tdo improvisado, ainda em construgdo, os rapazes ofertam um presente;
ou, simbolicamente, tornam-se a “presenc¢a” da propria generosidade.

O Auto do Natal da obra de Callado é recontado, entdo, numa hibridizacao
cultural que toma raizes do proprio significado do dia 25 de dezembro. O dia em
que o ovo era chocado por Alciode, a femeazinha do Alciodo, a fémea do cisne, na
tradicdo grega. Simbolicamente, ¢ o dia em que a lua termina sua fase no mundo
dos mortos e retorna no céu em forma de um quarto crescente, “um sinal visivel de
esperanca para a vida que retornava” (WAIBLINGER, 1986, p. 49). E, portanto,
uma renovacgdo da esperanca do mais velho (Pai do Juca) e da mae abandonada
pelo esposo, gracas ao instante divino do nascimento. Dessa forma, em Uma rede
para lemanja, o sincretismo religioso afro-cristdo se torna um artificio estético-
literario responsavel por constituir um processo de hibridizagdo identitaria, capaz
de compor uma formagao transcultural.

Consideracoes finais

Esse trabalho se deteve no estudo do teatro negro calladiano, demonstrando
como o autor transita do local para o global sem perder o eixo comum, que ¢ a
discussdo sobre o processo de hibridizacdo cultural entre a religiosidade africana
e a cultura crista ocidental. Em o Tesouro de Chica de Silva, notou-se a recriacdo
da figura da femme fatale na imagem histoérica de Chica da Silva, apresentando os
conflitos da ex-escrava de aparéncia paradoxal, isto é, a partir de uma sexualidade
forte e a fragil a merc€ do preconceito de uma sociedade escravocrata. Nessa obra,
¢ notavel a relevancia dos mitos ocidentais para a constitui¢do das personagens
femininas, revelando uma africanidade flexivel. Em outras palavras, recria-se uma
mulher que se heterogeniza, a medida que se desenvolve num contexto brasileiro
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em que a cultura africana passa por relagdes diferenciadas com relagdo a cultura
branca, tanto dentro da propria historia como de realidades brasileiras distintas.

Ja em Uma rede para lemanja, verificou-se a realizagdo de um olhar mais
atemporal acerca do processo de hibridizagdo de aspectos da cultura afro-crista
na reinvencdo de um Auto do Natal para o imaginario brasileiro, apresentando os
conflitos existenciais de um pai 6rfio e de uma mae abandonada, que passam a
compor uma familia a partir do elo entre a simbologia sagrada da Grande Mae e da
Crianca Divina. Em suma, as duas pecas colaboram para a reinveng¢ao da identidade
cultural afro-brasileira a partir de um viés arquetipico, atemporal, afastando-se de
esteredtipos ainda cristalizados na literatura brasileira.
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Callado's theater. In this work, two theatrical works that compose his black theater are
analyzed: O tesouro de Chica da Silva and Uma rede para lemanja. We analyze these
works with the purpose of evidencing, respectively, the reinvention of the identity of the
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