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METAMORFOSE EM MEU TIO O IAUARETE
Cristina Mielczarski dos Santos!

RESUMO: O presente artigo tem como objetivo apresentar uma pequena analise sobre o conto
“Meu tio o lauareté”, conto incluido no volume Estas estirias, de Guimariaes Rosa, publicado em
1969. Para tanto, observou-se a metamorfose do personagem, elemento muito recorrente nas
narrativas miticas. A metamorfose homem-animal percorre o texto, o onceiro como branco incide
contra os valores da religiao judaico-cristd; como indio, defende alguns valores do mundo branco
e, como animal, entra em confronto com a sua natureza humana. A situa¢ao de conflito permeia o
texto, que se expressa por meio do monologo-didlogo, indo da palavra para a nio palavra.
Guimaries Rosa, nesse conto, atinge o auge do seu experimento com a prosa.

PALAVRAS-CHAVE: Guimaries Rosa; Memoéria; Mito; Metamorfose.

ABSTRACT: This article aims to present a short analysis of the tale "Meu TIO o lauarete"; it was
included in the volume of Estas estirias, from Guimaraes Rosa, published in 1969. For this, we
observed the metamorphosis of character, recurrent element in the mythic narratives. The human-
animal metamorphosis goes through the text, the “oneiric”, as white, incurs against the values of
Judeo-Christian religion, as an Indian, he defends some values of the white world and, like an
animal, clashes with his human nature. The conflict pervades the text, which is expressed through
the monologue-dialogue, moving from word to not word. Guimaraes Rosa reaches the pinnacle of
his experiment with the prose.

KEYWORDS: Guimaraes Rosa; Memory; Myth; Metamorphosis.

“Uns sdo transformados em flores, outros sio transformados em pedra, outros ainda, se
transformam em estrelas e constelagio. Nada com seu ser se conforma. Toda
transformacdo exige uma explicacio. O Ser, sim, ¢ inexplicavel”. Paulo Leminski

Em termos amplos, a memoria cultural de um grupo social se expressa em forma de
narrativas de carater fabuloso e simbolico. Na esfera literaria, no pensamento de Aristoteles, o
“mito corresponde a imita¢ao de ac¢Oes, sendo, portanto, sindnimo de fabula, enredo ou intriga”
(VASCONCELOS, 1987, p. 131). Ainda, neste contexto, nas palavras de Philip Wheelwright (1968,
p. 133) “O mito nido s6 expressa o sentido profundo das coisas, como também expressa,
particularmente, através de uma historia”.

Historia essa sagrada, que teve lugar no tempo primordial, conforme pontua o historiador
e filésofo Mircea Eliade (1992, p. 50) “O mito conta uma histéria sagrada, quer dizer, um
acontecimento primordial que teve lugar no comeco do Tempo, ab initio.” O historiador observa

que cada mito manifesta como uma realidade passou a existir:
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“Cada mito mostra como uma realidade veio a existéncia, seja ela a realidade total,
o Cosmos, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, uma
institui¢do humana. Narrando como vieram a existéncia as coisas.” (ELIADE,
1992, p. 51)

Desse modo, podemos afirmar que o mito ¢ uma forma simbdlica de representagiao das
percepeoes de um determinado grupo, e, nesse sentido, a expressao das verdades e dos valores
desse grupo.

Para Gerard Bouchard * o mito ¢ uma representa¢io que encerra uma verdade e sua eficicia
deve ser apreendida por sua fungio social e nao por sua relagaio com o real, como o autor afirma

no excerto abaixo:

A maior parte dos autores considera o mito, uma quimera, uma fabulagio, uma
derrapagem da razio e até mesmo uma fabulagdo perniciosa, o que lhe garante
uma péssima reputagdo. De fato, o mito pode ser tudo isso, mas sua esséncia nao
se reduz a isso, em geral, defino o mito como uma representacio ou um sistema
de representacdes dadas como verdadeiras, cuja propriedade é a de imputar uma
significagdo de maneira duravel. A representagio efetivada pelo mito possui a
particularidade de ser pioneira; ela estd na origem de outras representacdes. Nesse
sentido, pode ser considerada fundadora. Além disso, ela se encarna em objetos
e personagens quanto em acontecimentos e narrativas. (...) tudo isto se conjuga
ao fato de que o mito, segundo minha perspectiva, deve ser avaliado nio na
relacdo com a verdade (a conformidade com a realidade), mas na relagdo com a

eficacidade. (p.3)

METAMORFOSE

Um elemento muito recorrente nas narrativas miticas sio as metamorfoses. Na antiguidade,
a metamorfose era um dos mais importantes aspectos da a¢ao divina; s6 os deuses podiam
metamorfosear a si proprios e aos outros. Os deuses metamorfoseavam-se pelas mais variadas
intengdes: seja para atingir seus designios (Zeus e suas amantes), seja por piedade (Niobe), também
por punicio (os piratas de Dioniso) ou, ainda, como um sinal para os homens. As metamorfoses
podiam ainda ocorrer de uma outra maneira: através da magia. Exemplos tipicos podem ser
encontrados no mito de Circe, na Odisséia, e do asno Lucio, em Apuleio.

Para os estudos antropologicos do século XIX, esse fenomeno foi considerado evidéncia

de um primitivo estagio da religido grega (rituais de passagem, deuses-animais, cultos conservados

2 Disponivel em <http://prope.unesp.br/xxi cic/27 30111825822.pdf>. Acesso em 20 de junho de 2010. BERND,
Zila (Org.). Introdugio IN: Diciondrio de Fignras e Mitos Literdrios das Américas. Porto Alegre: Tomo Editorial, Editora

da Universidade, 2007.
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durante geragoes). Outras explicagdes seriam a existéncia de histéria folclérica prévia ou a simples
invencao literaria (metafora da morte e formas de fuga, por exemplo).

Estudos recentes, em especial os de Irving (1990. p. 30), consideram a metamorfose um
importante “elemento narrativo que, além de ilustrar as mudangas de categoria exigidas pela
narrativa mitica, evoca respostas imaginativas, emocionais e torna a histéria excitante, tocante ou
divertida.”

Regina Zilberman® lembra que a “metamorfose ja se encontra na génese do universo e
acompanha pari passu a trajetoria dos deuses e dos homens, mas que se encontra igualmente na
origem da propria literatura, porque Ovidio constréi seu poema a sombra de outras obras:

abeberou-se em Homero, na tragédia ateniense, nas novelas de aventuras e na epopéia latina.”

“MEU TIO O IAUARETE” - A METAMORFOSE HOMEM/ANIMAL

Como pensar o personagem do conto rosiano, o onceiro Tonho Tigreiro? De
origem indigena e branca, um noémade que sofre a metamorfose de
homem/onca: “Sou fazendeiro nio, sou morador... Eh, também sou morador
ndo. Eu — toda a parte. Tou aqui, quando eu quero eu mudo.” (ROSA, 2001, p.
191).

De onceiro a ex-onceiro, de homem a onga, metamorfose social e fisica, ele nao pertence
ao mundo dos brancos, nao se adequou junto aos missionarios; a mae morreu, portanto também
nao vive juntos aos indigenas, assim, o destino leva-o para o sertao, para “Jaguaretama, a terra das
ongas” (ROSA, 2001, p. 211), “Me deixaram pra trabalhar de matar de tigreiro” (ROSA, 2001, p.
202), tornando-o um ser solitario “eu nesse tempo eu ja tava triste, triste, eu aqui sozinho, eu nhum,
e malis triste e caipora de ter matado ongas” (ROSA, 2001, p. 208). Vai viver em meio as ongas,
conhece-as profundamente, todas pelo nome “agora elas todas tém nome. Que eu Botei? Axi! Que
eu botei, s6 nao, eu sei que era mesmo o nome delas. Atié...” (ROSA, 2001, p. 210) e sao muitas:
Mopoca, Porreteira, Tatacica, Jaguareté-pixuma, Uinhda, Mpud, Nha-a, Tibitaba, Coema-Piranga,
Putuca, Rapa-Rapa, Maria-Maria “onga fémea mais bonita” (ROSA, 2001, p. 202), e as ongas
machos Paga-Gente, Puxuéra, Sud- Suu, Apiponga, Petecacara, Uitauéra (ROSA, 2001, p. 211-

212); no final, seu préprio corpo metamorfoseia-se em onga.

3 Disponivel em <http://charleskiefer.blogspot.com/2009/10/apontamentos-sobre-as-metamorfoses-de.html>.
Acesso em 19 de junho de 2011.
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As ongas pertencem a familia dos felideos, e, como o onceiro descreve, existe uma
variedade de subgéneros: Suagurana, pinima®, jaguareté-pixuna’, Cangussu, lauareté (Jaguareté, o
Jaguar). A figura da onga faz parte da mitologia de diversas culturas indigenas americanas, incluindo
as dos maias, astecas € guaranis.

O animal representa frequentemente as forgas simbdlicas sobrenaturais, divinas e césmicas,
como também os poderes do subconsciente e do instinto (LEXICON,;, 1998, p. 20). Nesse caso,
a onga simboliza a dificuldade do homem em lidar com as forgas da natureza, que estao dentro
dele ou com seu lado animal, cria o mito para reforgar sua identidade humana.

O conto “Meu tio o Tauaraté” ° pertence ao livto Estas Estérias, publicado em 1969, obra
postuma de Joao Guimaraes Rosa. No entanto, o mesmo ja tinha sido publicado na Revista Senbor,
namero 25, em mar¢o de 1961. O autor redne, neste conto, a lingua portuguesa, o tupi
(Nhehengatu e Guarani), onomatopéias (ruidos e rugidos), interjei¢Oes, reticéncias, arcaismos e
neologismos para caracterizar a voz do personagem locutor, que constrdi a narrativa, e desconstroi
a sua figura humana, num processo de metamorfose homem/onga.

“Meu tio o lauareté” tem sua temporalidade demarcada por uma noite, é ao entardecer que
o forasteiro chega a casa do protagonista: “Mecé enxergou este foguinho meu, de longe? E.
A’pois.” (ROSA, 2001, p. 191), “A-ha. E, t4 escuro. Lua ainda nio veio. Lua ta vesprando, mais
logo sobe. (ROSA, 2001, p. 194).

O espaco ¢é percebido como o grande sertao, “Foi aqui no gerais nao. Foi no rio de 1, outra
parte” (ROSA, 2001, p. 206), “sombrag¢ao, aqui no gerais tem nao, nunca vi”’ (ROSA, 2001, p.215),
“Mundo muito grande: isso por af é gerais, tudo sertao bruto, tapuitama...” (ROSA, 2001, p. 193).
O sertao ¢ representado pelo rio: Ururdu, pela vereda: Veredinha do Xunxim e outras fazendas e
localidades: Fazenda da Cachoeira Brava, Lapa do Bau, Tungo-tungo, nos gerais de Goias, Chapada
Nova, Sdo, Socé-boi.

Qual uma gesta, a trajetéria de vida do onceiro desvela-se aos olhos do leitor, nao segue
uma narrativa linear: o nascimento, a educagao indigena e a vida pelo sertio, o emprego como
onceiro “mor e desongar este mundo todo, Anhum, sozinho, mesmo... Araa... (ROSA, 2001, p.
194), a mudanca de vida, para de matar oncas “desde que encontrou Maria-Maria nio matou mais”

(ROSA, 2001, p. 209). O onceiro descende de pai branco:

#Jauareté pinima — onca pintada. A pinta é¢ miida sem formar anel, sobre fundo muito variavel. (STRADELLI, 1929,
p.403)

5 Jauareté pixuna — onga preta. Fulva escura com mancha da mesma cor, que em alguns individuos chegam a nio se
divulgarem, sendo contra a luz. (STRADELLI, 1929, p.463)

¢ Jauareté onca jaguar, belo felino de pelo fulvo-amarelo-claro e ventre branco de manchas escuras em forma de anel
ou rosetas irregulares. (STRADELLI, 1929, p.463)



Meu pai era bugre indio ndo, meu pai era homem branco, branco feito mecg,
meu pai Chico Pedro, mimbauamanhanagara, vaqueiro desses, homem muito
bruto. Morreu no Tungo-Tungo, nos gerais de Goias, fazenda da Cachoeira
Brava. Mataram. Sei dele nao. Pai de todo o mundo. Homem burro.

A mae, Mar Tara’ Maria, € indigena: “por causa que eu tenho cabelo assim, olho miudinho...
E. Pai meu, nio. Ele era branco, homem indio nio (...) minha mée era (...) Carad, nio. Péua, minha
mie, gentio Tacunapéua®, muito longe daqui” (ROSA, 2001, p. 215).

Do lado materno, recebeu os primeiros ensinamentos sobre a natureza “Bebo cha do mato.
Raiz de planta. Sei achar, minha mae me ensinou, eu mesmo conhego.” (ROSA, 2001, p.192), com
os irmaos Uaretin e Gugué Maria e o preto Nhudo Inacio aprendeu a manejar a zagaia (arma de

indio), mas também manipulava armas de fogo, de homem civilizado:

Donde foi que aprendi? Aprendi longe destas terras, por 14 tem outros homens
sem medo, quage feito eu. Me ensinaram, com zagaia, Uaretin Maria e Gugué
Maria — dois irmaos. Zagaia que nem esta, cabo de metro e meio, travessa boa,
bom alvado. Tinha Nhoé Inacio também, velho Nhuio Inacio: preto esse, mas
preto homem muito bom, Abaeté abatna. Nho Inacio, zagaeiro mestre. (ROSA,

2001, p. 205-6)

Com Nhoaquim Pereira Xapudo (ROSA, 2001, p. 215), o aprendizado com arco e flecha,
a maldade ficou por conta de seu patrao Nho Nhuido Guede, homem que o enviou para o interior
do sertao; com Pedro Pampolino, Tiagim e mais Missiano aprendeu que nao desejava matar outro
homem (ROSA, 2001, p. 222), moral ja anteriormente sublinhada pela mae.

Antonho de Eiesus, o sobrinho do Iauareté, recebe influéncias tanto da cultura branca, com
os jesuitas, como da indigena, com o aprendizado com a mae, desse modo, o sincretismo religioso

desvela-se:

“Missa, ndo, de jeito nenhum! Ir pra o céu eu quero. Padre, ndo missionario, ndo,
gosto disso ndo, ndo quero conversa. Tenho medalhinha de pendurar em mim,
gosto de santo. Tem? Sao Bento livra a gente de cobra... Mas veneno de cobra
pode comigo ndo — tenho chifre de veado, boto, sara.” (ROSA, 2001, p. 215)

O conto inicia-se com um travessio, indicio de um discurso direto: “~-Hum? Eh-eh... E.
Nhor sim. A-ha, quer entrar, pode entrar... Hum, hum.”, portanto anuncia o inicio de um dialogo,

convida alguém para entrar, s6 que para surpresa do leitor, por todo o conto apenas uma voz sera

7 Iara, mae dagua, aquela que vive no fundo do rio.
8 Taconhapé - Pertencente ou relativo aos Taconhapés, tribo tupi do rio Iriri, afluente do Xingu. Indigena dessa tribo.
Sinénimo: péua e tacunapéua. http://www.verbetes.com.br



representada, a voz do narrador-protagonista: o onceiro Tonico, Antonho de Eiesus, sobrinho do
Tauareté, também chamado de Macunc6zo’ e carinhosamente chamado pela mae de Bacuriquirepa,

Breo, Berd. (ROSA, 2001, p. 215). Para Paul Zumthor (1997, p. 12) a voz:

Constitui no inconsciente humano, uma forma arquetipal: imagem primordial e
criadora, a0 mesmo tempo energia e configuragao de tracos que predeterminam,
ativam, estruturam em cada um de nds as experiéncias primeiras, os sentimentos
€ pensamentos.

Essa voz que se torna presenca ¢ apenas a do onceiro, o narrador-protagonista, e perpassa
todo o corpo do texto. A voz do outro, do interlocutor, em nenhum momento se materializa, ¢

evidenciada apenas por meio da fala do onceiro:

Mecé ¢é que ta falando. Nhor nio.... Cé vai indo ou vem vindo? (ROSA, 2001, p.
191). Mecé ciprivara, homem que veio pra mim, visita minha; ia-nha? Bom,
Bonito. Cé pode sentar, pode deitar no jirau. (ROSA, 2001, p. 192)

Por intermédio da narrativa, constréi-se a imagem velada do forasteiro, que aos olhos do
leitor desvela-se pela voz do onceiro, denota-se assim que a visita é aparentemente um homem
civilizado, porque os pronomes de tratamento empregados sio Mecé'" (Vossemecé), Nhor'
(senhor), pronomes utilizados em respeito a pessoas que ocupam posi¢iao superior. Revela-se
também a disparidade social dos dois sujeitos, a civilidade do estrangeiro ¢é representada pelo
acesso aos bens materiais: “Cé ¢ rico, tem muito cavalo” (ROSA, 2001, p. 193). Essa ideia ¢
ratificada  pelos objetos que se apresentam: “Quero relégio nenhum nao (...) Quero canivete
nenhum nao (...) Quero dinheiro nao (...)” (ROSA, 2001, p. 196), também possufa cachaca de
primeira, fumo industrializado, revolver, todos instrumentos industrializados de natureza técnica
cientifica, portanto, representativos do mundo civilizado.

Nesse contato entre o onceiro e o visitante, denota-se um clima velado de desconfianca

mutua. O forasteiro parece nao confiar no onceiro, porque Tonho Tigreiro insiste multiplas vezes

9 “(..)o macuncdzo ¢ uma nota africana, respigada ali no fim. Uma contranota. Como tentativa de identificagdo
(conscientemente, por ingénua, primitiva asticia? Inconscientemente, por culmina¢io de um sentimento de remorso?)
com os pretos assassinados; fingindo nio ser indio (ong¢a) ou lutando para ser onga (indio), numa contradi¢io,
perpassante, apenas, na desordem, dele, final, o sobrinho-do iauareté emite apenas aquele apelo negro, nigrifico,
pseudonigrificante, solto e s6, perdido na correnteza de estertor de suas dltimas exclamacbes”. Cabe aqui observar que
as vitimas prediletas da onca, na estoria, eram, todas elas, pretos. Tentando dizer-se preto, o homem-onga recorre a
um ultimo expediente para tranquilizar seu interlocutor e, assim, ver se escapa a morte.” (CAMPOS, 1970, p.75)

10 Mecé - variante de vocé, contracio de vossemecé.
' Nhor - variante de senhor, metaplasmo de reducio: aférese da primeira silaba (se).
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para que ele durma, no entanto, isso nao ocorre, muito embora o locutor sempre o trate com

respeito e gentileza:

Mecé quer de comer? (ROSA, 2001, p. 193); Mecé nao quer dormir? (ROSA,
2001, p. 199); Cé pode dormir sossegado, eu tomo conta, sei ter olho em tudo.
Tou vendo, Cé ta com sono. (ROSA, 2001, p. 210); Dorme? Quer que eu vou
embora, pra mecé dormir aqui sozinho? Eu vou. Quer nio? (ROSA, 2001, p.212);
Hum, agora eu vou conversar mai ndo, posé¢io nao, nio atico o fogo. Dei stal
Mecé dorme, sera? (ROSA, 2001, p.213); Se eu contar mais, Cé dorme, sera?
(ROSA, 2001, p. 214).

Ao mesmo tempo em que o onceiro trata o estrangeiro cordialmente, “Mecé meu amigo!

(ROSA, 2001, p. 195), duvida de sua coragem:

Cé tem medo? Mecg, entdo, ndo pode ser onga... Cé ndo pode entender onga. Cé
pode? Falal (ROSA, 2001,p. 195) (...) Mecé viu a sombra? Entdo mecé ta mortto...
Ah, ah, ah.... A 3-3-3 ... Tem medo nio eu tou aqui. (ROSA, 2001, p. 200 (...) Cé
¢ soldador... A’bom, a’bom, eu conto, mecé ¢ meu amigo. Eu encostei ponta da
zagaia nele.... X'eu mostrar, como ¢é que foi? Ah, quer nio, ndo poder Cé tem
medo d’eu encostar ponta da zagaia em seus peitos, c¢h, serd, nhem? Mas, entdo,
pra qué que quer saber?! Axé, mecé homem frouxo.... Cé tem medo o tempo

todo.... ROSA, 2001, p. 232)

Transparece também a desconfianca do outro em relagao ao onceiro: “Hum, hum... Entao,

porque ¢ que cé ndo quer abrir saco, mexer no que ta dentro dele? Atié! Mecé ¢ lobo gordo....

Atié....” (ROSA, 2001, p. 192). Esse jogo de desconfianga mutua perpassa toda a narrativa do

conto até o embate final.

As repetidas afirmag¢oes do narrador de que é onga e também parente de onga - “Onga é

meu parente. Meus parentes, meus parentes, ai, ai, ai.... (ROSA, 2001, p. 194, p.195, p. 219 ), “Eu

—ongal” (ROSA, 2001, p. 2106) -afirmando que o lauareté ¢ seu tio, se resolvem na declaragao de

identidade, conforme argumentagao de Galvao (2008) em seu livto Minima Mimica:

"Mas eu sou onga. Jaguareté tio meu, irmao de minha mde, tutira...".(ROSA,
2001, p.216) Ou, sendo tutira em tupi o tio irmao da mde, as afirmag¢Ges apontam
para um parentesco classificatério matrilinear, onde, no nosso cédigo, os tios
irmios da mie sdo pais, mas no cédigo do narrador os pais sdo tios. Assim, "Meu
tio o Tauarete" ao mesmo tempo indica filiacao (isto é, sou filho de onga e nio
filho de gente) e origem indigena tribal. Por outras palavras, meu pai pode ou
ndo ser meu pai, ja que pertenco ao cla tribal de minha mae; mas meu pai é com
certeza o irmao de minha mae: todos os irmdos do sexo masculino de minha mae
(para nos, tios) sdo meus pais. No universo do discurso do natrador, o irméo de
sua mie ¢ seu pai. Traduzida para o portugués, o sintagma que indica esse grau
de parentesco é meu tio. (...) Ao mesmo tempo, afirma: nio pertenco a raga
branca de meu pai, pertenco ao cla tribal de minha mae, cujo totem é a onca. A



onga, sendo totem do cla tribal de minha mae, é meu ancestral, meu antepassado,
minha origem; e a ele regresso, a onga. (GALVAO, 2008, p. 21)

Pouco a pouco, sua identidade indigena desvela-se através do corpo textual, por meio dos
habitos e maneiras de ser que o locutor-onceiro manifesta, habitos esses de natureza indigena, o

homem relacionando-se com a natureza:

“Sou bicho do mato” (ROSA, 2001, p. 192) (...); “cavalo, p’los matos. Eu sei
achar, escuto o caminhado deles, escuto, com a orelha no chiao” (...) “Sei
acompanhar rastro” (ROSA, 2001, p. 193); “Eu agiiento calor, agtiento frio (...)
sei andar muito” (ROSA, 2001, p. 195); “Eu — rede. Durmo em rede.” (ROSA,
2001, p. 1906); “gosto de sabdo, nio” (...) “esfregar corpo com banha” (ROSA,
2001, p. 198); “Eu sou corredor feito veado no campo” (...) “eu sei entender no
escuro, enxergo dentro dos matos” (ROSA, 2001, p. 200); “Eu tapijara, Sapijara,
achava os bichos, as arvores, planta do mato” (ROSA, 2001, p.230) “gosto de
ficar nu” (ROSA, 2011, p. 215); “nada no pé, gosto nao”. (ROSA, 2001, p. 215)

Muitos desses habitos também se relacionam com caracteristicas relativas as oncas, elas
podem saltar trés metros em altura ou em distancia sem precisar tomar impulso e podem cair de
até quatro metros de altura sem se machucar. Sobem com facilidade em arvores, atravessam
grandes rios a nado e sio cacadoras habeis e sagazes. Caminham normalmente 2 a 5 km por dia,
por vezes até 20 km. Assim como o onceiro: “Eu trepo em arvore” (ROSA, 2001, p. 205), “Sé sei
o que onga sabe. Aprendi.” (ROSA, 2001, p. 201). Tonho Tigreiro, assim como as ongas, é cagador
competente, tanto que é contratado por Nhuio Guede para desongar a regiao, possui profundo
conhecimento sobre a vida selvagem das ongas, seus tipos, habitos: “come¢a comendo a bunda (...)
bicho pequeno elas nao guardam” (ROSA, 2001, p. 193), também atento as sons dos animais do
sertdo, apenas pelo barulho sabe dizer as a¢oes dos animais, naquele devido instante.

No dialogo entre o visitante e o onceiro, transparece a evolu¢ao dos assassinatos. Em um
primeiro momento, todas as mortes eram por doenca “Preto morreu. Eu ca sei? Motreu, por ai,
mortreu de doenca. Macio de doenca. E de verdade. Tou falando verdade... Hum... (ROSA, 2001,
p. 192), assim, todos haviam morrido de doenca: o cavalo, o Preto Tiodoro, o Preto Bijibo, os trés
geralistas: Seo Rioporo, Jaboraba Gugué, Antunias, e também o veredeiro, a mulher, as filhas e o
menino pequeno. Conforme o alcool da cachaga vai fazendo efeito - “Careco de beber, pra ficar
alegre. Careco, pra poder prosear. Se eu nao beber muito, entao niao falo.” (ROSA, 2001, p. 198) -
a verdade das mortes vai surgindo. Em todas, ele estava envolvido, ou deu de comida para as ongas

ou ele mesmo foi a onga.



Outra obra que também salienta a metamorfose do homem em onga é Mex Destino ¢ ser onga
(2009), mito tupinamba restaurado por Albert Mussa, com base na obra do frade André Thevet,
que conviveu com os tupinambads, em 1555. A experiéncia do frade consta no livro Cosmografia
Universal, o qual traz intimeras historias narradas pelos velhos tuxauas. Mussa, para suprir as
informagdes insuficientes na obra de Thevet, utilizou-se de fontes primarias, produzidas por
missionarios que conviveram com os tupinambas e referiram-se aos mitos desse povo. Como se

apreende, no excerto abaixo, os homens possufam o poder de transformar-se em onga:

Sumé tinha dado a eles o poder de se transformar em ongas. O tuxaua deles,
Jaguar, convidou a mulher do Andejo para ficar na taba. Mas, a noite, enquanto
ela dormia, Jaguar se transformou em onga, arrancou a mulher da rede e a fez em
pedagos, para comé-la e distribuir a carne entre seus parentes. (MUSSA, 2009, p.
53)

Todavia, Sumé esta no céu. E, para vingar os parentes mortos no rio, Sumé se
transforma em onga e persegue Jaci. Quando, no fim das chuvas, aparece uma
estrela muito vermelha, chamada Jaguar, ¢ Sumé transformado em onga, sujo

com o sangue de Jaci. (MUSSA, 2009, p. 69).

Ainda, segundo o autor, os tupinambas dividiam a histéria em trés perfodos: mundo
primitivo, segunda e terceira humanidade. O mundo primitivo era perfeito (a terra-sem-mal), no
entanto, apds o cataclisma, o povo nao consegue retornar para essa terra, 0 acesso, apos a morte,
para esse mundo ideal era através da pratica canibal. Os tupinambas “deveriam matar e comer o

maior nimero de inimigos possiveis” (MUSSA, 2009, p. 72):

Nio havia morte, ndo havia incesto, nio havia trabalho. Mas a imprudéncia
humana provocou um enorme cataclisma — do qual apenas um homem se salvou.
(-..) Na segunda humanidade surgem grandes feiticeiros que introduzem a cultura
(...) A terceira humanidade, que descende dos dois casais salvos do diluvio (...) o
destino do tupinambd era ser onga, era ser canibal, porque ja nio era possivel
atingir a terra-sem-mal em vida. (MUSSA, 2009, p. 72) No jogo canibal, cada
grupo depende totalmente de seus inimigos, para atingir, depois da morte, a vida
eterna de prazer e alegria. O mal, assim, ¢ indispensavel para a obtenc¢ao do bem;
o mal, portanto, é o proprio bem. (MUSSA, 2009, p. 73)

Tanto no conto rosiano quanto no mito tupinambad, reescrito por Mussa, a antropofagia
nao ¢ gratuita, é regida por um principio. Como ressalta Mahfoud (1995, p. 511), o canibalismo
possui uma “‘significacdo simultaneamente social e religiosa, magica e economica, utilitiria e
sentimental, juridica e moral e até mesmo estética. Expressa um relacionamento que envolve todos

os aspectos da existéncia.”



ANTROPOFAGIA

O termo antropofagia existe desde o século V a.C, o historiador e cronista grego Herédoto
foi o primeiro a analisar e classificar o fendmeno do canibalismo. Foi ele que cunhou a palavra
“antropofagia” (fusdo de anthropos, que significa “homem”, e phagein, comer), até hoje a mais
adequada para designar o ato de comer carne humana. O termo “canibal” apareceu no século XVI,
quando a armada de Cristévao Colombo passou pelas Pequenas Antilhas, conhecidas hoje como
Caribe. Os indios que habitavam essas ilhas tinham o habito de comer carne humana em rituais
religiosos e se designavam “cariba”, que nao era o nome deste povo, como concluiram os
espanhdis, mas um adjetivo que significava bravo, “corajoso”.

A antropofagia ocupa partes significativas em diversos relatos de viajantes que vieram ao
Brasil no século XVI, como em Hans Staden (1 iagens e aventuras no Brasil), em 1556, Pero Lopes de
Souza, em 1530, André Thévet (Singularidades da Franca Antartica), em 1557 e Jean de Léry (Viagem
a terra do Brasil), em 1578.

Desses relatos é mais significativo evidenciar a experiéncia, no século X VI, do alemao Hans
Staden que escapa ileso ap6s nove meses de cativeiro junto aos Tupinambas no litoral fluminense,
mais precisamente em Ubatuba. Destaca-se no relato do germanico a fecunda inser¢ao da fantasia
e dos preconceitos tipicos do olhar etnocéntrico.

Ao questionamento do alemao sobre por que estava a roer um pedago de carne e 0sso
humanos, quando os animais, mesmo irracionais, s6 raramente devoram seu igual, o indio responde
“Sou um tigre, e isso esta gostoso” (STADEN, 1998, p. 82).

Conforme Ana Licia Tettamanzy evidencia em seu artigo “De Hans Staden a Machado de
Assis: o outro sob o signo da devoragao "y Staden, em seu relato, sobressai-se pela perseguicao do
motivo do ato de comer e pelas peripécias rocambolescas de que é protagonista na fuga da morte

antropofagica:

“As idas e vindas do prisioneiro refletem a saga do heréi que escapou de ser
comido. Tecer tabulas equivalia, entdo, a permanecer vivo enquanto estava junto
ao outro que fascinava, repugnava e intimidava. O que hd de memoria e de
imaginacio nao importa. Entre a literatura e a crénica histérica, o relato enuncia
o contato de dois mundos sob o signo da devorag¢io. Staden descobre que, para
o selvagem, o inimigo deve ser deglutido, porém nio entende que o significado
disso ¢ a assimilacdo da forga alheia.” (TETTAMANZY, 2007, p. 274)

Portanto, muito embora Staden nao perceba, o canibalismo possui um sentido religioso de

ritual. Nas afirma¢oes do antropélogo Eduardo Viveiros de Castro (2002) as praticas tipo sacrificial



dividem-se em canibalismo péstumo e canibalismo bélico sociolégico. O primeiro se aproxima ou
se inclui nos ritos funerarios, o segundo é representado pelos ritos de destruicio dos inimigos
como os dos Tupinambas, na costa brasileira no séc. XVI. Para Descola, esse tipo de sacrificio
corresponde a praticas animistas, ou seja, a concep¢ao de um cosmos habitado por muitas espécies
de seres dotados de intencionalidade e consciéncia.

Staden sobrevive nao por for¢a de seu Deus, como ele acreditou, mas sua covardia o
salvara. Contrapondo essa ideia, no caso do conto rosiano, as vitimas do onceiro perderam suas
vidas justamente por suas fraquezas. Fraquezas essas representadas pelos “sete pecados capitais”
(GALVAO, 2008, p. 29): a inveja (para a autora, representada pelo medo), a gula, a soberba, a ira,
a preguica, a avareza ¢ a luxuria, representada nas figuras de preto Jijibo, preto Tiodoro, Seo
Rioporo, Gugué, Antunias e Maria Quirinéia, respectivamente.

Para cada morte havia uma boa explicagao. Como bom contador de histérias, o onceiro,
primeiramente, ressalta as qualidades positivas: “Preto Tiodoro boa pessoa, tinha medo, mas
medo, montao.” (ROSA, 2001, p. 228), para, logo apds, como ¢ apresentado no excerto, apresentar
as caracteristicas negativas. Com uma devida explicagdo para cada um, todos foram levados a
morte: Preto Bijibo, comia demais; Seo Rauremiro ofendia-o - “tu é bugre”; Seo Rioporo xingava-
0; Jababora Gugué era muito preguicoso, s6 comia, dormia, pitava e proseava; Antonias era
mesquinho, escondia comida e dinheiro. A tnica que se salvou foi Maria Quirinéia, muito embora
tenha assediado o onceiro, salva-se porque falou da mae, ressaltando qualidades como bondade
e beleza.

Vale aqui destacar que o elemento comum que perpassa todos os casos apresentados é o
medo, ou falta de coragem. Todos os personagens possufam um medo enorme das ongas, nao
sabiam caga-las, portanto, o unico que se assemelha a ong¢a é Tonho Tigreiro. “Onca tem medo de
nada.” (ROSA, 2001, p. 234). Inclusive o visitante, como ja foi apontado. Desse modo, depreende-
se do texto a veracidade da metamorfose do onceiro, ele nao tem medo de nada como a onga.

Para o povo Tupinamba, o mito é uma crenga que povoa sua realidade, o animismo é um
principio estruturante do modo de vida indigena, por outro viés, o conto de Rosa consiste em uma

fabulacio, mas o principio explicativo esta na ordem do imaginario mitico.

METAMORFOSE TEXTUAL
Além dessa perspectiva mistica, pretende-se ressaltar é que o escritor ndo inventa
“significantes” inteiramente novos, dissociados das formas existentes em sua lingua; ele nao cria

uma lingua propria, independente da sua. Ao contrario, sua tarefa é explorar as possibilidades



latentes dentro do sistema da lingua com que esta lidando e conferir existéncia concreta aquilo que
existia até entdo como algo meramente potencial (Coutinho, 1983, p.205). Assim, desses mitos
indigenas que permeiam os imaginarios, a genialidade do autor esta na maneira como apresenta e
trata o material mitico.

Outra perspectiva, além do elemento mitico, que se sobressai no conto rosiano é a
linguagem. Rosa recupera do estilo marcante de Joyce, o que existe de mais joyceano, sua revolugao
da palavra, a re(cria), alimenta-se de suas peculiaridades e tira um “riquissimo manancial de efeitos”
(CAMPOS, 2000, p. 58). Como ¢ pontuado pelo poeta e tradutor Haroldo de Campos (2006, p.

060), Rosa atinge o auge do seu experimento com a prosa,

(-..) a prosa incorpora o momento magico ou da metamorfose, como queria
Pound no projeto de seus Cantares, ela se faz o ambito ovidiano onde se cumpre
a metamorfose em ato. (...) Um procedimento prevalece, com fung¢do nio apenas
estilfstica mas fabulativa: a tupinizacio, a intervalos, da linguagem. O texto fica,
por assim dizer, mosqueado de “nheengatu”, e esses rastros que nele aparecem
preparam e anunciam o momento da metamorfose, que dard a prépria fabula a
sua fabulacio, a histéria o seu ser mesmo.”

Sendo assim, evidencia-se na obra nao apenas a metamorfose do personagem homen-onga,
mas também a metamorfose lingiifstica, pois o autor cria neologismo sincretizando o portugués e
o Nhehengatu, o tupi antigo, falado no extremo do norte do pais, Amazonia, Maranhio e Para.
Em Rosa é sempre a fala que esta em primeiro plano, sendo a maior responsavel pelo sentido
estético e pela sintaxe significante. Muito mais do que a semantica, importa a exposicao fonética
de sons inusitados em uma sintaxe revolucionaria. Assim, o verbo “Nhem?”, falar em tupi, designa
o “jaguanhenhém?”, o linguajar das ongas (jaguar). Essa riqueza linguistica permeia todo texto, num

exercicio unico como vemos no excerto final do conto, quando da metamorfose do onceiro:

Ui, ui, mecé é bom, faz isso comigo nio, me mata ndo... Eu — Macuncézo... Faz
isso nio, faz ndo... Heeé... He... Aar-rra... Aadh... Ce me arrahoou... Remuaci..."
Réiucaanacé...” Araaad... Uhm... Ui... Ui... Uh... uh... éeée... é... &... (ROSA, 2006,
p. 235)

Ainda, nas palavras de Castro (2008), o conto ”Meu tio, o lauareté”, como exemplifica o
antropélogo, ¢ um dos pontos culminantes no espantoso exercicio perspectivista pela descri¢ao

minuciosa, clinica e microscopica, do devir-animal de um indio:

12 Remuaci — Ré, em tupi, significa amigo (CAMPOS, 2000, p. 62)
13 Réiucaanacé — Desdobrando-se, tem-se Ré (amigo), Tuca (matar) e Anacé (quase parente). (CAMPOS, 20006, p. 62)
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“

Devir-animal este, de um indio, que ¢é antes, e também, o devir-indio de um
mestico, sua retransfiguracio étnica por via de uma metamorfose, uma alteragio
que promove a0 mesmo tempo a desalienagdo metafisica e a aboli¢ao fisica do
personagem — se ¢ que podemos classificar o onceiro ong¢ado, o enunciador
complexo do conto, de “personagem”, em qualquer sentido da palavra. Chamo
a esse duplo e sombrio movimento, essa alteragao divergente, de diferOmnga,
fazendo assim uma homenagem antropoféagica ao célebre conceito de (Jacques)

Derrida. (CASTRO, 2008, p. 128)

O onceiro dividido entre sua etnia indigena e a branca: ser indio é assumir a lingua tupi, o
nomadismo, o lado materno, a zagaia como arma de caga a onga e a outros animais; ser homem
branco é incorrer nos pecados capitais, ser o servical de Nho Nhuio Guede e promover a matanga
das ongas na regido. Desse modo, o devir homem-ongca desvela-se, ao longo do texto, seja através
de suas agdes, seja por intermédio da linguagem para, no final, ir de encontro com sua
ancestralidade de natureza animal-onga.

Para finalizar, Roland Barthes (1977, p. 83) assevera em O prager do texto, que a forca da
literatura produz nao um significado, mas infinitos significantes e que o texto se faz, se “trabalha
através de um entrelagamento perpétuo”. Seguindo essa perspectiva, Guimaraes Rosa atualiza o
mito indigena para o sertdo, seja pela linguagem, seja pela efabulacao. O autor torna a narragao
um “amalgama de ritmo, forma e filosofia” (JACKSON, 2006, p. 20)."*

E, retornando a epigrafe de Leminski (1994, p. 27), “Toda transformagao exige uma
explicacdo. O Ser, sim, é inexplicavel”, esse questionamento, inerente a todo ser humano, nunca
sera totalmente equacionado pela razdo, talvez apenas pela eficacia simbdlica. No entanto, o
homem estd sempre a procura de entendimento sobre si e sobre o mundo. Nesse sentido, um dos
meios para o conhecimento e a compreensao do ser humano e de sua cultura ¢ o estudo dos mitos,

porque eles fazem parte do universo humano.
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