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RESUMO

MATSUSHITA, Bruno Alexandre. Iconizagdao mi(s)tico-religiosa e
neopaganismo na contistica de Clarice Lispector. 2025. 193 p. Tese
(Doutorado em Letras) — Centro de Letras e Ciéncias Humanas — CLCH,
Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2025.

Este trabalho investiga as relagdes entre a contistica de Clarice Lispector e o
Neopaganismo com o objetivo de identificar como elementos simbdlicos, miticos
e espirituais presentes em suas narrativas dialogam com as concepgdes e
praticas desse movimento religioso contemporaneo. A pesquisa parte da
compreensao do Neopaganismo como um sistema que resgata cosmologias
ancestrais, especialmente ligadas a natureza, ao tempo ciclico e a sacralizagéo
do cotidiano. Ao articular os contos clariceanos com o0s principios do
Neopaganismo, o estudo aponta para uma aproximagdo simbdlica entre
literatura e espiritualidade, sem a pretensao de reduzir a obra a uma leitura
religiosa. Ao contrario, busca-se evidenciar a poténcia da literatura como espago
de expressao de formas alternativas de espiritualidade e de reinvencédo do
sagrado no mundo moderno. Para tanto, sdo mobilizados referenciais tedéricos
provenientes dos estudos da religido, da filosofia e da critica literaria. A analise
privilegia aspectos como a presenga do sagrado no cotidiano, as experiéncias
epifanicas das personagens, a representacdo simbdlica da morte e a
transfiguragcéo poética do tempo e do espaco. Clarice Lispector € compreendida
como uma escritora cuja obra mobiliza um imaginario mistico, intuitivo e
profundamente sensivel, que se entrelaca com valores fundamentais do
Neopaganismo. Com isso, a pesquisa busca contribuir para o campo dos
estudos literarios e das espiritualidades emergentes, langando novas luzes sobre
a dimensé&o simbdlica e existencial da literatura clariceana.

Palavras-chave: Literatura; Literatura Brasileira; Clarice Lispector;
Neopaganismo.



ABSTRACT

MATSUSHITA, Bruno Alexandre. My(th)ico-religious iconization and
neopaganism in Clarice Lispector’s short stories. 2025. 193 p. Tese
(Doutorado em Letras) — Centro de Letras e Ciéncias Humanas — CLCH,
Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2025.

This work investigates the connections between Clarice Lispector’s short stories
and Neopaganism, aiming to identify how symbolic, mythical and spiritual
elements present in her narratives dialogue with the conceptions and practices
of this contemporary religious movement. The research is based on an
understanding of Neopaganism as a system that revives ancestral cosmologies,
especially those related to nature, cyclical time and the sacralization of everyday
life. By articulating Lispector’s short stories with Neopagan principles, the study
suggests a symbolic convergence between literature and spirituality, without
intending to reduce the author’s work to a religious reading. On the contrary, it
seeks to highlight the power of literature as a space for expressing alternative
forms of spirituality and reinventing the sacred in the modern world. The
theoretical framework draws on religious studies, philosophy, and literary
criticism. The analysis focuses on aspects such as the presence of the sacred in
everyday life, the epiphanic experiences of characters, the symbolic
representation of death, and the poetic transfiguration of time and space. Clarice
Lispector is approached as a writer whose work activates a mystical, intuitive,
and deeply sensitive imaginary that resonates with fundamental values of
Neopaganism. Thus, this research contributes to the field of literary studies and
emerging spiritualities, shedding new light on the symbolic and existential
dimensions of Lispector’s literature.

Key-words: Literature; Brazilian Literature; Clarice Lispector; Neopaganism.
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CONSIDERAGOES INICIAIS

Comecei a estudar a obra de Clarice Lispector no inicio de minha
graduacgao em Letras Portugués-Inglés na Universidade Estadual de Maringa —
UEM. Embora ja tivesse lido alguns contos esparsos de Clarice', ter o contato
com uma obra completa de sua autoria me impactou profundamente na mesma
intensidade do estranhamento causado por seu texto. A leitura, devido ao meu
letramento literario inicial naquela época, era dificil, mas incitava-me a
prosseguir, uma vez que sentia estar mergulhando na profundidade da existéncia
humana por meio dos conflitos relatados em seus contos. Durante a leitura, eu
estava, assim como a maioria de suas personagens, em um universo
desconhecido, ndo apenas com muitas duvidas, mas indagacgdes sobre a prépria
existéncia. Nesse misto de encantamento e desconcerto, percebi que a obra de
Clarice transcende as fronteiras do tempo e do espaco e conecta todos os seus

leitores ao narrar as angustias e anseios da experiéncia humana.

Motivado pelo impacto transformador e pela reflexdo que a obra
desencadeou em mim, continuei a ler outras obras de Clarice. Do conto a
crénica, do romance ao que ela simplesmente classificou como “ficgdo” por ndo
se enquadrar em género algum, Clarice sempre ocupou um lugar de destaque
em minhas leituras e biblioteca. Durante quatro dos cinco anos de graduagao,
participei do Programa Institucional de Bolsas de Incentivo a Docéncia, com

' Para facilitar a leitura e torna-la mais fluida, me referirei a Clarice Lispector apenas como
Clarice, como é comum em muitas obras de referéncia publicadas sobre a escritora.
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coordenacédo da professora Mirian Hisae Yaegashi Zappone e bolsa concedida
pela Coordenacao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior — CAPES,
e estive em sala de aula ministrando aulas e oficinas sobre as obras literarias
cobradas pelo vestibular da UEM e também do Processo de Avaliacdo Seriada
da UEM - PAS-UEM para alunos do ensino médio em escolas publicas. Durante
as aulas sobre o livro Lagos de Familia, de Clarice, na época cobrado tanto no
vestibular quanto no PAS-UEM, era perceptivel o fascinio que ela exercia sobre
os alunos, de todas as idades e realidades sociais. Pude perceber que
independentemente da idade, cor, credo, orientagado sexual ou estrato social ao
qual o individuo pertenca, a literatura produzida por Clarice “mexia” com o intimo
de todos, seja produzindo uma experiéncia positiva ou negativa, mas nunca

beirando a indiferencga.

Ao terminar a graduacéo, iniciei o mestrado académico no Programa de
Pés-Graduacéo em Letras da UEM, sob orientacéo da professora Evely Vania
Libanori, e estudei a relagdo entre a obra Agua Viva, de Clarice, e o
Neopaganismo. Na dissertacéo, classifiquei Agua Viva como um romance lirico,
pois € um monodlogo que desestrutura a forma romanesca, uma vez que as
instancias do tempo e espacgo sao transfiguradas pela interioridade fragmentada
da narradora. Essa transfiguragdo do tempo e espago propiciam o surgimento
de elementos que se relacionam ao movimento neopag&o, como por exemplo a
mundividéncia ndo maniqueista que a narradora explicita por meio do discurso,
a visao de imanéncia do divino, a relacdo nao especista com os outros animais,

dentre outros elementos destacados na dissertagao.

Como doutorando do Programa de Po6s-Graduagdo em Letras da
Universidade Estadual de Londrina — UEL, sob orientagao do professor Alamir
Aquino Corréa, parte do doutoramento com bolsa concedida pela CAPES,
retomo as investigacdes sobre os elementos relacionados ao Neopaganismo em
contos de Clarice. Para isso, com vistas a otimizar a execug¢ao deste estudo, uso
a obra Todos os Contos, coletdnea organizada por Benjamin Moser, autor da
biografia Clarice, uma Biografia (Rocco, 2017), obra que reacendeu o interesse
por Clarice nos Estados Unidos. Os motivos para a coletdnea nao ter sido
publicada anteriormente séo varios, mas Moser, na nota bibliografica de Todos

os Contos, comenta:
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Existem muitas razbes para que tal reunido ndo tenha
acontecido antes, nem mesmo no Brasil. Entre elas, uma historia
de edigao que originou variantes dos escritos de Clarice durante
toda sua vida, em virtude do seu habito de reciclar as obras mais
antigas e publica-las em novos formatos. A instabilidade da
industria editorial brasileira, assim como de sua propria “fortuna
critica”, a obrigou com frequéncia a trocar de editora, de tal forma
que seus nove romances foram publicados por oito editoras
diferentes. NUmero que n&o incluiu as reimpressdes das
primeiras obras em seu tempo de vida. Ocorreu algo semelhante
com os contos: aqueles publicados em determinado local
sempre apresentavam variantes quando da republicagdo, em
virtude das constantes preocupagbes financeiras que a
forgavam a reciclar o material apresentado em jornais e revistas.
Outras publicagbes posteriores foram feitas de forma
descuidada e sem a supervisdo ou a aprovagao da escritora
(Lispector, 2016, p. 647).

A publicagdo de Todos os Contos foi extremamente relevante para a
comunidade académica e leitora de Clarice porque, pela primeira vez, é possivel
ler, na mesma obra, todos os contos ja publicados por ela em ordem cronoldgica,
de modo que percebemos, década a década, as mudancas sintaticas e até

mesmo tematicas utilizadas pela autora na escritura de seus contos.

Ainda de acordo com Moser, no prefacio de Todos os Contos,

nos oitenta e cinco contos aqui reunidos, Clarice Lispector
invoca, antes de tudo, a propria escritora. Da promessa
adolescente a seguranca da maturidade até a implosdo de uma
artista a medida que ela se aproxima da morte — e até mesmo a
invoca — descobrimos a figura, maior do que a soma de suas
obras individuais — adorada no Brasil. Falar de Guimaraes Rosa
¢é falar de Grande sertao: veredas. Falar de Machado de Assis é
falar de seus livros, e s6 depois do homem notavel por tras deles.
Mas falar de Clarice Lispector é falar de Clarice, um simples
nome pelo qual é universalmente conhecida; é falar da mulher
em si (Lispector, 2016, p. 12).

Dividi a tese em quatro capitulos: (1) Clarice Lispector: O mito e o mistico;
(2) Sobre Neopaganismo e a contistica clariceana; (3) Tempo e espago religiosos
na contistica clariceana, e; (4) Aspectos do Neopaganismo na contistica

clariceana. O primeiro capitulo explorara a construcdo da imagem de bruxa
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associada a Clarice Lispector, enquanto no segundo discorrerei sobre os
movimentos Paganismo e Neopaganismo, relacionando-os aos contos de
Clarice. O terceiro capitulo analisara instancias narrativas de tempo e espaco
nas obras clariceanas sob uma perspectiva neopaga. O quarto e ultimo capitulo
oferecera reflexdes tedricas e analises literarias sobre elementos neopagéos em

seus contos, como a percep¢ao da morte e a epifania.

Dessa forma, apresento aqui uma contextualizacdo do processo de

autoficcdo e do espaco do divino nos contos de Clarice.

1. Autoficgao e o espacgo do divino em Clarice Lispector

A autoficcdo € um género textual que gera muitas reflexdes sobre sua
literariedade, uma vez que mescla elementos autobiograficos e ficcionais na
construcdo do texto narrativo. Nos textos autoficcionais, o autor utiliza como
insumo elementos e acontecimentos de sua propria vida, sua vivéncia, mesmo
que de forma ficcionalizada, pois recorre a sua imaginagao para transfigurar
vivéncias pessoais em um texto literario. Esta tese n&o objetiva a discutir
profundamente os processos de ficcionalizagao de vivéncias de Clarice, mas &
importante levantar algumas reflexdes sobre o tema para que se evidencie nos
capitulos seguintes a relagao entre os escritos de Clarice e o movimento

Neopaganismo.

Muitas vezes confundido com um texto memorialistico sem carater
literario, o texto autoficcional deixa ténue a linha que separa a realidade e a
ficgdo. Benjamin Moser ressalta que Clarice “n&o respeitava os limites entre os
géneros. Muitos dos seus textos foram apresentados como jornalismo, mas s&o
claramente ficcionais. Muitos daqueles que foram publicados como ficgao podem
ser classificados de ensaios ou relatos memorialisticos” (Lispector, 2016, p. 648).
Os textos de Clarice muitas vezes foram reaproveitados pela propria autora, em
um processo de reescritura e até mesmo de sutura. Alguns textos foram
publicados tanto em livros de contos quanto em livros de cronicas e muitos

trechos, inclusive, foram aproveitados na obra Agua Viva, que é definido apenas
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como “ficgado”, uma vez que, na época de sua publicacdo, ndo se enquadrava
nas estruturas classicas de género algum. Seu livro Felicidade Clandestina é um
exemplo dessa situagao discutida nesses paragrafos. Ha personagens que se
assemelham muito a prépria escritora Clarice Lispector ou suas vivéncias. O
texto “Restos de Carnaval” foi publicado tanto no livro de cronicas A Descoberta
do Mundo quanto no livro de contos Felicidade Clandestina, e narra a historia de
uma menina pobre que morava em Recife, assim como a prépria Clarice em sua
infancia, que sonhava em ir a um baile de carnaval fantasiada. O préoprio texto
apresenta algumas frases que podem ser relacionadas a infancia da escritora

Clarice Lispector:

Mas ndo sei por que este me transportou para a minha infancia
e para as quartas-feiras de cinzas nas ruas mortas onde
esvoagcavam despojos de serpentina e confete. [...] Deixavam-
me ficar até umas 11 horas da noite a porta do pé de escada do
sobrado onde moravamos, olhando avida os outros se
divertirem. [...] Nado me fantasiavam: no meio das preocupacodes
com minha mae doente, ninguém em casa tinha cabecga para
carnaval de criancga. [...] Naquele carnaval, pois, pela primeira
vez na vida eu teria o que sempre quisera: ia ser outra que nao
eu mesma (Lispector, 2016, p. 397-399).

Fica evidente nos trechos acima que a narradora conta experiéncias da
escritora Clarice Lispector no texto. Embora, quando crianga, Clarice e sua
familia morassem em um sobrado em Recife, sua infancia foi muito pobre, mas
a escritora dizia que era feliz, pois nao tinha consciéncia de tal pobreza. A mae
era doente, por conta de uma infecgao que paralisou o sistema nervoso central
e comprometeu sua parte motora, acarretando paralisia e sua invalidez. A mae
morreu provavelmente em decorréncia do agravamento de sifilis, contraida em
um pogrom?. Em entrevista ao Museu da Imagem e do Som do Rio de Janeiro —
MIS-RJ, Clarice afirma:

Minha mae era paralitica e eu morria de sentimento de culpa,
porque pensava que tinha provocado isso quando nasci. Mas
disseram que ela ja era paralitica antes... N6s éramos bastante

2 Pogrom é um termo de origem russa que faz referéncia aos ataques violentos organizados
contra grupos especificos, como os judeus, cujas motiva¢gdes podem ser por preconceito étnico,
religioso e/ou politico.
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pobres. Eu perguntei um dia desses a Elisa, que é a mais velha,
se nds passamos fome e ela disse que quase. [...] Olha, eu ndo
tinha consciéncia, eu era tdo alegre que eu escondia de mim a
dor de ver minha mae assim! Eu... eu... eu era tdo... tdo viva
(Sant’Anna, 2013, p. 204-205).

Para fugir de sua dura realidade, a crianga Clarice Lispector “fantasiava”
ou ficcionalizava sua vivéncia, por isso seu unico desejo era ser outra pessoa
que nao ela mesma. Ainda sobre a doenca da mae, antes do desenvolvimento
da penicilina, acreditava-se que um novo filho poderia curar a mae acometida
por sifilis. Apés a morte de sua mae, Clarice passou a se questionar muito sobre
a morte, seja em seus escritos literarios ou pessoais, seja nas cartas
direcionadas aos familiares e amigos. Como se pode ler na cronica “Pertencer”,

publicada em 15 de junho de 1968, no Jornal do Brasil:

S6 que ndo curei minha mae. E sinto até hoje essa carga de
culpa: fizeram-me para uma missdo determinada e eu falhei.
Como se contassem comigo nas trincheiras de uma guerra e eu
tivesse desertado. Sei que meus pais me perdoaram eu ter
nascido em vao e té-los traido na grande esperanca. Mas eu, eu
nao me perdoo (Lispector, 2018, p. 117).

Outro exemplo de ficcionalizagdo de uma vivéncia da escritora Clarice
Lispector, transposta para seus textos, € uma experiéncia que teve quando
crianga ao ganhar um chiclete de sua irma. A escritora rememora na crénica
“‘Medo da Eternidade”, publicada em A Descoberta do Mundo, quando era
crianga pobre e que ganhou da irma uma bala que ndo acabava nunca.
Extasiada com a inovagao, ela prova a bala e logo passa a ter uma sensacao
desagradavel, pois a bala que parecia magica e deliciosa se transformou em um
“‘puxa-puxa cinzento de borracha que n&o tinha gosto de nada” (Lispector, 2018,
p. 308), aléem do incbmodo de ter que ficar mascando a bala eternamente:
“‘Mastigava, mastigava. Mas me sentia contrafeita. Na verdade eu nao estava
gostando do gosto e a vantagem de ser bala eterna me enchia de uma espécie
de medo, como se tem diante da ideia de eternidade ou infinito” (Lispector, 2018,
p. 308). A personagem entdo decide se livrar da bala e, consequentemente, do
“‘peso da eternidade”, jogando-a no chao e disse como desculpa para a irma que
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a bala caira no chao, para isentar-se da responsabilidade de té-lo feito. A
experiéncia que a escritora Clarice Lispector teve na infancia com um chiclete foi
ficcionalizada na cronica, “Medo da Eternidade”, e também no conto “Amor”, em
que a personagem fica assombrada pela imagem de um cego que masca
continuamente chiclete em um bonde. As impressdes de desejo e assombro em
relagcdo ao chiclete quando crianca foram interpretadas e ficcionalizadas pela

escritora adulta.

Em entrevista concedida ao MIS-RJ, Clarice afirma que n&o escreve seus
textos de modo a rememorar acontecimentos de sua vida pessoal ou de forma
catartica. No entanto, conforme os exemplos citados anteriormente e até mesmo
em A Magé no Escuro, Clarice escreve, mesmo que de forma mimética e
ficcional, sobre alguns eventos de sua vida como catarse ou para entender a si
mesma. Nesta mesma entrevista, Clarice fala sobre o romance A Mag¢éd no

Escuro:

Eu me lembro muito do... do prazer que eu tinha em escrever A
Magé no Escuro. Todas as manhas. O livro... nas paginas
datilografadas chegava a quinhentas paginas. Eu copiei onze
vezes pra saber o que é que eu estava querendo dizer. Porque
eu queria... quero uma coisa, ndo sei o que é ainda bem certo.
Copiando eu vou... vou me entendendo (Sant’Anna, 2013, p.
230-231).

Em uma batalha que perdurou durante toda sua carreira como escritora,
Clarice buscava a impessoalidade por meio de seus escritos. Quando passou a
escrever crénicas para o Jornal do Brasil, entre 19 de agosto de 1967 e 29 de
dezembro de 1973, embora a motivagao principal fosse a financeira, ela
preocupava-se em nao se delatar por meio dos textos, uma vez que tinha
consciéncia da pessoalidade do género crénica. Todas as cronicas publicadas
no Jornal do Brasil eram assinadas com “Clarice Lispector” e, na crébnica “Amor

Imorredouro”, publicada em 09 de setembro de 1967, Clarice comentou:

Ainda continuo um pouco sem jeito na minha nova funcao
daquilo que ndo se pode chamar propriamente de crénica. E,
além de ser nedfita no assunto, também o sou em matéria de
escrever para ganhar dinheiro. Ja trabalhei na imprensa como
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profissional, sem assinar. Assinando, porém, fico
automaticamente mais pessoal. E sinto-me um pouco como se
estivesse vendendo minha alma (Lispector, 2018, p. 17).

A preocupagdo em nao se delatar, ou delatar-se 0 minimo possivel, era
uma preocupacao constante em Clarice. Na crénica “Fernando Pessoa me

Ajudando”, publicada em 21 de setembro de 1968, podemos ler:

Noto uma coisa extremamente desagradavel. Estas coisas que
ando escrevendo aqui ndo sao, creio, propriamente cronicas,
mas agora entendo os nossos melhores cronistas. Porque eles
assim, ndo conseguem escapar de se revelar. Até certo ponto
noés os conhecemos intimamente. E quanto a mim, isto me
desagrada. Na literatura de livros permane¢o andnima e
discreta. Nesta coluna estou de algum modo me dando a
conhecer. Perco minha intimidade secreta? Mas que fazer? E
que escrevo ao correr da maquina e, quando vejo, revelei certa
parte minha. Acho que se escrever sobre o problema da
superproducdo do café no Brasil terminarei sendo pessoal
(Lispector, 2018, p. 147).

Na crénica “Vietcong”, publicada em 25 de abril de 1970, Clarice discorre:

Um de meus filhos me diz: “Por que € que vocé as vezes escreve
sobre assuntos pessoais?” Respondi-lhe que, em primeiro lugar,
nunca toquei, realmente, em meus assuntos pessoais, sou até
uma pessoa muito secreta. E mesmo com amigos sé vou até
certo ponto. E fatal, numa coluna que aparece todos os sabados,
terminar sem querer comentando as repercussées em nos de
nossa vida diaria e de nossa vida estranha. Ja falei com um
cronista célebre a este respeito, me queixando eu mesma de
estar sendo muito pessoal, quando em 11 livros publicados ndo
entrei como personagem. (Lispector, 2018, p. 295-296).

Mas, uma vez mais, Clarice, entra em contradi¢cao ao afirmar que se delata
mesmo em seus romances. Na crbnica “Outra Carta”, publicada em 24 de
fevereiro de 1968, Clarice responde a um leitor identificado como L. de A., de
Cabo Frio, que escreve a autora: “o escritor, se legitimo, sempre se delata. [...]
Nao deixe sua coluna sob o pretexto de que pretende defender a sua intimidade.
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Quem a substituiria?” (Lispector, 2018, p. 79). Clarice responde a ele no decorrer

da crénica:

Por enquanto, L. de A., ndo estou largando a coluna: mas
aprendendo um jeito de defender minha intimidade. Quanto a eu
me delatar, realmente isso é fatal, ndo digo nas colunas, mas
nos romances. Estes ndo sédo autobiograficos nem de longe,
mas fico depois sabendo por quem os I1é que eu me delatei. [...]
O personagem leitor € um personagem curioso, estranho. Ao
mesmo tempo que inteiramente individual e com reacoes
préprias, e tao terrivelmente ligado ao escritor que na verdade
ele, o leitor, é o escritor (Lispector, 2018, p. 80).

Em depoimento a bidégrafa Nadia B. Gotlib® para seu livro Clarice: Uma
vida que se conta, Olga Borelli, amiga intima de Clarice que a acompanhou até
sua morte no hospital, relembra um acontecimento no hospital na véspera da

morte da escritora:

Na véspera da morte, Clarice estava no hospital e teve uma
hemorragia muito forte. Ficou muito branca e esvaida em
sangue. Desesperada, levantou-se da cama e caminhou em
direcdo a porta, querendo sair do quarto. Nisso, a enfermeira
impediu que ela saisse. Clarice olhou com raiva para a
enfermeira e, transtornada, disse: — Vocé matou meu
personagem! (Gotlib, 2013, p. 604).

Neste momento, fazendo um caminho inverso, em vez de ficcionalizar
suas vivéncias em literatura, Clarice Lispector se transfigura em ficgdo. Assim
como fazia quando era crianga para lidar com a doenca da mae, Clarice
“ficcionaliza este tragico espetaculo: o de enxergar-se como uma criagao de si,
na luta va de resistir a morte e de néo partir novamente. Agora, quem sabe, até
0 seu porto de chegada” (Gotlib, 2013, p. 604). Em seu texto intitulado “Traduzir

Procurando N&o Trair”, publicado na Revista Joia, no Rio de Janeiro, edigdo 177,

3 Ha duas principais fontes biograficas sobre Clarice Lispector: Clarice: Uma vida que se conta,
de Gotlib (2013) e Clarice, de Moser (2017). Nesta secao e no primeiro capitulo desta tese, cito
reiterada vezes o trabalho de Gotlib porque reune muitos documentos biograficos e entrevistas
que nao sao encontrados na obra de Moser ou em qualquer outra publicagao disponivel. Isso se
justifica porque a maioria desse material esta disponivel apenas em midia fisica em algum acervo
que somente Gotlib teve acesso (como acervos familiares, ndo disponiveis para consulta publica)
ou foi colhido pela prépria autora, em entrevistas exclusivas.
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em maio de 1968, Clarice pondera sobre sua atividade de tradutora e relaciona

o ato de escrever a atividade de encenar:

Mas acho que todo escritor € um ator inato. Em primeiro lugar
ele representa profundamente o papel de si mesmo. Escritor é
uma pessoa que se cansa muito, e que termina com um pouco
de nausea de si, ja que o contato intimo consigo préprio é por
forga prolongado demais (Lispector, 2020b, p. 117).

Na apresentacao de seu livro, Gotlib ressalta que a vida e obra de Clarice
Lispector muitas vezes se entrelagcam, tornando dificil estabelecer os limites

entre elas:

Contudo, ndo se pode negar que ha... coincidéncias. E tais
coincidéncias, a feiticeira Clarice conhecia bem. E tanto
praticava com eficacia o parecer como se fosse que, nesse jogo,
nos, leitores de sua vida e de sua obra, por vezes nos sentimos
ludibriados, de modo até magicamente perverso, e enredados
numa das grandes questdes que essa narrativa de vida traduz:
os limites entre o histérico e o ficcional. De quem é a voz? Quais
as pessoas e quais as personagens? O que € histdria e o que é
ficcao? Enfim, o que é real e o que & imaginario, nesta histéria
de Clarice? (Gotlib, 2013, p. 19).

Para Gotlib (2013, p. 16), “Clarice parece, progressivamente, reconhecer-
se dominada pelo préprio mundo da ficgdo em que aos poucos mergulhou, ao
longo de sua experiéncia de quase 57 anos completos de vida”. Tanto nos
exemplos citados acima, em formato de crénica ou conto, quanto em seu
romance A Hora da Estrela, também podemos perceber a presenca da escritora

Clarice Lispector coexistindo com o narrador:

A experiéncia € vivenciada intensamente nao sé pela
personagem, mas pela narradora ou autora-implicita, que da
outra se aproxima tanto a ponto de acompanha-la, com as
mesmas reacoes. Esse papel da narradora sera explicitamente
desenvolvido no seu futuro romance A Hora da Estrela, quando
a autora se desdobra em personagem-narradora que narra as
relacbes com o objeto criado como parte da histéria que conta,
que € também a do fazer o romance (Gotlib, 2013, p. 334).
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Muitos textos de Clarice foram publicados primeiramente como crénicas
memorialistas e posteriormente como contos autobiograficos. Nota-se que ha
uma aparente arbitrariedade na classificacdo desses escritos em diversos niveis,
uma vez que a propria Clarice catalogava seus escritos conforme a tematica ou
forma do texto. Era muito comum que ela recebesse pedidos de livros
encomendados por uma editora, entdo ela reunia alguns escritos (inéditos ou
nao) e os adaptava para que eles se enquadrassem no género da obra proposta.
Dessa forma, temos o mesmo texto, com leves alteragdes ou ndo, publicado em
livros diferentes, as vezes classificado como conto, as vezes classificado como

cronica.

Em entrevista ao MIS-RJ, Clarice afirma que muitas vezes utilizava
trechos de romances ou contos que estava escrevendo em suas crénicas: “Eu
estava escrevendo o livro, entdo eu detestava fazer crbnica. Entdo eu
aproveitava e botava — ndo era crénica nao, era um texto que eu publicava”
(Sant'Anna, 2013, p. 220). Na crbnica intitulada “Maquina Escrevendo”,

publicada em 29 de maio de 1971, lemos:

Vamos falar a verdade: isto aqui ndo é crbénica coisa nenhuma.
Isto € apenas. Nao entra em género. Géneros nao me
interessam mais. Interessa-me o mistério. Preciso ter um ritual
para o mistério? Acho que sim. Para me prender a matematica
das coisas. No entanto, ja estou de algum modo presa a terra:
sou uma filha da natureza: quero pegar, sentir, tocar, ser. E tudo
isso ja faz parte de um todo, de um mistério. Sou uma sé. Antes
havia uma diferenca entre mim e o escrever (ou nao havia? nao
sei). Agora mais nao (Lispector, 2018, p. 404).

Em carta ao filho Paulo Gurgel Valente, escrita entre margo e maio de

1969, Clarice escreve:

As crénicas do Jornal do Brasil nao me preocupam porque tenho
um punhado delas, é s6 escolher uma e pronto. Além do mais
eu pretendo me “plagiar”: publicar coisas do livro A Legido
Estrangeira, livro que quase nao foi vendido porque saiu quase
ao mesmo tempo que o0 romance, e preferiram ele. Talvez eu
receba em breve um pequeno aumento no jornal (Lispector,
2020, p. 758).
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Independentemente da dificuldade de classificagdo dos textos
clariceanos, seja conto, cronica ou simplesmente “texto”, uma vez que sua autora
buscava quebrar as barreiras de género, eles estdo dentro da categoria de
géneros narrativos. O género narrativo € um género em devir, em constante
transformacao, aglutinando caracteristicas de outros géneros em sua estrutura.
O proprio género romance foi pouco compreendido e até mesmo
descredibilizado desde sua génese, pois acreditava-se que ele nao teria a
aceitagao do publico leitor. De acordo com Fehér (1972, p. 7), “0 romance é um
género problematico, decreta a teoria luckacsiana do romance, porque o mundo
que o criou é ‘problematico’ no conjunto de suas estruturas”. Ainda de acordo
com o autor, o romance moderno substituiu a epopeia classica, uma vez que com
a ascensao da burguesia e a dindmica mercantil da vida narra a trajetéria de um
individuo problematico num mundo contingente. Para Benjamin (1994, p. 202),
‘o romance, cujos primordios remontam a Antiguidade, precisou de centenas de
anos para encontrar, na burguesia ascendente, os elementos favoraveis a seu
florescimento”. Ou seja, a epopeia classica ja ndo dialogava com o sujeito
moderno, uma vez que suas necessidades eram diferentes das necessidades do
sujeito que vivia em uma cultura classica, fechada e estavel, por isso da lugar ao

romance moderno.

O género romance esta em constante atualizagao, em devir, pois reflete o
periodo histérico em que é produzido/consumido. Segundo Lukacs (2000, p. 72),
“‘assim o romance, em contraposicdo a existéncia em repouso na forma
consumada dos demais géneros, aparece como algo em devir, como um
processo”. Embora possua caracteristicas relativamente fixas, o romance nao se
configura como um género estavel ou concluido, uma vez que € permeavel a
influéncias de outros géneros, com os quais estabelece relagbes de fuséo e
dialogo, como por exemplo o género romance lirico, género hibrido entre

romance e poesia.

Assim como o romance nasce fragmentado, pois reflete o sujeito
problematico, também fragmentado, num mundo contingente, os escritos de
Clarice também sdo fragmentados. Em entrevista ao Programa Panorama,
exibido pela TV Cultura em 1977, Clarice afirma que o sujeito moderno nao é

apenas solitario, mas é também triste, e que suas obras nao tém final feliz porque
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finais felizes ndo existem no mundo real (Programa Panorama, 2023). Para
Candido (2003, p. 95),

depreendemos que a matéria narrada desperta em ndés um
mecanismo de identificagdo, porque vemos soltas, e sentimos
COmo nossas, as paixdes que trazemos presas € ndo ousamos
manifestar; em consequéncia, a vigilancia intelectual cede e nos
torna criticamente pouco rigorosos.

De acordo com Goulart (1990), ha primazia da narrativa no romance
tradicional, uma vez que ha instauragdo de um mundo existindo e significando
por si mesmo, autdnomo ao narrador. Ja no romance moderno, a mundividéncia
e a subjetividade do narrador prevalece sobre o narrado, que aparece
estreitamente ligado a instancia da narragdo. Ainda citando Candido (2003, p.
96), “o aspecto moral ou psicolégico do conteudo age sobre a forma, que é
contaminada por ele”. Portanto, o romance moderno, incluindo os escritos de
Clarice, reflete a sociedade problematica, dividida e fragmentada, por isso tende
também a fragmentacédo, seja da estrutura, seja na tematica, e isso torna

possivel a classificagdo de um mesmo texto em géneros distintos.

Em sua palestra intitulada “Literatura de Vanguarda no Brasil”, ministrada
pela primeira vez por Clarice ao ser convidada a participar de um congresso no
Texas, em 1963, ela reflete sobre o movimento vanguardista na literatura
brasileira. Clarice conta que um escritor de renome, cujo nome néo foi revelado
pela escritora, escreveu que “a literatura morreu. Dostoievski hoje seria um bom
repérter” (Lispector, 2020b, p. 112). Isso intrigou Clarice ao ponto de ela
perguntar a diversos amigos e escritores se a literatura realmente morreu.

Affonso Romano de Sant’Anna respondeu a amiga:

Sempre havera literatura, porque sempre havera sonho, sempre
havera mito. Nao se escreve para a literatura, escreve-se para
cobrir um vazio, vencer a descontinuidade. O que ha ndo ¢é a
morte do romance ou da poesia, ha a transformacido dos
géneros. Nao ha géneros esgotados, ha pessoas esgotadas
diante de certos géneros (Lispector, 2020b, p. 113).
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Neste contexto, compreendendo “literatura” como manifestacdo em algum
género textual, Affonso Romano de Sant’Anna reforga a perspectiva de Fehér,
Benjamin e Lukacs de que suas estruturas sdo passiveis de transformacéao

motivadas pelo contexto sociocultural.

Clarice acreditava que o escritor era inspirado por uma forga quase além
de si proprio, metafisica, revelando a si mesmo. Ainda citando sua fala na

palestra sobre literatura de vanguarda:

Quanto a uma crise em arte, existe como sempre e de um modo
geral: falta de criatividade, falta de verdadeira originalidade.
Procura-se substituir a originalidade por, entre aspas,
“novidades”, “modismos”, como se fossem a mesma coisa. E
existem alguns jovens escritores um pouco intelectualizados
demais. Parece-me que eles ndo se inspiram na, digamos “a
coisa em si”, e sim se inspiram na literatura alheia, na “coisa ja
literalizada”. Nao vao diretamente a fonte, seguem o resultado ja
atingido por outros escritores. Uma literalizacdo da literatura,
digamos assim. O produto é entéo falso e pretensioso. [...] Acho
que existe também uma vanguarda forgada, isto €, o autor se
determina a ser “original’ e vanguardista. O que para mim nao
vale. S6 me alegra muito a originalidade que venha de dentro
para fora e ndo o contrario. S6 a verdadeira vanguarda faz com
que o0s vanguardistas possam ser chamados de
contemporaneos do dia seguinte (Lispector, 2020b, p. 111).

Clarice é vanguardista n&do apenas pela tematica inovadora de suas
obras, verticalizadas na interioridade do ser humano e suas angustias, mas
também porque, por meio das palavras, buscou a desconstrugao/ressignificacao
dos géneros ja estabelecidos. E essa caracteristica ja € notada desde a
publicacdo de seu primeiro romance, Perto do Coracdo Selvagem, em 1943:
Clarice Lispector ja “nasce” com um estilo proprio, pronto e acabado, ndo em
desenvolvimento. Sobre isso, ela afirma em entrevista ao MIS-RJ: “Engragado
que eu nao tinha tido influéncias. Ja estava guardado dentro de mim” (Lispector,
2020b, p. 148).

Embora tenha ficcionalizado muitas de suas experiéncias vividas, como
foi apresentado nos exemplos desta secdo, Clarice era dotada de talento
excepcional para a literatura. Affonso Romano de Sant’Anna, em seu livro Com
Clarice, relata:
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Com efeito, aquela estranha vibragcdo que ha nas frases de
Clarice é de uma pessoa excepcional, um contato com uma
‘realidade” muito especial. Sem querer que diagndsticos
meédicos expliquem o talento literario, € bom convir que eles
podem ajudar a captar certas nuances comportamentais e até
textuais. Alias, quando terminei a leitura da magistral biografia
que Benjamin Moser fez sobre Clarice, anotei no final daquele
livro: “Questao: as trés irmas passaram pelas mesmas tragédias.
Pior: as duas mais velhas viveram isso mais que Clarice. Entao,
a tragédia ndo explica a arte (sempre). Os textos literarios de
Tania e Elisa sao literariamente diferentes dos de Clarice. Elisa
€ testemunhal. Elisa fez uma ficgao interessante. O segredo, a
fonte ndo €& necessariamente a biografia. O talento é
imponderavel. Transcende os fatos, apesar dos fatos. Se a
tragédia fosse suficiente, as duas irmas seriam melhores
escritoras que Clarice. A questao nao é o que a vida fez de mim,
mas o que eu faco de minha vida como escritor’ (Sant’Anna,
2013, p. 13-14).

Ou seja, Clarice ficcionalizou muito de sua vivéncia, mas o seu olhar
apurado para a realidade e sua sensibilidade na ficcionalizagao transposta em
palavras transcendem o simples contar de acontecimentos que aconteceram

com ela ou conhecidos:

As historias, mentidas, se escritas “com as proprias palavras”,
trazem verdades de um outro que, por ele relidas, refletem as
verdades de quem as escreveu. A alteridade torna-se o palco de
releituras em que explodem refragbes das verdades de cada um
— e ela via das verdades, verossimeis, da propria ficgao (Gotlib,
2013, p. 162).

Ainda segundo Gotlib (2013, p. 331), “a ficgdo de Clarice monta-se a partir
de um consciente fingimento ficcional, regulado por um aparato de construgéo

calculada, ainda que cercando — e para bem cercar — o mistério”.

Os limites entre a criacao ficcional e a memdria sdo muito ténues, mas
nao me delongarei nessas discussoes, pois nao é o objetivo deste trabalho. Para
melhor compreensdo de minha tese, discutida nos capitulos seguintes, basta
estarmos cientes de que Clarice muitas vezes ficcionalizou sua propria vivéncia
em seus contos. As proprias personagens clariceanas muitas vezes se

mimetizam fortuitamente na sociedade contemporanea, o que explicita a relacao
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entre o texto e o movimento Neopaganismo. Essas narrativas, em sua grande
maioria centrada na interioridade das personagens, refletem diretamente a
mundividéncia dessas personagens, sujeitos fragmentados que se verticalizam
na narragao, transmitindo ao macrocosmo seu microcosmo, que concerne a
esse movimento filoséfico e religioso. Por meio do processo de ficcionalizagéo
de sua vivéncia, Clarice Lispector, que era uma pessoa extremamente
supersticiosa e, por vezes, considerada mistica por seus amigos, podemos
analisar alguns elementos que convergem ao movimento neopagao que emerge
em seus escritos. Nesse sentido, a aproximacgao entre vida e obra em Clarice
ultrapassa o interesse biografico e revela-se essencial para a compreensao da
tessitura simbdlica de seus contos. A analise dos elementos biograficos
mediados pelas proprias palavras da autora permite, portanto, iluminar camadas
outras de seu texto literario, evidenciando como a figura de Clarice contribui para

a dimensao espiritual e ritualistica que se manifesta em sua obra.
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CAPIiTULO |

CLARICE LISPECTOR: O MITO E O MiSTICO

“Eu nunca pretendi assumir atitude de
superintelectual. Eu nunca pretendi assumir atitude
nenhuma. Levo uma vida muito corriqueira. Crio
meus filhos. Cuido da casa. Gosto de ver meus

amigos. O resto é mito”

(Lispector, 2020, p. 781)

Este capitulo tem como objetivo explorar as dimensdes do mito e do
mistico na vida e na obra de Clarice. A construcdo do mito Clarice Lispector
envolve a consolidagdo de uma imagem publica marcada por elementos de
mistério e transcendéncia. Desde suas aparicdes em entrevistas até as diversas
releituras biograficas e adaptagdes midiaticas, a escritora foi envolta em uma
aura que muitas vezes ultrapassa a analise critica de sua producéo literaria,
tornando-se quase uma figura de culto no imaginario cultural brasileiro. Dessa
forma, Clarice tornou-se um mito, um icone mistico, um objeto de contemplagao,

um “monstro sagrado” da literatura brasileira.

Nesta tese, o termo "mito" n&o se refere apenas ao relato tradicional de
carater simbdlico, mas também ao processo contemporaneo de mitificacao de

figuras publicas. Clarice, com sua presenga enigmatica e discursos marcados
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por uma aparente espontaneidade filosofica, contribuiu para a criagcdo desse
mito. Esse fendbmeno foi ampliado postumamente por meio da circulagcéo de sua
imagem e da constante evocagdo de sua singularidade como escritora. A
construcdo do mito Clarice Lispector envolve, portanto, tanto aspectos
extraliterarios quanto a propria recepcao de sua obra, em um processo de mutua

influéncia, no qual autora e texto se reforgam reciprocamente.

Por outro lado, a dimensdo do mistico em Clarice esta profundamente
enraizada em sua escrita. O mistico, aqui entendido como uma experiéncia de
transcendéncia e busca por um conhecimento que ultrapassa os limites do
racional, permeia a obra clariceana de forma recorrente. Em seus escritos,

Clarice conduz o leitor a um encontro com o indizivel, o sagrado e o inominavel.

Ao longo deste capitulo, analisarei as interse¢cdes entre essas duas
dimensdes, evidenciando como o mito Clarice Lispector e a experiéncia do

mistico em sua literatura se entrelacam.

1.1 Clarice: O mito

A aura de mistério em torno de Clarice foi se formando gradativamente,
mas ha indicios dessa “mitificacdo” logo nos primeiros ensaios publicados sobre
seu primeiro livro, Perto do Coragdo Selvagem, classificando-a como uma
escritora hermética e de dificil compreensao. A palavra hermética, desde entao,
passa a ser um dos principais adjetivos que s&o associados a escritora. Dos
aspectos que contribuiram para sua mitificagcdo, além, obviamente, de sua
linguagem por vezes enigmatica, acredito que, de forma sumaria, as
contradigbes envolvendo sua vida pessoal (como nacionalidade, data de
nascimento, seu “sotaque estrangeiro” e até mesmo seu comportamento
excéntrico perante jornalistas e amigos mais proximos) alimentaram o desejo de
saber mais sobre a autora por tras da obra e, consequentemente, a sua
mitificagao.

Os dados biograficos que poderiam esbogar quem é Clarice séo

contraditorios desde sua vinda ao Brasil, pois ha muitas informagdes diferentes
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sobre seu nome, data e local de nascimento e, até mesmo, sobre suas
caracteristicas fisicas. Sobre sua data de nascimento, em seus ultimos 20 anos
de vida, a propria Clarice assume diferentes datas. A critica literaria reproduziu
durante muitos anos a data de nascimento cujo ano era 1925, em decorréncia
da entrevista concedida pela propria escritora a Renard Perez, para seu livro
Escritores Brasileiros Contemporaneos. Mas, de acordo com levantamento feito
por Gotlib (2013), figuram também os anos 1920, data que consta em sua
Carteira de ldentidade para Estrangeiro, datada de 18 de janeiro de 1943; na
Carteira de ldentidade, em marc¢o de 1943; e no passaporte numero A 156799,
de 26 de agosto de 1973. A data de 1926, aparece em sua Carteira Profissional
do Departamento Nacional do Trabalho, do Ministério do Trabalho, Industria e
Comeércio, de 4 de maio de 1943; e um curriculum vitae datado de 29 de julho de
1968. A data de 1927 aparece no passaporte numero AS 006843, de 15 de
dezembro de 1976 e no Certificado Internacional de Vacinagao contra a Variola
de 15 de maio de 1977.

Sua certiddo de nascimento original, em ucraniano, cujo numero & 158,
identifica Clarice Lispector como Haia Lispektor, cujo patronimico é Pikusivna,
filha de Pinkus (nome de seu pai, Pedro). A certiddo foi expedida em 14 de
novembro de 1921, mas a data de nascimento registrada € 10 de dezembro de
1920, em Tchetchélnik, regido de Vinnitsia, na Ucrénia, sendo esta sua
verdadeira data de nascimento, de acordo com levantamento feito pela biégrafa
Gotlib (2013).

Aparentemente, Clarice sempre foi um enigma. Havia dificuldade em
concordar sobre seus dados biograficos e até sobre sua aparéncia. O “sotaque
estrangeiro” também pode ter contribuido para essa aura de mistério a sua volta,
pois, na época, acreditava-se que ela era russa. Clarice chegou ao Brasil com
um ano e trés meses de idade e foi alfabetizada em lingua portuguesa; com seus
“erres dobrados” na fala, ndo tinha sotaque de estrangeira, tinha apenas lingua
presa: “Por causa do ‘erre’. Pensam que é sotaque, mas nao é. E lingua presa.
Poderiam ter cortado, mas € muito dificil, pois € um lugar sempre umido, entdo
dificilmente cicatrizaria. Agora deixa ficar”, disse Clarice em entrevista ao MIS-
RJ, em 1976 (Sant’Anna, 2013, p. 204).
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Antonio Callado, jornalista e romancista, escreveu um depoimento

intitulado “O Dia que Clarice Desapareceu” em que relembra a amiga Clarice:

Clarice era uma estrangeira. Nao porque nasceu na Ucrania.
Criada desde menininha no Brasil, era tao brasileira quanto nao
importa quem. Clarice era estrangeira na terra. Dava a
impressdo de andar no mundo como quem desembarca de
noitinha numa cidade desconhecida onde ha uma greve geral de
transportes. Mesmo quando estava contente ela prépria, numa
reunido qualquer, havia sempre, nela, um afastamento. Acho
que a conversa que mantinha consigo mesma era intensa
demais. [...] Sempre achei, e disse mesmo a Clarice, que ela era
a pessoa mais naturalmente enigmatica que eu tinha conhecido.
Depois li num livro dela, péstumo, Um sopro de vida: “Sou
complicada? N&o, eu sou simples como Bach” (apud Gotlib,
2013, p. 22).

Clarice muitas vezes era controversa sobre as profissdes exercidas pelo
pai durante a infancia. Clarice dizia que o pai trabalhava na lavoura, depois disse
que trabalhava com representacao de firmas. Mas seu pai, na verdade, como
muitos outros imigrantes judeus recém-chegados ao Brasil, trabalhava como
mascate, vendendo utensilios domésticos e tecidos para confecgao de roupas
(Gotlib, 2013).

Todas essas informagdes soltas e, muitas vezes, contraditérias, também
ajudaram na construgdo do mistério em volta de sua pessoa. Clarice era
misteriosa até mesmo com seus amigos de convivéncia frequente, conhecida
por ser uma mulher reservada, fechada. Em carta de sua amiga Bluma Wainer,
enviada de Paris, em 04 de abril de 1946, podemos ler sobre a personalidade
fechada de Clarice:

Nao é bem uma conversa como gostaria, pois além de ser longe,
continuo sempre eu, a contar coisas. Vocé se esconde sempre.
Durante todo este tempo que aqui passou (que foi tdo pouco),
eu falei sempre. Continuo sem saber direito como é Clarice, a
nao ser da maneira que eu acho que ela deve ser e isso nao é
bem a maneira de se saber nada. Enfim, ndo ha de ser nada.
Um dia... quem sabe? (apud Gotlib, 2013, p. 305).
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A aura de mistério em volta de Clarice também foi descrita por Carlos

Scliar, que pintou dois retratos da autora em setembro de 1972:

Quando me telefonou cobrando uma velha promessa de seu
retrato, tantas vezes marcado e por ela transferido, pelas mais
diversas razbes, tive um certo medo, talvez premonicédo, pela
maneira que agora me cobrava como se precisasse cumprir algo
que surgia; eu tentava serena-la, deixando ao seu critério a data,
a que quisesse. Curioso como agora, ao tentar passar para o
papel essas minhas lembrancas, me volta aquela sensacgéo
estranha que acompanhou aquele telefonema. Posando para
mim, em Cabo Frio, Clarice mergulhava em profundos
desligamentos, voltava a tempo de me apaziguar e transformava
0 ambiente em algo denso que sobrevivia numa espécie de aura
que ainda permanece (apud Gotlib, 2013, p. 507-508).

Em outro periodo de sua vida, ja morando nos Estados Unidos, em
decorréncia da carreira diplomatica do marido, Clarice firmou grande amizade
com Mafalda Verissimo e seu esposo, Erico Verissimo, também escritor. Sobre
Clarice, Mafalda, em depoimento a Gotlib, afirma: “Houve bons momentos. [...]
Eu adoro Clarice. [...] Pobrezinha da Clarice. Era uma pessoa que sofria muito”
(Gotlib, 2013, p. 357). Foi neste periodo morando fora do Brasil que Clarice se
afastou mais dos amigos e isolou-se, de modo que sua melancolia e possivel

quadro depressivo se agravaram.

Outro amigo intimo de Clarice, o escritor e critico Affonso Romano de

Sant’Anna relata um acontecimento que era “cena muito tipica de Clarice”:

Ela vivia pedindo a gente para convida-la para jantar.
Convidamos, chamamos as pessoas que ela queria. Depois de
quinze ou vinte minutos de jantar, ela falou que estava cansada,
com dor de cabecga, que queria ir embora. Ai, eu a levei. Ficou
todo mundo perplexo. Mas ela era assim mesmo (apud Gotlib,
2013, p. 497).

Sua amiga Olga Borelli também relembra um episddio que mostrava quao

dificil, as vezes, era a convivéncia com Clarice:
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Nao é facil ser amiga de pessoas muito centradas em si
mesmas. Clarice era deste tipo e portanto exigia e absorvia
bastante todas as pessoas de quem gostava. Tinha grande
dificuldade para dormir e inumeras madrugadas telefonava-me
para se dizer angustiada e tensa. Acho que jamais esquecerei
uma época em que fui para Salvador dar um curso. Uma noite,
ao chegar no hotel, recebi recado para lhe telefonar com a maior
urgéncia. Sua voz ao telefone estava estranha: “Olga, estou tao
aflita. Numa angustia enorme. Nao sei o que pode acontecer
comigo. Volte o mais breve que vocé puder”. Cancelei tudo e vim
encontra-la no dia seguinte na hora do almoco rindo, bem
disposta. Sabe o que me disse? Que eu a levava muito a sério e
que tinha apenas me precipitado ao voltar. E claro, fiquei
chateadissima, mas aprendi muito com a histéria (Gotlib, 2013,
p. 497).

Esse comportamento aflito, angustiante e ao mesmo tempo distante de
Clarice destoa completamente da imagem criada em torno de sua pessoa por

seus leitores.

Clarice muitas vezes tentou desconstruir essa mitificacdo sobre ela em
entrevistas. Em fevereiro de 1969, ela é entrevistada por Leo Gilson Ribeiro para
o Jornal da Tarde e, no final da entrevista, a autora empenha-se em desconstituir
a imagem mitificada de si: “Sabe, uma das coisas que mais me incomodam € o
fato de as pessoas acharem que sou um mito. Isso prejudica muito a
aproximacgao de pessoas que poderiam preencher o vazio da minha vida” (Gotlib,
2013, p. 560).

Clarice cita um exemplo de um pintor que lhe telefonava ha varios meses,
sempre no mesmo horario, para conversar, mas nunca se conheceram
pessoalmente, porque segundo ele, ela seria uma “esfinge, que precisa ser
adorada a distancia” (Gotlib, 2013, p. 560). Desde entado, Clarice também passa
a ser associada a Esfinge de Tebas, entidade da mitologia grega que tem cabeca
de mulher e corpo composto por diversas partes de animais distintos que
abordava os viajantes que passavam pela cidade e os desafiava: “Decifra-me ou
te devoro”; caso o viajante ndo decifrasse o enigma proposto pela Esfinge, ele
era devorado por ela. Na crénica “Ja Andei de Camelo, a Esfinge, a Danga do
Ventre (Concluséo)”, publicada no Jornal do Brasil em 12 de junho de 1971,
Clarice escreve: “Vi a Esfinge. Ndo a decifrei. Mas ela também ndo me decifrou.

Encaramo-nos de igual para igual. Ela me aceitou, eu a aceitei. Cada uma com



34

0 seu mistério” (Lispector, 2018, p. 409). No ano seguinte, ainda sendo
comparada a Esfinge pelos leitores, na crénica “Minha Proxima e Excitante
Viagem pelo Mundo”, publicada em 01 de abril de 1972 no Jornal do Brasil,

Clarice retorna a essa tematica:

E preciso voltar a ver as piramides e a Esfinge. A Esfinge me
intrigou: quero defronta-la de novo, face a face, em jogo aberto
e limpo. Vou ver quem devora quem. Talvez nada acontega.
Porque o ser humano é uma esfinge também e a Esfinge nao
sabe decifra-lo. Nem decifrar a si mesma. No que nds nos
decifrassemos, teriamos a chave da vida (Lispector, 2018, p.
488).

Os excertos revelam um dialogo simbdlico entre Clarice e a Esfinge. Ao
afirmar que nao decifrou a Esfinge, mas também nao foi decifrada por ela, Clarice
estabelece uma relacdo de igualdade e respeito mutuo. No entanto, Clarice
subverte a narrativa mitoldgica da Esfinge: ao aceitar a Esfinge sem o desejo de
soluciona-la, ela reconhece a existéncia do mistério como parte inerente da vida.
Essa aceitagcao também reflete um posicionamento de ndo se deixar reduzir a
uma interpretacdo unica, resistindo as tentativas de definicdo por parte dos
outros — o que dialoga diretamente com a construg&o do "mito Clarice Lispector".
Metaforicamente, assim como o contato com a Esfinge, o leitor ao ter contato
com a literatura produzida por Clarice, caso nido a decifre, seria consumido por

ela.

Ainda citando a fala de Clarice para Leo Gilson Ribeiro, “muitas pessoas
acham, mas ndo sou nenhum bicho-papdo. Mas pareco condenada a viver
sozinha — dormir cedo, ir ao cinema sem ninguém a meu lado. E o prego da fama”
(Gotlib, 2013, p. 560). Talvez, para Clarice, o “prego da fama” era uma vida
solitaria, mas a autora, mesmo com convites frequentes dos poucos amigos que

mantinha, esquivava-se, talvez propositalmente, da companhia deles.

Nos anos de 1970, Clarice ja gozava de grande popularidade no meio
literario e em junho de 1974 ela concedeu uma entrevista aos jornalistas de O
Pasquim (Jaguar, Sérgio Augusto, Ivan Lessa e Ziraldo e duas escritoras

convidadas: Olga Savary e Nélida Pifion — de quem era muito amiga). Era sabido
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que Clarice possuia lagos com poucos amigos, considerados mais intimos, e,
perguntada por Ziraldo se ela vivia muito s, segue o dialogo com a resposta da

autora:

Ziraldo — O que é amigo pra vocé?

Clarice — Uma pessoa que me veja como eu sou. Que ndo me
mistifique. Que me trate de igual para igual. Que me permita ser
humilde.

Ziraldo — Te incomoda ser tratada como pessoa ilustre, né?

Clarice — Muito elogio é como botar agua demais na flor. Ela
apodrece.

Ziraldo — Assusta?

Clarice — Morre (Gotlib, 2013, p. 554).

De acordo com Gotlib (2013, p. 22), Clarice

ao isolar-se voluntariamente, cercava-se de uma aura de
mistério, permanecendo intocavel e favorecendo, quem sabe,
certas mitificagdes: belissima, sobretudo na mocidade; em
qualquer época, sedutoramente atraente; antissocial, esquisita,
complicada, dificil, mistica, bruxa...

Novamente, adjetivos relacionados ao mistico, ao sobrenatural e Bruxaria séo

usados para descrever Clarice.

Ainda na entrevista para O Pasquim, Clarice € questionada sobre sua
popularidade e mitificagc&o feita por seus leitores e até alguns criticos literarios.
Ziraldo, em dado momento, observa: “Vocé pode ndo querer a mitificacdo, mas
eu acho que vocé tem uma aura de mistério. O que € bom. Clarice Lispector a
gente néo sabe de onde vem nem aonde vai. Vocé tem uma aparéncia, um jeito,
misterioso. Isso tudo ajuda a mi(s)tificagdo” (Gotlib, 2013, p. 553-554). Clarice
rebate: “Eu ndo gosto de entrevista... [pausa] Parece que me mitificaram. Eu sou
uma mulher simples. Nao tenho nada de sofisticagdo. As entrevistas que eu dou
sao para explicar que nao sou um mito. Sou uma pessoa como outra qualquer”
(Gotlib, 2013, p. 561).
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A aura de mistério era tdo grande em torno de Clarice que acreditavam
que ela escrevia em um estado alterado de consciéncia, em transe. A autora
rebate tais afirmagdes quando escrevia para a revista Fatos e Fotos: Gente, ao

entrevistar o ministro Reis Velloso, ela aproveita para se explicar:

Gosto de pedir entrevista — sou curiosa. E detesto dar
entrevistas, elas me deformam. Ha pouco tempo, sei la por que,
sai de minha linha e dei uma entrevista. Saiu boa. Mas néo é
que disseram que eu, enquanto escrevia, caia em transe? Nunca
fiqguei em transe ao escrever: habituei-me a trabalhar com meus
filhos brincando ao meu lado e me fazendo perguntas, eu
respondendo, atendendo telefone, atendendo empregada.
Lamento muito, mas sou um pouco mais saudavel do que
inventam. Meu mistério € ndo ter mistério (Lispector, 2024, p.
326).

Considerada por todos que a conheceram como uma pessoa fechada,
Clarice nem sempre fora assim. Ha relatos de sua irma Tania que afirmam que,
na infancia, Clarice era uma crianga e adolescente extremamente falante,
sociavel e que adorava fazer brincadeiras. A propria Clarice, ao entrevistar o
amigo e matematico Leopoldo Nachbin, rememora como eram brincalhdes:
“‘Depois de rememorarmos como levavamos ndés dois os piores carbes da
professora por causa de nosso péssimo comportamento” (Lispector, 2024, p. 52)
e “uma delas é ter gostado de vocé no primeiro dia do jardim de infancia e sermos
os dois considerados impossiveis pela professora que gostava também de nés”
(Lispector, 2024, p. 55). Quando trabalhou como jornalista, ainda jovem, seus
amigos de escritorio diziam que ela era bem-humorada, sorridente e adorava
fazer brincadeiras. Clarice aparentemente comeca a se fechar mais em si
mesma em idos de 1948, quando morou em Berna, por conta das atividades
diplomaticas exercidas por seu marido e por conta do nascimento, no mesmo
ano, de seu primogénito Pedro, diagnosticado posteriormente com
esquizofrenia. Clarice torna-se muito mais fechada e melancdlica, conforme
podemos observar em sua carta destinada a sua irma Tania, datada de 06 de

janeiro de 1948:
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[...] Querida, quase quatro anos me transformaram muito. Do
momento em que me resignei, perdi toda a vivacidade e todo
interesse pelas coisas. Vocé ja viu como um touro castrado se
transforma num boi? assim fiquei eu..., em que pese a dura
comparagéao... Para me adatar (sic) ao que era inadatavel (sic),
para vencer minhas repulsas e meus sonhos, tive que cortar
meus aguilhdes — cortei em mim a forca que poderia fazer mal
aos outros e a mim. E com isso cortei também minha forga.
Espero que vocé nunca me veja assim resignada, porque €
quase repugnante. Espero que no navio que nos leve de volta,
s6 a ideia de ver vocé e de retornar um pouco minha vida — que
ndo era maravilhosa mas era uma vida — eu me transforme
inteiramente. [...] Mas n&o pude deixar de querer lhe mostrar o
que pode acontecer com uma pessoa que fez pacto com todos,
e que se esqueceu de que o no vital de uma pessoa deve ser
respeitado. Minha irmazinha, ouca meu conselho, ouca meu
pedido: respeite a vocé mais do que aos outros, respeite suas
exigéncias, respeite mesmo o que € ruim em vocé — respeite
sobretudo o que vocé imagina que é ruim em vocé — pelo amor
de Deus, nao queira fazer de vocé uma pessoa perfeita — nao
copie uma pessoa ideal, copie vocé mesma — é esse 0 Unico
meio de viver. Eu tenho tanto medo de que acontega com vocé
0 que aconteceu comigo, pois ndés somos parecidas (Lispector,
2020, p. 355-356).

Aparentemente, Clarice passou a ouvir mais a si mesma, seus desejos, e
desde entdo os relatos sobre suas exigéncias e excentricidades se tornaram
mais populares, assim como sua fama, que crescia exponencialmente com a
publicacdo de seus textos. De acordo com Marina Colassanti, na crénica “Sete
Anos Sem Clarice”, os amigos cediam aos caprichos de Clarice porque ela “era
uma pessoa muito especial e seus amigos tudo lhe permitiam porque sabiam
estar convivendo com uma das maiores escritoras de seu tempo” (Sant’Anna,
2013, p. 171).

Assim, a construcdo do mito Clarice Lispector evidencia um processo
complexo em que aspectos extraliterarios e interpretagdes midiaticas
desempenham papel central na consolidagdo de sua imagem publica. A figura
de Clarice, muitas vezes associada ao enigma e a transcendéncia, foi
amplificada por discursos que ressaltam sua singularidade como escritora e sua
personalidade. Essa mitificacdo, embora tenha contribuido para ampliar o
alcance de sua obra, também gerou leituras que priorizam a autora em
detrimento da analise critica de seus textos. No entanto, compreender o mito

Clarice Lispector ndo implica desconsiderar sua relevancia literaria, mas sim
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reconhecer as multiplas camadas que envolvem sua recepg¢ao e presenga no

imaginario cultural.

1.2 Clarice: O mistico

Durante toda sua vida, Clarice teve muitas supersticdes. Talvez o relato
mais antigo de situagao envolvendo uma supersticao por parte de Clarice seja o
de Anita Levy, amiga de Clarice quando estudaram juntas no Colégio Hebreu
idiche-Brasileiro, em Recife, e relembra o periodo em que a escritora perdeu sua

mae, por doenga contraida em um pogrom:

Naquela época fazia pouco tempo que a mae dela tinha morrido.
Alguns meses. Ela ficou muito impressionada com a morte da
mae. E ia para o colégio e falaram para ela que nado se podia
deixar na mesa uma tesoura aberta. E ela viu uma tesoura
aberta na mesa, na casa dela. Entéao ela disse que foi por isso.
Foi por isso que a mae morreu, porque alguém deixou uma
tesoura aberta (apud Gotlib, 2013, p. 95).

by

Em carta deixada a amiga Olga Borelli, Clarice escreve algumas
orientagdes para a amiga que a ajudaria a copiar os manuscritos do livro Objeto
que, posteriormente, seria chamado de Agua Viva: “Mas vocé podia me fazer um
favor, se puder e quiser. E tirar uma cdpia de ‘Objeto’ (v& se da para pegar a
pagina 13, que € numero de sorte. Va dando espago maior para cima, para baixo,
e para o lado... assim talvez pegue o comecinho do treze...)” (apud Gotlib, 2013,
p. 496). No conto “O Relatério da Coisa”: “Eu queria chegar a pagina 9 na
maquina de escrever. O numero nove é quase inatingivel. O numero 13 é Deus”
(Lispector, 2016, p. 501). No conto “Brasilia”, o narrador comenta: “Vejo que
escrevi sete em numero: 7. Pois Brasilia é 7. E 3. E quatro. E oito, nove — pulo
os outros, € no 13 me encontro com Deus” (Lispector, 2016, p. 612). Os numeros
exerceram fascinio sobre Clarice, desde sua mais tenra idade — em diversas
entrevistas, Clarice afirma que seu pai era um 6timo matematico e também a

recorréncia de situagdes envolvendo numeros € frequente em seus contos.
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Em entrevista a Clelia Pisa e Maryvonne Lapouge, em novembro de 1975,
Clarice, apds um periodo de siléncio, acende uma vela disposta sobre a mesa
de centro em sua sala, em seu apartamento no Rio de Janeiro, e as

entrevistadoras relatam:

[Clarice Lispector] se levantou. Abaixa-se para acender, muito
lentamente, uma vela sobre a mesa baixa que separa o diva das
poltronas onde nds estavamos “colocadas”, cada vez mais
constrangidas [...]. E explica: “Nao creiam que eu acenda esta
vela por misticismo. Gosto da chama, muito simplesmente”...
(apud Gotlib, 2013, p. 562).

Essa situagao ilustra bem o jogo de distanciamento que Clarice realiza em
relacdo a aura mistica que, frequentemente, € atribuida a sua figura publica. A
cena em que ela acende a vela de maneira deliberadamente lenta e, em seguida,
explica que n&o o faz por misticismo, mas por "gostar da chama", pode ser
interpretada como uma tentativa de desmistificar a imagem que muitos tinham
dela como alguém imersa em um universo esotérico ou transcendental. Ao
esclarecer de maneira simples e até um pouco irénica ("ndo creiam que eu
acenda esta vela por misticismo"), ela parece jogar com essa expectativa de
seus interlocutores, ao mesmo tempo em que mantém uma certa ambiguidade,
pois a propria agao de acender a vela pode evocar, por si s6, uma conexao com
praticas ritualisticas ou espirituais. Além disso, o fato de ela "brincar" com as
entrevistadoras, provavelmente ciente da imagem que elas (e o publico) tinham
dela, reforca a ideia de que Clarice estava ciente da construcado de seu préprio
mito e n&o se incomodava em lidar com ele de maneira irbnica ou até evasiva. A
"brincadeira" poderia ser uma forma de ela manter o controle sobre como era
vista, ao mesmo tempo que desafiava os esteredtipos ou expectativas sobre sua

pessoa.

Todos esses elementos e eventos citados até aqui contribuiram para a
construcdo de uma aura de mistério, de bruxa, em torno de Clarice. Em suas
posturas contraditorias em relacao a essa aura criada sobre sua pessoa, Clarice
ora procurava se desvincular dela, ora aceitava quando ironizava e até brincava

com tais associagdes. Aproximando-se ou afastando-se de tais associacoes, o
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fato é que ela ainda se preocupava sobre como as pessoas a viam. Clarice fez
algumas entrevistas para o Jornal do Brasil, e em algumas delas, embora o foco
fosse o entrevistado, Clarice pedia a eles para descrevé-la. Ao entrevistar seu

psicanalista, Hélio Pellegrino, podemos ler:

- Hélio, vocé é analista e me conhece. Diga — sem elogios —
quem sou eu, ja que vocé me disse quem ¢é vocé. Eu preciso
conhecer o homem e a mulher.

- Vocé, Clarice, € uma pessoa com uma dramatica vocacgao de
integridade e de totalidade. Vocé busca, apaixonadamente, o
seu self — centro nuclear de confluéncia e de irradiagao de forga
— e esta tarefa a consome e faz sofrer. Vocé procura cassar,
dentro de vocé, luz e sombra; dia e noite; sol e lua. Quando o
conseguir — e este é trabalho de uma vida — descobrira, em vocé,
o masculino e o feminino, o cdncavo e o0 convexo, O Verso € o
anverso, o tempo e a eternidade, o finito e a infinitude, o Yang e
o Yin; na harmonia do tao — totalidade. Vocé, entdo, conhecera
homem e mulher — eu e vocé: nds (Lispector, 2024, p. 249).

Ao entrevistar Clovis Bornay, estilista premiado e responsavel pelos
desfiles de carnaval do Rio de Janeiro da época, Clarice pergunta:

- Se eu quisesse me fantasiar no carnaval, que fantasia vocé me
aconselharia a ter?

- Espere, espere, ja estou sabendo, estou s6 pensando no nome.
Achei. E “Firmamento”. Seria uma tunica de renda negra
cravejada de estrelas de brilhantes. Na cabeca a meia-lua e
numa das maos uma taga de prata derramando estrelas.

- Nao ha mulher que néo fique linda vestida assim (Lispector,
2024, p. 164).

Tanto na visdo de Hélio Pellegrino quanto na de Clovis Bornay, percebe-
se uma associagao da imagem de Clarice ao mistério e aos simbolos esotéricos.
A fantasia idealizada por Bornay, chamada “Firmamento”, ndo é o céu solar, é 0
céu noturno, associando-a a cor preta, as estrelas e a Lua. A descri¢ao feita pelo

estilista, inclusive, parece assemelhar-se a carta do tard “A Estrela”.
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Figura 1 — A Estrela

Fonte: DANTAS; PETCHAS, 2018, sem pagina.

Em sua iconografia, a carta "A Estrela" geralmente apresenta uma mulher
nua ajoelhada ou em pé junto a um corpo d'agua. Ela segura dois jarros,
derramando agua — um na terra, simbolizando a fertilidade e a nutricdo do mundo
fisico, e outro na prépria agua, representando o fluxo emocional e espiritual.
Acima dela, brilha uma grande estrela rodeada por sete estrelas menores,
simbolizando esperanca, inspiracao e orientacao espiritual. Ao fundo, pode haver
vegetagdo e, as vezes, uma arvore com um passaro, sugerindo renovagao e
conexao com a natureza. A figura feminina e sua nudez representam pureza e
autenticidade, enquanto a agua simboliza o inconsciente e a intuigao,

personificando os sentimentos e emogdes. A agua

simboliza, em primeiro lugar, a origem da criagdo. O mem (M)
hebraico simboliza a agua sensivel: ela € mae e matriz (utero).
Fonte de todas as coisas, manifesta o transcendente e deve ser,
em consequéncia, considerada uma hierofania. Todavia, a agua,
como, alias, todos os simbolos, pode ser encarada em dois
planos rigorosamente opostos, embora de nenhum modo
irredutiveis, e essa ambivaléncia se situa em todos os niveis. A
agua é fonte de vida e fonte de morte, criadora e destruidora
(Chevalier; Gheerbrant, 2023, p. 61).
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A carta, como um todo, transmite serenidade, cura e otimismo, destacando-se
como uma das mais positivas do taré. Mais uma vez, fica evidente que a imagem

de Clarice esta associada a simbolos misticos e com relagédo ao sagrado.

Inclusive, Clarice era conhecedora das tiragens de tar6. Uma de suas
praticas mais frequentes era a consulta com a cartomante Nadir, moradora do
Méier, bairro do Rio de Janeiro. Sua amiga Marina Colassanti revela em artigo
que foram ela e seu marido, Affonso Romano de Sant’anna, quem apresentaram
a cartomante a Clarice: “E um dia levei Clarice a cartomante. Levei, nao,
levamos, Affonso e eu. Esta na entrevista. O que nao esta na entrevista é o
quanto ela gostava dessas coisas, do transito entre o real e aquilo que
chamamos magico” (Sant’/Anna, 2013, p. 36-37). Apos a consulta, Clarice pouco
disse sobre o que fora revelado, mas “certamente gostou, porque, tendo
aprendido o endereco, voltou la até o fim da vida, por sua prépria conta. E fez de
Nadir a cartomante que pde cartas para Macabéa, em A hora da estrela”
(Sant’Anna, 2013, p. 37).

Outra circunstancia que contribuiu para a associagao de Clarice com a
figura da bruxa é o fato de ela ter sido mulher divorciada. Desde a Idade Média,
periodo em que as bruxas foram severamente perseguidas pelo clero e com
maior abundancia de relatos escritos sobre as praticas de Bruxaria, a bruxa era
perseguida porque transgredia o cédigo ético e moral vigente. E interessante
notar que o numero de mulheres acusadas durante o periodo inquisitorial € mais
que o dobro do numero de homens indiciados. De acordo com Russell e
Alexander (2019, p. 143), “as mulheres dominaram a bruxaria em todos os
periodos e em todas as regides. O esteredtipo da bruxa é ainda tdo poderoso
que a maioria das pessoas se surpreende ao saber que existe bruxos, ou entédo
supde que a contraparte masculina da bruxa é o ‘feiticeiro’™. Os motivos da
associagdo de mulheres com a Bruxaria e a perseguicdo sao varios, mas
podemos listar o fato de que apdés a Reforma muitos conventos foram fechados
e muitas mulheres passaram a viver sozinhas, a constatacdo de que as mulheres
tendem a viver mais que os homens, a propria fragilidade da imagem do feminino

na sociedade daquela época e a ligagao entre a heresia e a Bruxaria:
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As mulheres que viviam sem o apoio da familia patriarcal,
especialmente de pai ou marido, tinham pouca influéncia e
quase nenhuma protecdo legal e social que garantissem
reparacdo para eventuais injusticas que viessem a sofrer.
Tinham de se resguardar como podiam. Visto que estavam
alijadas dos mecanismos formais vigentes, elas tinham de
recorrer a estratégias tipicas de grupos socialmente
marginalizados (Russell; Alexander, 2019, p. 143).

Embora tenha se intensificado na ldade Média, a relagcado entre mulher e
fragilidade data de muitos séculos, pois “a maioria das sociedades dispensou as
mulheres uma posi¢ao inferior, e a misoginia da civilizagdo ocidental foi
alimentada por, pelo menos trés fontes: a tradigao literaria classica, a religidao
hebraica e o dualismo” (Russell; Alexander, 2019, p. 144). Sobre a tradicao

literaria classica,

os papéis femininos refletiram seu status na sociedade greco-
romana, ou seja, o de subserviéncia em relagdo ao homem. Em
regra, as mulheres ndo desempenham um papel importante na
literatura classica. As Creusas s&o mais comuns do que as
Didos. Quando ganham proeminéncia, € quase sempre como
catalisadoras passivas de ruina, como Helena de Troia. Mesmo
guando ativas, o sdo mais para o mal do que para o bem, como
testemunham Circe, Medeia e Clitemnestra. E novamente como
Circe e Medeia, os atos maléficos das mulheres sao
frequentemente percebidos como “feiticaria das trevas” (Russell;
Alexander, 2019, p. 144-145).

Sobre a influéncia da religido hebraica, da qual Clarice considerava-se

parte, judia, embora nao praticante, Russell e Alexander comentam:

A religido hebraica, mais do que as outras religides do antigo
Oriente Proximo, colocou as mulheres numa posigcao
nitidamente inferior. A antiga misoginia foi reforcada pela crenca
dualista em uma luta que colocava o corpo € o mal contra o
espirito e o bem. Teoricamente, esse dualismo condena tanto a
carnalidade masculina quanto a feminina, mas em uma
sociedade dominada por homens, a luxuria viril era projetada nas
mulheres, responsabilizando-as pela concupiscéncia. Assim,
Eva converteu-se no prototipo da sedutora sensual (Russell;
Alexander, 2019, p.145).
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Muitas vezes, Clarice foi uma mulher transgressora, ndo apenas por seus
escritos, mas também por suas escolhas pessoais. Apos 16 anos de casamento,
Clarice se desquitou de seu entdo marido, Maury Gurgel Valente, em 1958. O
divércio era proibido e considerado crime de adultério no Brasil até a publicagcao
da Emenda Constitucional numero 9, de 28 de junho de 1977, que modificou a
Constituicdo Federal e admitiu o divorcio no pais. Divorciando-se numa época
em que pouquissimas mulheres faziam isso, Clarice transgredia as regras da

sociedade e transfigurava-se mais uma vez em bruxa.

Clarice foi muito vaidosa, preocupada com sua imagem — seja a fisica,
seja a que construiram sobre ela, mesmo, muitas vezes, afirmando o contrario.
Na madrugada do dia 14 de setembro de 1966, Clarice adormeceu com um
cigarro na méo e isso desencadeou um incéndio em seu apartamento. Apos
tentar apagar o fogo com as préprias maos e salvar os papéis guardados no
escritorio, a escritora ficou gravemente ferida nas maos, rosto e pernas,
permanecendo entre a vida e a morte nos trés primeiros dias apds o acidente.
Ela ficou trés meses acamada, para recuperagao das cirurgias de reconstrucao
com enxertos. O acidente deixou marcas ndao apenas em seu corpo fisico, mas
principalmente no emocional da autora, que era extremamente vaidosa; Clarice,
inclusive, ao entrevistar Ivo Pitanguy, inicia a entrevista exaltando os feitos do
médico cirurgido-plastico que operava, gratuitamente, pessoas queimadas, de
modo que ele “de graga reconduz a vida normal seres deformados e por isso de
alma destruida” (Lispector, 2024, p. 200). Clarice fez algumas cirurgias plasticas
com Pitanguy, mas ainda assim sentiu sua autoestima abalada e, novamente,
teve um agravamento de seu quadro depressivo. De acordo com o filho Paulo,

em entrevista a Manchete, em 14 de fevereiro de 1981, Clarice

era vaidosa. Importava-se muito com sua aparéncia fisica, sua
imagem. Depois do acidente, quando teve a méo direita e as
pernas bastante queimadas, mamae fechou-se muito. Mesmo
assim, no fim da vida, consultava-se com Ténia Carrero sobre
moda, dicas de maquiagem e coisas deste tipo (apud Gotlib,
2013, p. 459).
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Na cronica intitulada “Quase”, publicada em 18 de janeiro de 1969, Clarice
escreve: “E como nasci? Por um quase. Podia ser outra. Podia ser homem.
Felizmente nasci mulher. E vaidosa. Prefiro que saia um bom retrato meu no

jornal do que os elogios” (Lispector, 2018, p. 190).

Clarice n&o se preocupava apenas com sua aparéncia e como as pessoas
a viam, mas também se preocupava com a critica sobre seus escritos. Desde a
publicagdo de Perto do Coragdo Selvagem, como ja mencionado, Clarice &
considerada hermética e uma escritora de “leitura dificil”. O romance de estreia
de Clarice foi, em certos momentos, considerado uma obra "incompleta e
inacabada", como destacou Alvaro Lins (1963, p. 88), em sua critica de 1944.
No mesmo ano em que Lins publicou sua critica, Sérgio Milliet também se

manifestou sobre a obra:

Numa  técnica simultinea de capitulos ajuntados
desordenadamente, vemos Joana crescer com uma tia
incompreensiva, casar, ter uma rival, enganar o marido por
vinganga, sumir afinal numa linguagem facil, poética, que nao
hesita em tomar pelos mais inesperados atalhos, em usar das
mais inéditas solugcbes, sem jamais cair entretanto no
hermetismo nem nos modismos modernistas. Uma linguagem
pessoal, de boa carnagdo e musculatura, de adjetivagao segura
e aguda, que acompanha a originalidade e a fortaleza do
pensamento, que os veste adequadamente (Milliet, 1981, p. 30).

Grande parte da critica buscava até mesmo estabelecer um "método
correto" para ler seus livros, que se diferenciavam radicalmente de qualquer
outra obra ja produzida por escritores brasileiros. Antonio Candido, em sua critica

O Raiar de Clarice Lispector, afirma:

Por isso, tive verdadeiro choque ao ler o romance diferente que
€ Perto do coracdo selvagem, de Clarice Lispector, escritora
até aqui completamente desconhecida para mim. Com efeito,
este romance é uma tentativa impressionante para levar nossa
lingua canhestra a dominios pouco explorados, forcando-a a
adaptar-se a um pensamento cheio de mistério, para o qual
sentimos que a ficcdo ndo € um exercicio ou uma aventura
afetiva, mas um instrumento real do es-pirito, capaz de nos fazer
penetrar em alguns dos labirintos mais retéricos da mente
(Candido, 1977, p. 126-127).
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Ap6s muitas criticas de seu romance de estreia e com o Prémio Graga
Aranha por Perto do Coragdo Selvagem, a autora chegou a ficar chateada ao
saber que os criticos ndo estavam escrevendo sobre seus outros livros, O Lustre
(1946) e A Cidade Sitiada (1948), conforme cartas enviadas aos amigos do Brasil.
Clarice ndo entendia o “siléncio” sobre seus livros, sentindo-se ignorada pela
critica. Em carta escrita em 29 de setembro de 1975, no Rio de Janeiro,
destinada a amiga Olga Borelli, Clarice fornece informagdes preciosas sobre seu

fazer literario e também sobre as criticas a seu respeito:

A critica, quase sempre, confunde as coisas, e acaba
interpretando ao contrario o que, na verdade, quero dizer. Por
esta razdo, nunca me interessei pela opiniao dos criticos a meu
respeito, por julgar que nem sempre ela é tado objetiva como
deveria ser.

Um exemplo que sempre me utilizo para justificar minha posicao
em relagcdo ao assunto, € o da critica a0 meu primeiro livro
publicado: Perto do Coragdo Selvagem, langado em 1944,
quando eu contava dezessete anos. Na época o livro foi
classificado como hermético e incompreensivel, e anos mais
tarde, tornou-se um dos mais vendidos. Isto me intrigou
profundamente, tanto que um dia resolvi perguntar a um amigo:
O que esta acontecendo? O livro continua 0 mesmo. E meu
amigo, entdo, respondeu: E que as pessoas se tornaram mais
inteligentes, de uns anos para ca (Lispector, 2020, p. 780-781).

Embora dissesse que ndo, Clarice se importava com as criticas, estava
atenta a elas. Nos anos de 1940, época de langcamento de seu primeiro romance,
se ressentia pelo fato de ndo comentarem sobre seus outros romances O Lustre
e A Cidade Sitiada. Ja nos anos de 1960, ja gozando de prestigio e
reconhecimento no meio literario, irritava-se com algumas interpretagoes feitas
por criticos ou de eventos académicos, como quando foi convidada a participar
de um seminario de literatura na PUC-Rio, levantou-se no meio do evento e foi
embora, afirmando a sua amiga e escritora Nélida Pifion: “Diga a eles que se eu
tivesse entendido uma so6 palavra de tudo que disseram, eu nao teria escrito uma

unica linha de todos os meus livros” (apud Gotlib, 2013, p. 545).

Em uma anotacao feita em 1976, um ano antes de sua morte, pela propria
Clarice, organizada por Olga Borelli, conforme cita Gotlib (2013, p. 547-548):

“Este ano esta havendo muito movimento em torno de mim. Deus sabe por qué,
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pois eu nao sei. [...] Isso me deixa um pouco perplexa. Sera que estou na moda?
E por que as pessoas se queixam de ndo me entender e agora parecem me
entender?”. O fato de sua obra ganhar mais notoriedade com o passar dos anos

intriga Clarice em diferentes épocas.

Seus leitores identificavam-se com seus escritos e, por conseguinte,
identificavam a propria Clarice em seus narradores. Em entrevista ao MIS-RJ,
Clarice afirma que ndo escreve para desabafar suas angustias pessoais:
“Porgque eu ndo escrevo como catarse, para desabafar. Eu nunca desabafei num
livro. Para isso servem os amigos! Eu quero a coisa em si!” (Sant’/Anna, 2013, p.
229). Outras citagbes reforgam a tentativa de afastamento da autora com seus
narradores: “Em onze livros publicados n&o entrei como personagem” (Lispector,
2018, p. 296) e “estes ndo sao autobiograficos nem de longe, mas fico depois

sabendo por quem os |€ que eu me delatei” (Lispector, 2018, p. 296).

Mas Clarice se contradiz quanto a isso, por exemplo, quando Benedito

Nunes comenta A Paixdo Segundo G.H.:

Também ao comentar a leitura que Benedito Nunes fez de sua
obra, deixa transparecer que o livro traduzia algo de muito
profundo e muito seu: além de manifestar sua admiragao pelo
critico, porque “ele me esclarece muito sobre mim mesma. Eu
aprendo sobre o que escrevi’, comenta: “O Benedito disse que
A Paixao Segundo G.H. tinha a nausea sartriana, especialmente
devido & cena da barata. Ndo é bem isso. E uma nausea que a
gente sente diante de uma coisa viva demais” (Gotlib, 2013, p.
446).

ApOs a publicacdo de seu primeiro livro infantil, O Mistério do Coelho
Pensante, em entrevista a Leo Gilson Ribeiro, Clarice afirma: “As coisas
acontecem porque devem acontecer. Nunca pensei em escrever para criangas.
O primeiro surgiu de um pedido de meu filho, Pauluca, ha muitos anos, e o outro,
de uma sensacao de culpa da qual queria me redimir” (apud Gotlib, 2013, p.
479). Por meio da fala de Clarice, nota-se uma influéncia da Clarice-escritora e
suas vivéncias em seu fazer literario, como ja evidenciado na introdugéo desta

tese, refletindo sobre a autoficgdo em Clarice Lispector.
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Outro exemplo encontra-se em sua obra A Via Crucis do Corpo, livro mais
tardio, publicado em 1974, encomendado para falar sobre sexualidade e
experiéncias mais carnais. Indagada sobre a tematica do livro destoar de seus
outros escritos e, talvez, “macular” sua aura de mistica e intelectual, construida
no decorrer dos anos, Clarice responde: “Sei |a se este livro vai acrescentar
alguma coisa a minha obra. Minha obra que se dane. Nao sei por que as pessoas
dao tanta importancia a literatura. E quanto ao meu nome? que se dane, tenho
mais em que pensar” (Lispector, 2016, p. 564). A tematica “Magia” aparece na
producao de Clarice mais velha, apds seus cinquenta anos, principalmente nos
livros A Via Crucis do Corpo e Onde Estivestes de Noite (1974), em que sexo e
Magia se entrelacam na trama de forma misteriosa e contribuem para a

construgéo, fortalecendo-a, de uma imagem de bruxa e mistica.

De acordo com Gotlib (2013, p. 383),

Paulo Francis foi o que dela esteve mais proximo nesse periodo.
Num depoimento que concedeu a imprensa logo apds a morte
de Clarice, o jornalista lembra que, em 1959, ela nao tinha editor
no Brasil: “Tinha fama, sim, mas entre intelectuais e escritores.
Os editores a evitavam, como a praga”, o que se devia, segundo
Paulo Francis, ao carater “moderno” da sua literatura, que nao
seguia o ‘realismo socialista” e representava a realidade “em
relances”, indireta e indutivamente.

Paulo Francis alocou Clarice na revista Senhor, que a projetou para um
grande e outro publico, bem diferente dos “leitores letrados” de/em Clarice
Lispector. De acordo com Gotlib (2013, p. 388-390),

enquanto colabora na revista Senhor, mantém dialogos
frequentes com Paulo Francis: “Sendo eu o editor de ficgao, tive
mais contato com ela do que com outros editores e pude
observar de perto que nenhum dos mitos sobre Clarice resistia
a realidade. Primeiro, discutia com ela passagens inteiras dos
contos, pedindo ocasionalmente clarificagao. Clarice reagia com
a maior naturalidade e as vezes reescrevia passagens que
terminava reconhecendo obscuras”.
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Clarice, diferentemente do que as pessoas acreditavam, se mostrava
solicita e acessivel, sem mistérios. Outro fato que contribuiu muito para sua
associacdo com sendas esotéricas e o misticismo foi sua participagdo no |
Congresso Mundial de Bruxaria em Bogota, em 1975. Nao ha consenso sobre
0s motivos que levaram os organizadores a convidar Clarice para o evento, mas
provavelmente foi consequéncia da sua participacdo em outros dois eventos

internacionais nos anos anteriores ao do congresso.

Em 1963, Clarice foi convidada para fazer uma conferéncia no 11°
Congresso Bienal do Instituto Internacional de Literatura Ibero-Americana, que
aconteceu entre 29 e 31 de agosto, na Universidade de Austin, no Texas. A
autora, em entrevista ao MIS-RJ, diz que ndo gosta de participar de congressos
em que precisa se apresentar: “Em geral, fico tao aflita que leio muito depressa,
parece que ninguém entende”, mas confessa fazer essa e outras conferéncias
porque precisa do dinheiro: “Nao gosto, mas me pagam caché. E a viagem. Eu

gosto muito de viajar. Ai, eu fago...” (Sant’Anna, 2013, p. 241).

Mais de dez anos apos a participagdo no congresso no Texas, Clarice
retorna ao exterior para participar do [V Congreso de Ila Narrativa
Hispanoamericana, na Universidad del Valle, em Cali, na Coldmbia, entre 14 e
17 de agosto de 1974. No evento, a autora conheceu o critico Marco Tulio
Aguilera Garramufo, que escreve uma carta destinada a ela em 31 de junho de
1975, dizendo que a conheceu em Cali e diz “i know you, little witch? .
Provavelmente, foi por ter participado desse congresso que Clarice recebeu um
convite de Simon Gonzalez e Pedro Gomez Valderrama para participar do |
Congresso de Bruxaria, em Bogota, também na Colémbia, que aconteceu entre
24 e 28 de agosto de 1975. Em entrevista ao MIS-RJ, Clarice afirma que o
convite talvez tenha surgido por conta dessa participagdo no congresso em Cali,
no ano anterior. Affonso Romano de Sant’/Anna comenta durante a entrevista

com Clarice:

ARS: Vocé sabia que Clarice € uma tremenda bruxa? (risos)

Ah, isso foi um critico, ndo me lembro de que pais latino-
americano, que disse que eu usava as palavras ndo como

4 “Eu conhego vocé, bruxinha” (traducdo nossa).
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escritora, mas como bruxa. Dai, talvez, o convite para participar
do Congresso de Bruxaria na Coldmbia. Me convidaram e eu fui.

MC: A Unica bruxa brasileira. (risos)

ARS: Mas conte as suas relagbes com a bruxaria, Clarice. Se
voceé tivesse que introduzir o leitor nestes mistérios, quais seriam
os dados?

Nao tem, ndo tem! (Sant'/Anna, 2013, p. 232).

Na mesma entrevista, ela afirma que ndo se sentiu bem durante o
congresso: “Inclusive, eu estranhei o clima da Col6bmbia, de Bogota. Tinha dores
de cabeca e, um dia, me tranquei no quarto, fique sozinha. Ndo atendia ao
telefone, s6 chamava para comida e bebida. Estava achando tudo muito enjoado.
Eu enjoo muito facilmente das coisas...” (Sant’/Anna, 2013, p. 232-233). Clarice

teve resisténcia para ir ao Congresso, ela afirma em entrevista ao MIS-RJ:

Disseram que queriam um texto meu. Ai, eu nao sabia fazer um
texto de bruxaria porque nao sou bruxa, ndo €? Entao traduzi
para o inglés “O ovo e a galinha”. Ai eu pedi ao fulano de tal, que
eu ndo lembro o nome, para ler. Ele tinha a tradugdo espanhola.
A maior parte das pessoas nao sabe o que foi lido, ndo entendeu
nada! Agora, um norte-americano ficou tdo alucinado que me
pediu uma cépia daquele conto! (Sant’Anna, 2013, p. 233).

No Congresso Mundial de Bruxaria, Clarice apresentou uma conferéncia
intitulada “Literatura e Magia”, além do conto “O Ovo e a Galinha”. Em entrevista

a revista Veja, antes de embarcar para Bogota, Clarice disse:

No Congresso pretendo mais ouvir que falar. S¢ falarei se néo
puder evitar que isso aconteca, mas falarei sobre a magia do
fendbmeno natural, pois acho inteiramente magico o fato de uma
escura e seca semente conter em si uma planta verde brilhante.
Também pretendo ler um conto chamado “O Ovo e a Galinha”,
que é magico porque 0 ovo € puro, 0 ovo é branco, o ovo tem
um filho (Lispector, 2020b, p. 121).

Clarice preparou duas versodes de sua conferéncia, uma mais curta e outra
mais longa. Na primeira, ela discorre sobre o papel da inspiragdo em seu

processo criativo e, na versdo mais longa, escrita originalmente em inglés por
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ela, acrescenta relatos de “coincidéncias inexplicaveis” que aconteceram no
decorrer de sua vida, de modo a estabelecer uma relacao de causalidade entre

tais acontecimentos e um ser divino transcendental.

Ante o exposto, com tantas informag¢des contraditérias disseminadas
sobre a vida e o fazer literario de Clarice Lispector, € compreensivel o porqué de
seu nome estar associado a uma aura de mistério e Magia. Na leitura dos
comentarios sobre as obras de Clarice no portal de compras Amazon, em
diferentes periodos, é possivel encontrar resenhas de livros diferentes de Clarice
que repetem os mesmos adjetivos e substantivos: hermética, densa, muitas
camadas, varias interpretagdes, profundo, envolvente, esséncia, marcante,
enigmatico, encanto, para poucos, sensiveis de alma, alto nivel, intimo e

introspectivo.

Para o biégrafo Benjamin Moser, a imagem de Clarice continua sendo
atualizada por meio de seus novos leitores, na era digital, que continuam
relacionando-a e também seus escritos ao mistico. Moser, na apresentagao do

livro Todos os Contos, nos diz que

a conexao entre literatura e feiticaria é parte importante da
mitologia de Clarice Lispector. Essa mitologia foi poderosamente
impulsionada pela internet, a ponto de poder ser hoje qualificada
de ramo menor da literatura brasileira. Circulando sem par
online, encontra-se uma obra fantasmatica, cheia de falsas
profundidades, vibrante de paixdo. Online, também, Clarice
adquiriu um corpo virtual postumo, na medida em que imagens
de atrizes interpretando-a estdo constantemente reproduzidas
em vez do seu verdadeiro retrato (Lispector, 2016, p. 10).

Uma vez que a autora afirmou diversas vezes que nao escreve com 0
objetivo de que sua obra seja suporte de ajuda para outrem, ou até mesmo com
intengcdes de propagar algum conhecimento mistico ou metafisico, essas
associagcdes continuam acontecendo porque, aparentemente, seus leitores
reproduzem um discurso ja cristalizado pelos anos de criticas literarias escritas
sobre Clarice. Ou seja, saber que determinado texto € de um autor ja consagrado

pela critica ajuda o leitor a repetir uma série de conhecimentos pré-determinados
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sobre o autor sem causar nenhuma espécie de reflexao critica. Assim,
aparentemente, o leitor interage melhor com um texto de autoria conhecida do
que um texto de autoria desconhecida ou cujo autor ndo goze de tanto prestigio
pela critica literaria. Clarice € uma das principais expoentes da literatura

brasileira e também uma das escritoras mais estereotipadas.

De acordo com Marcia Abreu (2006, p. 29), “a literariedade ndo esta
apenas no texto — os mais radicais dirdo: ndo esta nunca no texto — e sim na
maneira como ele é lido. [...] Saber que algo é tido como literario provoca certo
tipo de leitura”. Um exemplo da construcdo do esteredtipo clariceano surge
diretamente do mercado editorial, com a intengao de expandir o publico leitor da
autora, por meio de falaciosos epitetos como "Clarice-bruxa", associando-a
apenas a frases de autoajuda:

Os livros As palavras de Clarice Lispector (2013), O tempo de
Clarice Lispector (2014), organizados por Roberto Corréa dos
Santos, sdao exemplos mercadologicos e midiaticos que
direcioanam obras da autora a frases de efeito. O titulo Como
Clarice Lispector pode mudar sua vida (2017), de Simone
Paulino, apresenta um manual de autoajuda ao leitor baseado
em fragmentos de livros de Lispector reunidos em agrupamentos
de conselhos simplérios, a exemplo de “Como ser feliz” e de
“Como aprender a amar” (Jeronimo, 2020, p. 3).

Uma vez que, por parte dos leitores, ha uma repeticdo de termos que
frequentemente aparecem na critica literaria ao longo do tempo sobre as obras
de Clarice, é natural que esses mesmos termos sejam replicados nas criticas de
outros leitores. Saber que determinado texto & tido como literario e tem um
histérico de leitura pré-determinado ja direciona sua leitura: “Fica claro que a
qualidade literaria do texto n&o é critério absoluto. [...] mais do que o texto, sédo
0s conhecimentos prévios que temos sobre seu autor, seu lugar na tradigéo
literaria, seu prestigio (etc.) que dirigem nossa leitura” (Abreu, 2006, p. 49).
Acredita-se que a literariedade € intrinseca ao texto, quando, na verdade, parece
que ela depende de outros fatores, externos a ele, como o nome do autor e os

responsaveis pelas criticas literarias.

De acordo com Fernando Pinheiro,
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a escala de observacdo adotada implicou religar a dindmica
interna do texto literario a dindmica externa das relagdes
pessoais e institucionais em cujo interior o escritor monta uma
apresentagcdo de si, disponivel para o leitor antes mesmo da
leitura do texto. Essa dimensao cénica da atividade literaria, que
se da fora dos livros, pode repercutir de diferentes modos em
seu interior; ou, nos termos antes usados, a combinagao entre
estratégia de escrita e de autor é sempre ou uma variante de um
padrao socialmente consolidado ou a invencdo de um novo
padrdo estruturalmente possivel. No primeiro caso vigora o
ajuste especular entre as duas dimensdes, de modo que a
postura do autor em suas manifestacbes publicas, sobretudo
aquelas mediatizadas, tende a harmonizar-se com sua escrita,
convergindo tudo — obra e postura — para a localizagado do
escritor no espaco literario, ou para o reforgo de uma posicao ja
consolidada no campo. Nas décadas que separam a morte de
Clarice do momento atual, cresceu exponencialmente a
tendéncia de exposig¢ao publica do escritor como dimensao de
seu oficio, a ponto de sua entidade visivel e celebridade
passarem a subsistir por si, ndo raro por sobre a obra a que
remetem, e quase sempre no modelo especular em que texto e
performance reforcam-se mutuamente. As duas instancias
podem mesmo amalgamar-se, tornando a figuragdo ainda mais
decisiva na ocupacdo de uma posicdo no espago social da
literatura. Nessa nova modalidade de jogo literaria, a ameaca de
heteronomia é permanente, ja que as légicas de reconhecimento
extraliterarias tendem a fundir-se aos valores literarios ou
mesmo sobrepuja-los (Pinheiro, 2024, p. 225-226).

Ou seja, existe uma “dimensdo cénica” na atividade literaria, uma
encenacao publica em que o autor apresenta uma versdao de si mesmo ao
publico, influenciando a leitura de seus textos. Essa construcdo da imagem
publica do autor pode se manifestar como uma estratégia consciente, alinhada
com a propria escrita, ou como a criacdo de um novo padrao de atuacao autoral.
Mesmo apd6s sua morte, a figura publica Clarice continuou a ganhar relevancia,
algumas vezes ultrapassando a propria obra. Isso é especialmente visivel na
maneira como a sua imagem foi cultivada e explorada em espagos midiaticos
diversos, consolidando-a como “o mito Clarice Lispector” ou “a Esfinge da
literatura brasileira”. A presenga continua de sua imagem em entrevistas,
biografias e outras adaptagdes midiaticas contribui para a manutengdo desse
mito, gerando uma fusao entre sua figura publica e sua produgao literaria. Essa
relagado especular reforca que tanto a obra literaria quanto a performance de

Clarice se reforcam mutuamente, consolidando uma posicdo especifica no
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campo literario. Quando a figura publica do autor se torna excessivamente
proeminente, surge o risco de uma heteronomia, ou seja, de valores
extraliterarios prevalecerem sobre a apreciacao critica da obra em si. Essa
ameaca pode ser observada no caso de Clarice, cuja imagem foi, em alguns
momentos, romantizada e interpretada de forma desvinculada da complexidade

de sua literatura.

Portanto, ante anos de critica relacionando Clarice a um estilo de escrita
hermético, praticas de Magia e Bruxaria e as proprias informagdes
desencontradas sobre sua pessoa contribuiram significativamente para a
construgao dessa persona bruxa e mistica que a autora carrega virtualmente até
os dias de hoje. Ao longo de sua vida, a escritora Clarice demonstrou interesse
por praticas misticas e tradigdes simbdlicas, como a consulta ao tard e o fascinio
por numeros, além de participar de eventos como o | Congresso Mundial de
Bruxaria. Dessa forma, a fusao entre as percepc¢des publicas e as experiéncias
pessoais de Clarice construiu uma imagem que transita entre o mito e o mistico,
sustentada tanto por suas escolhas literarias quanto pelas projecdes de seus

leitores e criticos.
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CAPITULOII

SOBRE NEOPAGANISMO E A CONTISTICA CLARICEANA

Este capitulo tem como objetivo explorar as principais caracteristicas do
Paganismo e do Neopaganismo, destacando seus aspectos histéricos, culturais
e simbdlicos. A compreensao desses conceitos fornecera uma base tedrica para
analisar como alguns textos da contistica clariceana manifestam e incorporam

elementos dessas tradigdes e ressignificam seus mitos, rituais e crengas.

O Paganismo, em sua esséncia, refere-se as praticas religiosas pré-
cristas, caracterizadas pela veneragado da natureza e pelas crencas animistas e
panteistas. Essas tradigbes, muitas vezes oralmente transmitidas, expressam
cosmovisdes ligadas ao ciclo da vida, ao sagrado feminino e as forgas naturais.
Com a cristianizagao, o termo "pagéo" adquiriu uma conotagao pejorativa, mas,
ao longo dos séculos, ressignificou-se, especialmente com o surgimento do

Neopaganismo, no século XX.

O Neopaganismo, por sua vez, constitui um movimento religioso pos-
moderno que busca resgatar e reinterpretar praticas e crengas pagéas, muitas
vezes em dialogo com diversas tradicdes espirituais contemporaneas. Essa
abordagem envolve a recriacdo de mitos e rituais ancestrais, a valorizagao da

conexao com a natureza e a defesa da liberdade espiritual.

Na literatura, tanto o Paganismo quanto o Neopaganismo desempenham

um papel significativo na construgao de narrativas simbdlicas e na expressao de
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temas relacionados ao divino, ao sagrado feminino e a interagdo entre a

humanidade e a natureza, temas recorrentes na contistica clariceana.

2.1 Aspectos teodricos

O Paganismo € um termo amplo que engloba as religides e crencgas
politeistas e animistas praticadas antes da expansdo das religides abraamicas
(Cristianismo, Judaismo e Islamismo). Em sua multiplicidade de expressdes,
apresenta um conjunto de caracteristicas fundamentais que refletem a relagéo
entre o ser humano, a natureza e o sagrado. Essas tradigbes, geralmente
marcadas pelo politeismo, pela veneragao das forgcas naturais e pelo respeito
aos ciclos cosmicos, compreendem o divino de forma imanente, percebendo a
espiritualidade como parte integrante da vida cotidiana. Além disso, a celebragéo
dos ciclos sazonais, a pratica de rituais e a valorizagdo do sagrado feminino
constituem aspectos centrais em muitas vertentes pagas. A conexao com 0s
elementos naturais e a reveréncia aos ancestrais evidenciam uma

espiritualidade enraizada na experiéncia sensivel e simbdlica do mundo.

O termo pagao vem do latim paganus e corresponde a “morador do
campo”, “aquele que vem do campo”, evidenciando a relagdo com uma cultura
agricola e campestre, orientada pelos ciclos da Terra (Prieto, 2020). O
Paganismo é considerado por diversos autores como a religidao primeira
(Cunningham, 2001; Murray, 2002; Feu, 2005; Prieto, 2020; Greer, 2021), cuja
origem acompanha a evolug&o da espécie humana na Terra, uma vez que o ser
humano buscava entender/interpretar o meio em que estava inserido e suas
manifestacdes, como a chuva, a neve, 0s raios, o nascer e o pbér-do-sol, dentre

outros elementos que causavam estranhamento, espanto e admiragéo.

Entre a admiragcdo e o medo, pois a mesma agua que umedecia 0s
campos e germinava as sementes também podia alaga-lo e destruir toda a
plantacado, surgiu a veneragao a essas forgas naturais, personificando-as como
divindades da natureza; desse culto, por meio das praticas cosmogoénicas,

estruturou-se o Paganismo. Devido as transformagdes culturais e estruturais na



57

sociedade, como a vida mercantil, o éxodo rural e o poder da Igreja Catdlica
crescendo exponencialmente durante a ldade Média, o Paganismo foi sendo
relegado a um segundo plano, por meio da subversao de sua filosofia e valores,
mas nunca deixou de ser praticado. Inclusive, a historiadora Margaret Murray em
seu O Deus das Feiticeiras (2002) afirma que o Paganismo era vivenciado
secretamente até mesmo por membros eclesiasticos, dentro de igrejas, um dos
motivos que fizeram com que o movimento se preservasse com o passar do
tempo e ressurgisse na contemporaneidade com novas roupagens. A pratica

contemporanea do Paganismo da-se o nome de Neopaganismo.

O Neopaganismo

€ o reavivamento da Antiga Religiao dos homens primitivos,
baseada na natureza e em seus ciclos. Seus cultos remontam
ao Paleolitico e ao Neolitico, em que as crencgas religiosas eram
centradas no culto ao feminino e aos mistérios da fertilidade. [...]
Por ser uma forma de Paganismo, [...] celebra a natureza e
fundamenta-se ndo s6 nos cultos pré-cristdos da Deusa, mas
também no culto ao Deus fertilizador (0 Sol), nas celebragbes
das colheitas e em inUmeras outras manifestacdes religiosas
ancestrais ligadas a natureza e aos ciclos da vida (Prieto, 2002,
p. 13).

O Neopaganismo, como um movimento contemporaneo de resgate e
reconstrugdo das antigas tradicbes pagas, manifesta-se por meio de praticas
espirituais que dialogam tanto com as crengas ancestrais quanto com os
contextos sociais e culturais atuais. Embora inspirado por mitologias, rituais e
simbolos das religides politeistas e animistas da Antiguidade, o Neopaganismo
nao se limita a uma reproducao fiel dessas praticas. Ao contrario, caracteriza-se
por sua adaptabilidade e pela valorizacdo da experiéncia individual, promovendo
uma espiritualidade plural e dindmica. Elementos como a reveréncia a natureza,
a celebragéo dos ciclos sazonais e a presengca marcante do sagrado feminino
permanecem centrais, assim como a crenga na interconexdo entre todas as

formas de vida.

Atualmente, o Neopaganismo se desdobra em diversas tradigdes, sendo
a Wicca e a Bruxaria as principais delas (Cunningham, 2002), e seus praticantes

sdo identificados como pagaos, neopagaos, wiccanianos ou bruxos. Embora as
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origens do Neopaganismo se percam no tempo, a historiadora Ann Moura afirma
que ha indicios arqueoldgicos dessas praticas ja no periodo Paleolitico (Moura,
2004).

O Neopaganismo também sustenta conceitos animistas, panteistas e de
imanéncia. A etimologia da palavra panteismo é do grego pan (correspondente
a “tudo”) e theos (correspondente a “deus”), ou seja, € a crenga de que a
divindade abrange todas as coisas que existem no mundo natural; o panteismo
se relaciona diretamente com o conceito de imanéncia — conceito filosofico e
metafisico que no panteismo é entendido como uma forga metafisica e sagrada
(a divindade) que permeia todas as coisas existentes (Prieto, 2020). De acordo

com Prieto, o conceito de imanéncia

€ a consciéncia de que cada um de nos é sagrado e a
manifestagcao da Deusa. [...] O principio da imanéncia assegura
que a Deusa esta em tudo. Ela é onipresente na vida e em cada
um de nos. [...] A Deusa é o mundo, a Terra e todas as coisas
que existem (Prieto, 2002, p. 19-20).

Portanto, por conceber o divino como imanente, ou seja, presente e
intrinseco a natureza e a tudo o que existe, o Neopaganismo se distancia da
visao crista tradicional de transcendéncia. Na perspectiva crista, o divino é
concebido como uma entidade separada do mundo material, situada em um
plano superior e externo a realidade terrena. Ja no Neopaganismo, a divindade
nao é algo apartado da criagdo, mas sim uma forga viva e presente no proprio
tecido do universo, manifestando-se na natureza, nos ciclos da vida e na
experiéncia humana. Essa visao reflete uma espiritualidade que valoriza a
conexdo direta com o sagrado no aqui e agora, sem a necessidade de

intermediarios ou de uma dimensao celestial distinta.

O animismo, cuja etimologia é latina, animus (correspondente a “alma”),
€ a crenga de que entidades ndo humanas (de outros reinos, como o0 animal,
vegetal, mineral, abrangendo também objetos e fenbmenos) tém uma
forca/esséncia sagrada e metafisica. Portanto, ndo ha separagao entre os
mundos fisico e metafisico, eles coexistem e podem ser acessados. De acordo
com Prieto (2002, p. 20-21),
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para nés, pagaos, os Deuses sdo a prépria natureza e, por isso,
a preservagao ecoldgica é a esséncia da Religido da Deusa. De
acordo com as nossas crengas, rios, mares, arvores, pedras sao
a propria divindade manifestada e possuem vida. [...] No&s,
pagaos, acreditamos que a volta da ligacdo com a natureza é o
unico caminho para uma vida harménica e equilibrada, por isso
todos os ritos sagrados da Bruxaria estdo centrados nas
estacoes do ano e fases lunares. [...] Respeitar o corpo da Deusa
(a Terra) € um dos principios vitais de nossa religido, bem como
respeitar todos os seres dos reinos animal, vegetal e mineral.

Ante o exposto, fica evidente que os neopagaos entendem toda a Terra
como sagrada porque ela € a propria Deusa e Deus que eles cultuam. Os
conceitos de panteismo, imanéncia e animismo flertam entre si nesse sistema
filosofico e religioso e convergem diretamente para as praticas que se alinham
com o movimento neopagdo, reproduzidas por diversas personagens

clariceanas, como sera evidenciado adiante, no decorrer desta secao.

De acordo com Prieto (2005, p. 19),

as palavras Wicca, Bruxaria e Paganismo estdo inter-
relacionadas. Um wiccaniano € um bruxo por se reportar as
antigas crengas europeias; ao mesmo tempo trata-se de um
pagao, ou neopagao, por estar revivendo o culto aos antigos
deuses da natureza reverenciados pelos povos campesinos da
Europa. Dessa forma, pode-se dizer que a Wicca € uma religiao
paga, classificada como uma das muitas formas de Bruxaria,
cujos praticantes podem se considerar bruxos.

Nas pesquisas realizadas para esta tese, excetuando Histéria da Bruxaria
(2019), de Russell e Alexander, todos os outros autores usam
indiscriminadamente as palavras “pag&o”, “neopagao”, “bruxo” e “wiccaniano”
como sinbnimas para nomear os praticantes das religides neopagas. Como esta
tese nao se propde a refazer o percurso evolutivo das religibes pagéas e seus
desdobramentos até os dias atuais evidenciando seus pontos convergentes e
destoantes, se interessa apenas nos elementos neopagaos que se manifestam
nos escritos de Clarice, utilizarei apenas os termos “Neopaganismo” e
“‘neopagédos”, por acreditar que elas englobam todos os outros termos

anteriormente citados. Embora eu reconhega que haja matizes que os
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diferenciam levemente, € dificil estabelecer os limites e diferengas entre todas
essas palavras porque esses contornos se tornaram mais nitidos muito
recentemente, com a publicagdo de mais livros sobre o tema e a expansao de
grupos que buscavam se aproximar ou se distanciar de determinadas praticas,
de acordo com seus interesses. Portanto, a maioria das publicacbes anteriores
aos anos 1990 usam indiscriminadamente essas palavras como sindnimas para
se referirem as praticas pagas que visavam o contato magico com seres

espirituais e metafisicos que se manifestavam na natureza.

De acordo com Feu (2005), o Neopaganismo nado adota uma visao
maniqueista do mundo, pois ndo enxerga a realidade como um campo de batalha
entre forgas cosmicas opostas e irreconciliaveis. O maniqueismo, sistema
filosofico-religioso fundado pelo profeta persa Maniqueu, no século I,
estabelece uma dualidade rigida entre o Bem e o Mal, em que Deus e o espirito
sao associados ao Bem, enquanto o Diabo e a matéria sdo considerados
manifestagdes do Mal. Essa concepc¢ao influenciou diversas tradi¢gdes religiosas,
incluindo correntes do Cristianismo, que frequentemente apresentam o mundo
como um espacgo de disputa entre esses principios antagénicos. Em contraste,
o Neopaganismo adota uma visdo mais integrativa e dindmica, na qual o
equilibrio € o estado natural do universo. Em vez de um conflito entre opostos
irreconciliaveis, ha o reconhecimento da complementaridade entre forgas
distintas. Elementos como luz e escuridao, criagdo e destruicdo, masculino e
feminino, e até mesmo bem e mal, sdo compreendidos ndo como forcas em
oposicao absoluta, mas como aspectos interdependentes da existéncia. Um nao
pode ser plenamente compreendido sem o outro, pois sua interagao € essencial

para a harmonia do cosmos.

Dentro dessa filosofia, muitas tradigdes neopagéas incorporam o conceito
da Deusa e do Deus, representando essas polaridades cdésmicas fundamentais.
A Deusa, frequentemente associada a Terra, a Lua e a fertilidade, simboliza os
aspectos ciclicos da natureza, a criacdo e a nutricdo. O Deus, por sua vez,
geralmente vinculado ao Sol, a caga e a transformagao, personifica as forgas de
expansao e mudancga. Juntos, esses arquétipos representam a totalidade da

existéncia e o fluxo constante de energia que mantém o equilibrio do universo,
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refletindo a visdo neopaga de um mundo regido pela complementaridade e pelo

dinamismo, em vez de uma luta eterna entre o bem e o mal.

A Deusa e o Deus personificam aspectos opostos, positivos e negativos,
construtivos e destrutivos, em si mesmos. Juntos, eles formam um equilibrio
dindmico, refletindo a interdependéncia entre luz e sombra, vida e morte, criacao
e destruicdo. No entanto, por estar em constante atualizacido por seus
praticantes, o Neopaganismo permite multiplas interpretagbes do divino,
abrangendo desde uma viséo politeista, em que varias divindades coexistem,
até uma concepg¢ao monista, em que toda a existéncia € manifestacdo de uma

Unica divindade, a Deusa.

Na tradicdo judaico-cristd, Deus é frequentemente representado como
uma figura masculina. No entanto, alguns narradores clariceanos questionam
essa concepcgao, propondo uma divindade que transcende a nocgao binaria de
género. O conto “Onde Estivestes de Noite” traz exemplos que ilustram essa
ruptura com a concepc¢ao tradicional de um Deus masculino e unico. No trecho
“Porque nenhum poderia se deixar possuir por Aquele-aquela-sem-nome”
(Lispector, 2016, p. 482), a alternancia entre os pronomes demonstrativos
"aquele-aquela" sugere uma entidade que escapa a categorizagdo tradicional de
género, sendo simultaneamente ambos e nenhum. O uso da expressao “sem-
nome” reforca a ideia de uma divindade que transcende as limitagdes da
linguagem e das convengdes humanas. Ja no excerto “Ele-ela cobria a sua
nudez com um manto lindo mas como uma mortalha, mortalha purpura, agora
vermelho-catedral. Em noites sem lua Ela-ele virava coruja” (Lispector, 2016, p.
482), a oscilagao entre os pronomes "ele-ela" revela a fluidez dessa divindade,
que nao pode ser reduzida a uma unica identidade de género. Além disso, a
imagem da coruja, frequentemente associada ao mistério e a sabedoria,
acrescenta um simbolismo que remete a divindades femininas em diferentes
culturas, como Atena na mitologia grega e Morrigan na céltica. O trecho “Ele-ela
contou-lhes dentro de seus cérebros — e todos ouviram-na dentro de si — o que
acontecia a uma pessoa quando esta ndo atendia ao chamado da noite”
(Lispector, 2016, p. 484) evidencia, mais uma vez, essa fusdo de identidades,
pois a divindade ndo apenas oscila entre os géneros, mas também se manifesta

de maneira intima e interna, comunicando-se diretamente com o inconsciente
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das personagens. Por fim, “Estavam todos soltos. A alegria era frenética. Eles
eram o harém do Ele-ela. Tinham caido finalmente no impossivel. O misticismo
era a mais alta forma de supersticao” (Lispector, 2016, p. 484) sugere um estado
de éxtase mistico no qual a separacédo entre masculino e feminino se dissolve,
reforcando a ideia de uma divindade totalizante. O termo "harém" pode ser
interpretado como uma provocacao ao conceito patriarcal de posse e dominio
masculino, subvertendo essa légica ao vincula-lo a uma entidade que nao se

limita a um unico género.

“Onde Estivestes de Noite” € um dos contos com mais elementos misticos
e neopagaos dos escritos de Clarice, mas essa duvida sobre o0 sexo da divindade

permeia outros escritos e até outras obras da escritora, como por exemplo Agua

6“0

Viva (1973), em que a narradora se utiliza do artigo definido masculino “0” em
alguns periodos para evidenciar o sexo do divino, “o deus”, contrapondo ao
feminino, uma vez que, em outros periodos, utiliza apenas “deus”, sem
anteposicao de artigo definido; por fim, ainda em Agua Viva, um dos ultimos livros
escritos por Clarice, a narradora se refere a deus com o pronome neutro da

lingua inglesa, “it’, que compreenderia os dois géneros:

Tal recurso € bastante importante a leitura da obra, pois a
escritora busca no pronome inglés destinado as “coisas”, aos
objetos, o ponto focal de exibigdo de seu eu-lirico. [...] O “it”, o
“neutro vivo”, [é] um claro exemplo de metafora clariceana e
explica seus atimos de criacao: o objeto realmente nao importa,
seja ele um inseto, um it, uma flor, um espelho ou uma duzia de
ovos estatelada no chao. O que vale na narrativa de Lispector é
a tentativa — n&o obstante, é por essa razdo que escrever um
“isto” é tudo que esta ao seu alcance. Do objeto, ou do “isto”, a
autora tira o material organico a sua narrativa [...] Com vigor, em
Agua viva o “it” é proposto como forma de retratar a vivéncia
particular da protagonista, que se pergunta por sua insergéo no
Cosmos (e nos “its” do Cosmos) (Franceschini, 2009, p. 114-
115).

Assim, a narrativa clariceana desconstréi a concepc¢ao tradicional de um
Deus exclusivamente masculino, apresentando uma divindade fluida, mutavel e
que desafia as categorias fixas da linguagem e do pensamento ocidental. Essa

abordagem dialoga com perspectivas espirituais mais arcaicas e com a propria
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proposta do Neopaganismo que frequentemente concebe o sagrado como uma

fusao de principios femininos e masculinos.

As reflexbes sobre o divino ndo maniqueista que convergem ao
movimento neopagao também permeiam outros contos clariceanos. No conto
“Cartas a Hermengardo”, a narradora reflete sobre Deus e questiona a si mesma
sobre a petulancia de critica-lo: “Vés, queridissimo, eu tenho até medo de mim,
em alguns momentos. Que ousadia a minha de escrever essa frase: duvidar da
alegria de Deus. Até onde vou chegar, € isso que me pergunto. Até onde?”
(Lispector, 2016, p. 103) e mais adiante “(Vergonha, vergonha! Falar em “sofrer”,
quando ha gente a quem Deus castiga com sua célera, tirando-lhe o pao!)”
(Lispector, 2016, p. 104). Em seguida,

E depois eu disse: eu te amo, eu te amo, eu te amo... E 0 meu
amor pelos homens reconciliou-me com o mundo e com Deus.
Nao posso ser tdo orgulhosa que pense ter a chuva parado
porque Deus quis abengoar minha redencéo. Mas eu sinto que
esta é a verdade, ai esta (Lispector, 2016, p. 104).

Nestes excertos, nota-se uma visdo ambigua do Deus judaico-cristao,
que, embora tradicionalmente associado ao bem e a luz, também se manifesta
como uma entidade colérica e punitiva. Assim como no Neopaganismo, nesse
caso, a divindade assume aspectos duais e opostos em si mesma. No segundo
trecho, a personagem repreende a propria queixa ao sofrimento, reconhecendo
que ha aqueles a quem Deus castiga com severidade, retirando-lhes o sustento,
“tirando-lhe(s) o pao”. Aqui, Deus n&o aparece apenas como fonte de
misericordia e amparo, mas também como uma forca que impde provacoes e
privagdes, evocando a imagem veterotestamentaria de um ser divino que pune
€ exerce sua colera sobre o ser humano. Essa concepcéo reflete a dualidade do
sagrado, onde a divindade tanto protege quanto castiga, testando a fé e a
resisténcia humana. Ja no ultimo trecho, a relacdo com Deus se da de maneira
mais conciliatéria, vinculada ao amor e a redengao. A protagonista experimenta
uma transformacéo interior ao declarar seu amor pelos homens, o que a
reconcilia ndo apenas com o mundo, mas com a propria divindade. No entanto,

essa reconciliacdo ndo é isenta de questionamentos: ha uma hesitagao entre
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considerar a chuva um mero evento natural ou um sinal divino de béncao,
apontando para a incerteza sobre a atuagcdo de Deus no mundo e seu papel na
experiéncia humana. De qualquer forma, é possivel inferir que Deus pode se
manifestar na e através da natureza. Essa ambiguidade revela um Deus que ndo
€ apenas uma fonte de luz e bondade absolutas, mas uma presenca enigmatica,
cujas manifestacbes podem oscilar entre a compaixao e a severidade, entre o

castigo e a redencgao.

No conto “O Bufalo”, também €& possivel encontrar reflexdes sobre essa
divindade que encerra em si 0 bem e o mal. O narrador conta a historia de uma
mulher que adentra o Jardim Zoolégico e interage com alguns animais buscando
dar vazao a um sentimento de 6dio que a vinha consumindo: “E enquanto fugia,
disse: ‘Deus, me ensine somente a odiar’” (Lispector, 2016, p. 249). Mas, ao
caminhar pelo zoolégico, a personagem se depara com a natureza explodindo
em vida e amor, uma vez que € primavera, periodo de despertar e acasalamento

da maioria dos animais:

Mas era primavera. Até o ledo lambeu a testa glabra da leoa. Os
dois animais louros. A mulher desviou os olhos da jaula, onde s6
o cheiro quente lembrava a carnificina que ela viera buscar no
Jardim Zooldgico. Depois o ledo passeou enjubado e tranquilo,
e a leoa lentamente reconstituiu sobre as patas estendidas a
cabega de uma esfinge. “Mas isso € amor, € amor de novo”,
revoltou-se a mulher tentando encontrar-se com o préprio 6dio
mas era primavera e dois ledes tinham se amado (Lispector,
2016, p. 248).

A personagem reflete: “onde aprender a odiar para ndo morrer de amor?
E com quem? O mundo de primavera, o mundo das bestas que na primavera se
cristianizam em patas que arranham mais ndo doi... oh ndo mais esse mundo!”
(Lispector, 2016, p. 253). Percebe-se que a representagédo do divino novamente
ultrapassa a dicotomia maniqueista entre bem e mal, revelando-se como uma
forca ambivalente, capaz de manifestar tanto a compaixao quanto a cdlera, tanto
0 amor quanto o odio. A suplica da personagem — “Deus, me ensine somente a
odiar” — € um dos momentos mais significativos para compreender essa visdo
nao maniqueista da divindade. Se Deus fosse apenas amor, como poderia ser

invocado para ensinar a odiar? A personagem, ao caminhar pelo zoologico,
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encontra-se em um espago que deveria ser propicio a violéncia e a brutalidade
animal, mas que, ao contrario, transborda amor e vida devido a primavera. O
ledo, simbolo classico de for¢ca e agressividade, o “rei da selva”, aparece nao
como predador, mas como amante, lambendo a testa da leoa em um gesto de
ternura. O que a protagonista busca — a confirmagéo de um mundo regido pelo
6dio — se desfaz diante de seus olhos, pois a natureza manifesta um divino que
nao € pura destruicdo, mas também criacdo, nao € apenas furia, mas também

afeto.

No conto “Perdoando Deus”, a personagem reflete sobre a dualidade do
divino ao se deparar com um rato morto na rua. A experiéncia desperta nela um
conflito entre o amor e o 6dio a Deus, pois a divindade, geralmente associada a
bondade e a delicadeza, também se manifesta na brutalidade do mundo. A

constatacao dessa face rude de Deus a fere profundamente:

A grosseria de Deus me feria e insultava-me. Deus era bruto.
Andando com o coracdo fechado, minha decepcdo era tao
inconsolavel como s6 em crianga fui decepcionada. Continuei
andando, mas procurava esquecer. Mas s6 me ocorria a
vingancga. Mas que vinganga poderia eu contra um Deus Todo-
Poderoso, contra um Deus que até com um rato esmagado podia
me esmagar? Minha vulnerabilidade de criatura s6. Na minha
vontade de vinganga nem ao menos eu podia encara-Lo, pois eu
nao sabia onde € que Ele mais estava, qual seria a coisa onde
Ele mais estava e que eu, olhando com raiva essa coisa, eu O
visse? no rato? naquela janela? nas pedras do chao? Em mim é
que Ele nao estava mais. Em mim é que eu ndo O via mais
(Lispector, 2016, p. 405).

Ainda que a personagem declare n&do mais enxergar Deus dentro de si,
sua relagdo com a divindade permanece carregada de reveréncia. A escolha de
grafar “Deus” com letra maiuscula é significativa, pois denota o reconhecimento
de sua magnitude, mesmo em meio a frustracao e a revolta. Esse detalhe ganha
relevancia quando comparado a outro conto de Clarice, “Obsessao”, no qual a
narradora demonstra plena consciéncia da diferenga entre grafar Deus com
inicial maiuscula e minuscula: “Mas, meu deus (letra mindscula, como ele me
ensinara), eu nao sou culpada, eu nao sou culpada...” (Lispector, 2016, p. 56). A

oscilagdo entre reconhecer e rejeitar a divindade evidencia a complexidade da
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imanéncia do sagrado, conceito central no Neopaganismo. Se no monoteismo
tradicional Deus é uma entidade separada da criagdo, no Neopaganismo o divino
se faz presente em todas as coisas, pois tudo foi criado pela Deusa e pelo Deus
e, portanto, tudo contém uma centelha do divino. Esse principio aparece de
maneira explicita no conto “Os Desastres de Sofia”:

S6 Deus perdoaria o que eu era porque s6 Ele sabia do que me
fizera e para o qué. Eu me deixava, pois, ser matéria d’Ele. Ser
matéria de Deus era a minha unica bondade. E a fonte de um
nascente misticismo. Nao misticismo por Ele, mas pela matéria
d’Ele, mas pela vida crua e cheia de prazeres: eu era uma
adoradora (Lispector, 2016, p. 263-264).

A ideia de ser “matéria de Deus” reforca a percepcao de um divino
imanente, que ndo se encontra em uma entidade distante e transcendental, mas
na propria substancia da existéncia. A fusdo entre sagrado e mundano, entre
espiritualidade e prazer, subverte a concepc¢ao dualista tradicional e reforca a

visdo neopaga de um divino que se manifesta em toda a realidade sensivel.

Ainda em “Perdoando Deus”, a personagem aprofunda sua reflexao sobre
a projecao do divino e questiona se sua concepgao de Deus nao seria apenas

uma necessidade psicolégica de autocompreensao:

Como posso amar a grandeza do mundo se ndo posso amar o
tamanho da minha natureza? Enquanto eu imaginar que “Deus”
€ bom s6 porque eu sou ruim, ndo estarei amando a nada: sera
apenas o0 meu modo de me acusar. Eu, que sem nem ao menos
ter me percorrido toda, ja escolhi amar o meu contrario, e ao meu
contrario quero chamar de Deus. Eu, que jamais me habituarei
a mim, estava querendo que o mundo ndo me escandalizasse.
Porque eu, que de mim sé consegui foi me submeter a mim
mesma, pois sou tdo mais inexoravel do que eu, eu estava
querendo me compensar de mim mesma com uma terra menos
violenta que eu. Porque enquanto eu amar a um Deus s6 porque
nao me quero, serei um dado marcado, e o jogo de minha vida
maior nao se fara. Enquanto eu inventar Deus, Ele nao existe
(Lispector, 2016, p. 406-407).

Esse excerto desmonta a ideia de um Deus exclusivamente bom e

transcendente, pois a personagem percebe que sua nogédo de divindade esta
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intrinsecamente ligada a sua propria autoimagem e necessidades emocionais.
Deus, nesse contexto, ndo é uma entidade fixa e externa, mas algo que se
constroi e se projeta na experiéncia humana. Se Deus € apenas o oposto do eu,
entdo sua existéncia ndo passa de uma invengao subjetiva. No entanto, a
imanéncia do divino sugere outra interpretagdo: ao reconhecer que ela mesma
contém o sagrado, a personagem poderia compreender que Deus ndo precisa
ser uma figura distante e absoluta, mas uma forca que se manifesta tanto na

brutalidade do rato morto quanto na prépria busca por sentido.

Na filosofia neopaga, todas as coisas foram criadas pela Deusa, divindade
primordial do sexo feminino, incluindo seu consorte, o Deus, criado por Ela para
manter o equilibrio entre as polaridades masculina e feminina. Esse sistema de
crengas enfatiza a imanéncia do divino, com uma perspectiva panteista em que
a natureza é a prépria manifestagao do sagrado. Em diversos contos clariceanos,
essa concepcgao se faz presente, com Deus sendo representado na paisagem

natural e nos elementos vivos do mundo.

No conto “Gertrudes Pede um Conselho”, a personagem experimenta
uma vertigem ao refletir sobre a eternidade e a presenca onipresente de Deus:
“a eternidade ndo comega, nao termina. Sentia uma pequena vertigem, quando
procurava imagina-la, e Deus, sempre em toda a parte, invisivel, sem forma
definida” (Lispector, 2016, p. 114). Essa ideia de Deus como uma forga dispersa
e sem contornos definidos reforca sua natureza imanente e inseparavel do
mundo fisico. Da mesma forma, em “A Reparticdo dos Paes”, a personagem
reconhece Deus na paisagem ao redor: “La fora Deus nas acacias” (Lispector,
2016, p. 282). Mais do que uma entidade transcendente, Deus se manifesta na

materialidade do mundo natural.

No conto “Perdoando Deus”, essa concepg¢ao se intensifica quando a

personagem experimenta um sentimento inédito:

Tive entdo um sentimento que nunca ouvi falar. Por puro carinho,
eu me senti a mae de Deus, que era a Terra, o mundo. Por puro
carinho, mesmo, sem nenhuma prepoténcia ou gléria, sem o
menor senso de superioridade ou igualdade, eu era por carinho
a mae do que existe. [...] Sei que se ama ao que é Deus. Com
amor grave, amor solene, respeito, medo, e reveréncia. Mas
nunca tinham me falado de carinho maternal por Ele. E assim
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como meu carinho por um filho n&o o reduz, até o alarga, assim
ser mée do mundo era o meu amor apenas livre (Lispector, 2016,
p. 403-404).

Aqui, Deus é identificado como a propria Terra, o que ressoa diretamente
com a visdo neopaga de uma divindade imanente e ciclica, representada tanto
no feminino quanto na natureza. A personagem transcende a relagéo tradicional
de temor e reveréncia e experimenta um amor materno pelo divino, tornando-se
a “méae do mundo”, ampliando a percepg¢éo do sagrado para além da dualidade

hierarquica das religides monoteistas.

Esse aspecto de uma natureza viva, pulsante e sensorial também se
manifesta no conto “Cem Anos de Perdao”, onde as pitangas assumem um
simbolismo quase sexual: “Nunca ninguém soube. Nao me arrependo: ladrdo de
rosas e de pitangas tem 100 anos de perdao. As pitangas, por exemplo, sao elas
mesmas que pedem para ser colhidas, em vez de amadurecer e morrer no galho,
virgens” (Lispector, 2016, p. 410). A sensualidade e o desejo natural de plenitude
sao apresentados aqui como uma extensdo do divino, que ndo se manifesta

apenas no espiritual, mas também nos prazeres fisicos e instintivos da vida.

A for¢ca imanente de Deus também €& evocada em “Brasilia”, onde a
personagem percebe o vento como expressao da divindade: “Mas que vento,
meu senhor. Vento é coisa que nao se pode ver. Pergunto a Nosso Senhor Deus
Jeova sobre sua célera em forma de vento. S6 Ele pode explicar. Ou n&o pode?
Se Ele ndo pode, estou perdida. Ai que te amo e amo tanto que te morro”
(Lispector, 2016, p. 607). Aqui, o vento é personificado como uma forga divina,
refletindo a ideia neopaga de que os elementos naturais carregam a energia do

sagrado.

Outro exemplo notavel de reconexdo com a natureza e,
consequentemente, com o divino, ocorre em “A Partida do Trem”. A personagem
Angela Pralini sente-se aprisionada por uma relagdo mondétona e busca na

fazenda dos tios um retorno a sua esséncia:

Angela sonhava com a fazenda: la se ouviam gritos, latidos e
uivos, de noite. “Eduardo”, pensou ela para ele, “eu estava
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cansada de tentar ser o que vocé achava que sou. Tem um lado
mau — o mais forte e o que predominava embora eu tenha
tentado esconder por causa de vocé — nesse lado forte eu sou
uma vaca, sou uma cavala livre e que pateia no chao, sou mulher
da rua, sou vagabunda — e ndo uma “letrada”. Sei que sou
inteligente e que as vezes escondo isso para nao ofender os
outros com minha inteligéncia, eu que sou uma subconsciente.
Fugi de vocé, Eduardo, porque vocé estava me matando com
essa sua cabeca de génio que me obrigava a quase tapar os
meus ouvidos com as duas maos e quase gritar de horror e
cansago. E agora vou ficar seis meses na fazenda, vocé nao
sabe onde estarei, e todos os dias tomarei banho no rio
misturando com o barro a minha abengoada lama. Sou vulgar,
Eduardo! e saiba que gosto de ler histérias em quadrinhos, meu
amor, oh meu amor! como te amo e como amo os teus terriveis
maleficios, ah como te adoro, escrava tua que sou. Mas eu sou
fisica, meu amor, eu sou fisica e tive que esconder de ti a gléria
de ser fisica” (Lispector, 2016, p. 461-462).

A fazenda simboliza a volta a natureza e, por extensao, ao divino. L4, na
fazenda, pode ser livre, de Eduardo e das amarras da sociedade. Angela entende
que “o0 homem esta abandonado, perdeu o contato com a terra, com o céu. Ele
nao vive mais, ele existe” (Lispector, 2016, p. 463-464), por isso, o contato com
a natureza seria capaz de unifica-lo novamente com o divino. Angela rejeita a
artificialidade e a rigidez da vida urbana e se entrega a terra, ao instinto, ao fisico
— “A vida que tinha com Eduardo tinha cheiro de farmacia nova recém-pintada.
Ela preferia o cheiro vivo de estrume por mais nojento que fosse” (Lispector,
2016, p. 464). Essa comunhao com a natureza reafirma a concepgéao neopaga
de que a verdadeira experiéncia do sagrado se da na relagéo direta e sensivel

com o mundo natural.

Na escrita clariceana, a natureza nao apenas reflete a vida, mas também
manifesta a imanéncia do divino, conforme as crengas neopagas. Nesse
contexto, a presenca de seres elementais, representantes dos quatro elementos
fundamentais (Terra, Fogo, Ar e Agua), reforca a ideia de um mundo animado
por for¢cas espirituais e misticas. Os elementais surgem nos textos de Clarice
como emanacgdes naturais que se entrelagam com a espiritualidade, revelando
a sacralidade da existéncia terrena. Em "O Grande Passeio", Clarice descreve

uma cena em que pequenos seres elementais emergem da terra:
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Da Terra rasgada e negra, surgem um a um, leves como 0 sopro
de uma crianca adormecida, pequenos seres de luz pura, mal
pousando no solo os pés transparentes... Cores lilases flutuam
no espago como borboletas. Delgadas flautas erguem-se para o
céu e melodias frageis rebentam no ar como bolhas. As réseas
formas continuam a brotar da terra ferida (Lispector, 2016, p. 70).

Os seres descritos nesse excerto remetem aos elementais da Terra,
especialmente aos gnomos, que, segundo a tradicdo esotérica, sé&o
responsaveis pela fertilidade e pela vitalidade do solo. A luz pura e os pés
transparentes sugerem sua composigdo etérea, enquanto as cores lilases
evocam simbolicamente a Magia e a espiritualidade. A referéncia as borboletas,
por sua vez, remete a alquimia e a transformacado, aspectos centrais na

cosmologia neopaga.

No unico drama escrito por Clarice, "A Pecadora Queimada e os Anjos

Harmoniosos", o fogo surge como elemento purificador e condenatorio:

Povo: Marcada pela Salamandra.
1° e 2° guardas: Marcada pela Salamandra...

Anjos invisiveis: Marcada pela Salamandra... (Lispector, 2016, p.
374-375).

7

A salamandra, elemental do Fogo, é tradicionalmente associada a
transmutacao e a destrui¢cao que leva a renovacao. Sua presenca nesse contexto
ressoa com a perseguicao histérica as bruxas, queimadas em fogueiras durante
a Inquisicdo. A repeticdo da frase trés vezes enfatiza seu carater mistico,
remetendo a simbologia da triade sagrada presente em diversas tradigdes
espirituais: trés estagoes, trés lunagdes, trés faces da Deusa e do Deus, dentre

outros.

Os elementais e seres mitolégicos relacionados ao elemento Terra
também se fazem presente no conto "Brasilia", onde a narracdo evoca a
existéncia de faunos e gnomos: "Sera que Brasilia tem faunos? [...] Brasilia tem
gnomos?" (Lispector, 2016, p. 617). Os faunos, seres mitoldgicos associados a

natureza selvagem e ao éxtase, e os gnomos sdo seres ligados a Terra e
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reforcam a ideia de uma cidade viva e permeada por presencas misticas. Essa
indagagao sugere uma busca por encantamento e espiritualidade em um espacgo

moderno e racionalista como Brasilia.

Ja em "Restos do Carnaval", a personagem reconhece a existéncia de
seres encantados que povoam seu mundo interior: “A porta do meu pé de
escada, se um mascarado falava comigo, eu de subito entrava no contato
indispensavel com meu mundo interior, que nao era feito s6 de duendes e
principes encantados, mas de pessoas com o seu mistério" (Lispector, 2016, p.
399). Aqui, duendes e outros seres fantasticos sao apresentados como
elementos naturais da psique humana, refletindo a interconexao entre a
subjetividade e o mundo espiritual. No Neopaganismo, os elementais s&o
frequentemente vistos ndo apenas como entidades externas, mas também como

arquétipos que simbolizam diferentes aspectos da alma.

A “Teoria do Povo Pequeno", proposta por Margaret Alice Murray em O
Deus das Feiticeiras, encontra eco em "A Menor Mulher do Mundo". Segundo
Murray (2002), o "povo pequeno" poderia ser uma antiga sociedade de humanos
de baixa estatura que sobreviveram a persegui¢céo de povos dominantes, sendo
posteriormente mitificados como elementais da Terra. No conto, a tribo de
pigmeus do Congo Central guarda semelhanga com essa concepgéo: "Nas
profundezas da Africa Equatorial o explorador francés Marcel Pretre, cacador e
homem do mundo, topou com uma tribo de pigmeus de uma pequenez
surpreendente. [...] No Congo Central descobriu realmente os menores pigmeus
do mundo" (Lispector, 2016, p. 193). Os elementos da narrativa reforgam essa
conexao, como o uso ritualistico do tambor: "Como avanco espiritual, tém um
tambor. Enquanto dangam ao som do tambor, um machado pequeno fica de
guarda contra os Bantos, que virdo ndo se sabe de onde" (Lispector, 2016, p.
194). A relacdo entre os elementais da Terra e os pigmeus se estabelece por
meio de simbolos compartilhados, como a moradia em arvores e a ligagdo com
a musica e os rituais: "Pequena Flor respondeu-lhe que "sim". Que era muito
bom ter uma arvore para morar, sua, sua mesmo" (Lispector, 2016, p. 200). A
natureza, portanto, n&o € apenas um cenario nos escritos clariceanos, mas um
organismo vivo e sagrado que reflete a imanéncia do divino neopagéo. Ao

incorporar elementais e seres miticos em sua literatura, Clarice resgata a
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sacralidade da Terra, reafirmando que o divino se manifesta na prépria esséncia

da criagao.

Por ser representacao da Deusa e do Deus, a natureza é considerada
sagrada pelos neopagéaos. Essa sacralidade se expressa na visdo do mundo
como um organismo Vivo, interligado e autorregulador, principio que ressoa tanto
em concepgdes espirituais animistas quanto em teorias cientificas
contemporaneas. No campo literario, essa perspectiva encontra eco em diversos
contos clariceanos, nos quais a imanéncia do sagrado e o panteismo se
manifestam de maneira sensivel e poética. Um exemplo disso pode ser
encontrado em um dos primeiros contos escritos por Clarice, “O Delirio”,

concebido antes mesmo da publicagdo de seu romance de estreia, no trecho:

Um queixume longinquo vem subindo do corpo da Terra... Ha
um passaro que foge, como sempre. E ela, arquejante, rompe-
se de subito com estrondo, numa ferida larga... Larga como o
Oceano Atlantico e ndo como um rio louco! Vomita borbotdes de
barro a cada grito (Lispector, 2016, p. 70).

A narrativa atribui a Terra caracteristicas humanas e sensoriais,
conferindo-lhe uma voz, um corpo e uma capacidade de expressar dor e exalar
vida. Esse traco se intensifica em outros momentos do conto, nos quais o
animismo se manifesta de maneira explicita: "De repente, novo rugido. A terra
esta tendo filhos?" (Lispector, 2016, p. 70) e "das grutas resfolegantes e
sangrentas nascem outros seres, ininterruptamente” (Lispector, 2016, p. 70).

Esses excertos evidenciam uma visdo de mundo na qual a Terra é
compreendida como um ser vivo e pulsante, em constante processo de criacao
e transformag&o. O narrador clariceano assume uma postura que dialoga
diretamente com concepcdes animistas e panteistas, em que a natureza nao é
um simples cenario para a existéncia humana, mas um ente ativo, vivo. Essa
concepgao se torna ainda mais intrigante no dialogo entre as personagens do

conto:



73

- Nao, ela apagou-se por si mesma. Agora eu sO queria saber
isto: se ela pudesse ter escolhido, negar-se-ia a criar, somente
para nao morrer?

- Coitado... Vocé esta mais é com muita febre. Se dormisse na
certa melhorava.

- Depois ela se vingou. Porque os seres criados sentiam-se tao
superiores, t&o livres que imaginaram poder passar sem ela. Ela
sempre se vinga (Lispector, 2016, p. 72).

Nesse trecho, a protagonista reflete sobre o papel da Terra como criadora
da vida e pondera se, diante da destruicao causada pelos seres humanos, ela
teria preferido ndo gerar a humanidade para evitar o proprio sofrimento. A
resposta de D. Marta, que desqualifica essa visdo ao associa-la ao delirio febril,
reflete uma mentalidade racionalista que se opde a cosmovisdo animista da
personagem. Contudo, a concluséo final — "Ela sempre se vinga" — ressoa como
um prenuncio das consequéncias ambientais da agdo humana, antecipando um

discurso ecoldgico que ganharia forga nas décadas seguintes.

Essa perspectiva dialoga com a Hipétese Gaia, formulada pelo bidlogo
James Lovelock na década de 1970. Lovelock, um dos cientistas mais influentes
do século XX, propds que a Terra deve ser compreendida como um organismo
vivo e autorregulador. Ao comparar a atmosfera terrestre com a de Marte, ele
percebeu que a estabilidade do nosso planeta era mantida por um sistema
complexo de interdependéncia entre os seres vivos e 0s processos naturais.
Segundo essa hipdtese, cada organismo desempenha um papel essencial para
a homeostase do planeta, de modo que qualquer desequilibrio em uma parte do

sistema pode ter repercussdes globais (Lovelock, 2010).

No contexto neopagédo, essa viséo cientifica encontra forte ressonancia
espiritual. A ecologia € um dos pilares do Neopaganismo, que vé a relagao entre
0 ser humano e a natureza como uma interagao sagrada. Muitos neopagaos sao
ativistas ambientais, pois acreditam que preservar o equilibrio da Terra € uma
forma de respeito ao divino imanente. Scott Cunningham, utilizando os termos
“Wicca” e “wiccano” — que nesta tese sdo compreendidos como sindnimos de
“‘Neopaganismo” e “neopagéaos”, respectivamente —, reforga essa perspectiva ao

afirmar:
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Uma vez que um wiccano assume total responsabilidade por
tudo o que tenha feito (nesta e em vidas passadas) e determina
que as acgoes futuras estardo de acordo com ideais e objetivos
mais elevados, a magia florescera e a vida sera plena de prazer.
Esta talvez seja a esséncia da Wicca — € uma unido prazerosa
com a natureza. E a terra € uma manifestacao da energia divina.
Os templos da Wicca sdo os campos salpicados de flores, as
florestas, as praias e os desertos. Quando um wiccano esta ao
ar livre, ele (ou ela) esta, na verdade, envolto pela santidade,
assim como um cristdo quando entra em uma igreja ou em uma
catedral. Além disso, toda a natureza esta sempre cantando para
nés, revelando seus segredos. Os wiccanos ouvem a Terra
(Cunningham, 2002, p. 25).

A intersecado entre alguns contos clariceanos e o pensamento neopagao
revela-se, portanto, em uma visdo do mundo que enfatiza a sacralidade da
natureza e a interconexao entre todos os seres vivos. Se, na obra de Clarice, a
Terra expressa sua dor e sua forga criadora por meio de imagens que remetem
ao animismo, no Neopaganismo essa mesma percepgao se traduz em praticas
espirituais e em um compromisso ético com a preservacgao do planeta. Assim, a
literatura e a espiritualidade convergem para um entendimento mais amplo da
relacdo entre o humano e o sagrado, desafiando concepgdes antropocéntricas e

resgatando uma visao holistica da existéncia.

A partir da bibliografia pesquisada para esta tese, constata-se que grande
parte dos neopagédos se aproxima da religido inicialmente pela pratica da Magia,
entendida ndo como algo sobrenatural, mas como uma interagdo consciente com

as forcas naturais e universais.

De acordo com Cunningham (2002), a pratica ritualistica no
Neopaganismo é uma forma de manifestagdo da vontade sobre o plano divino,
sendo os encantamentos e rituais maneiras de alinhar-se as energias divinas. A
Magia, nessa perspectiva, opera como uma extensao das leis naturais e de sua
manipulacédo intencional. Um dos pilares que sustentam tais praticas é a
imaginagéo ativa, na qual o pensamento molda a realidade. Esse principio se
reflete em "A Procura de uma Dignidade", quando a Sra. Xavier, apaixonada por
Roberto Carlos, tenta transformar seu desejo em realidade por meio da forga de

vontade: "Entdo a Sra. Xavier pensou assim: 'Se eu quiser muito, mas muito



75

mesmo, ele sera meu por ao menos uma noite'. Acreditava vagamente na forga
de vontade. De novo se emaranhou no desejo que era retorcido e estrangulado”

(Lispector, 2016, p. 447). O narrador prossegue:

Mas, quem sabe? Se desistisse de Roberto Carlos, entdo é que
as coisas entre ele e ela aconteceriam. A Sra. Xavier meditou um
pouco sobre o0 assunto. Entdo espertamente fingiu que desistia
de Roberto Carlos. Mas bem sabia que a desisténcia magica s6
dava resultados positivos quando era real, € ndo apenas um
trugue com modo de conseguir. A realidade exigia muito da
senhora (Lispector, 2016, p. 447).

A narrativa explicita a tentativa da personagem de manipular a realidade
de acordo com suas inten¢des, evocando o conceito de intengdo magica descrito
por Farrar, que destaca a necessidade de visualizagao precisa, concentracao e
forca de vontade para a eficacia de um feitico: “Um feitico pode ser tao simples
ou tdo complexo quanto a ocasido exigir. Mas seja simples ou complicado, trés
fatores sao essenciais: visualizagido precisa da intencédo, concentracao e forca
de vontade” (Farrar, 2023, p. 41). O excerto do conto também evidencia um
aspecto essencial da pratica magica: o desapego apds a realizagao do ritual,

pois a insisténcia mental poderia perturbar o fluxo energético da manifestagao.

Em "Por Enquanto", a narradora alude ao conceito esotérico da energia
fluindo pelas maos, um conhecimento presente em diversas tradicdes misticas:
"Meus dedos doem de tanto eu bater a maquina. Com a ponta dos dedos nao se
brinca. E pela ponta dos dedos que se recebem os fluidos" (Lispector, 2016, p.
561). De acordo com a tradigdo esotérica, os dedos funcionam como antenas
receptoras e emissoras de energia, alinhando-se a crenga na transmissao de

energias por meio do toque e da manipulacao de fluidos sutis.

O conto "Brasilia" expde uma visdo supersticiosa e mistica da narradora,
que reconhece a presenga da Magia no cotidiano e se refere explicitamente a
pratica de rituais: "Mas falta magia em Brasilia, falta macumba. Nao quero que
Brasilia me rogue praga: pois pega. Rezo. Rezo muito. Ai que Deus bom"
(Lispector, 2016, p. 599). A narradora atribui poder real a Magia, ressaltando sua

eficacia e impacto no destino.
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O contato com uma camareira em um hotel em Brasilia também causa
espanto na narradora; a camareira disse a narradora: “Ela me disse: quando vi
a senhora senti um arrepio no brago. Disse-me que era médium. E. Estou
arrepiada. E sinto calafrios. Que Deus me acuda. Estou muda que nem uma lua”
(Lispector, 2016, p. 600). O dialogo reforca a crenga da narradora na

sensibilidade espiritual e na comunicagao com energias sutis.

A narradora também descreve sua relagdo com rituais pessoais: "No
fundo sou sozinha. Ha verdades que nem a Deus eu contei. E nem a mim
mesma. Sou um segredo fechado a sete chaves. Por favor me poupem. Estou
tdo s6. Eu e meus rituais" (Lispector, 2016, p. 607). Ainda sobre os rituais, a
narradora conta como lida com a possibilidade de que estao fazendo algum tipo
de magia contra ela: “Sinto que estdo fazendo macumba contra mim: quem quer
roubar a minha pobre identidade? So6 fago o seguinte: pego socorro e bebo um
cafezinho. Depois eu fumo” (Lispector, 2016, p. 612). A narradora acredita que
esses rituais surtam algum efeito e que €& possivel fazer a leitura de
acontecimentos ou circunstancias de modo a inferir sobre um futuro de bom ou

mau agouro:

Tudo o que eu disse é verdade. Ou é simbdlico. Mas que sintaxe
dificil Brasilia tem! A cartomante disse que eu iria a Brasilia. Ela
sabe de tudo, dona Nadir, do Méier. Brasilia é palpebra batendo
gue nem borboleta amarela que um dia desses vi na esquina de
minha casa. Borboleta amarela é bom augurio. Lagartixa n&o diz
sim nem nao (Lispector, 2016, p. 615).

A conexdo entre a personagem e seus rituais alude ao aspecto
introspectivo da pratica magica, em que a realizagdo de cerimbnias e
encantamentos transcende a materialidade e se torna um processo de

autoconhecimento e integragdo com o divino.

A narradora também aconselha ao Jornal de Brasilia a criar uma seg¢ao de
Astrologia, uma vez que considera de importancia sumaria saber sobre as
influéncias planetarias e zodiacais: “Olha, Jornal de Brasilia, inclua astrologia
nos seus planos. Afinal a gente tem que saber a quantas anda. Sou toda magica

e minha aura € azul forte que nem os doces vitrais da igreja de que falei. Tudo
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em que eu toco, nasce” (Lispector, 2016, p. 616). A prépria narradora considera-
se “toda magica”, de modo que fica incontestavel essa relagdo com os rituais de

Magia.

A presenca de elementos astrolégicos na contistica clariceana evidencia
uma visao de mundo que reconhece a influéncia cosmica sobre a existéncia
humana. Em “O Jantar”, o narrador ao observar as pessoas em um restaurante,
faz as seguintes consideragdes: “Eu anotava tudo, ja sem discriminar: a garrafa
era outra, o criado de casaca, a luz aureolava a cabeca robusta de Plutdo que
se movia agora com curiosidade, guloso e atento” (Lispector, 2016, p. 203) e “o0
velho comedor de criangas pensa nas suas profundezas” (Lispector, 2016, p.
205). A mencéo a Plutédo remete ao deus do submundo, devorador de todas as
almas, evocando simbolismos de poder oculto e transformagdo profunda. Da
mesma forma, a referéncia ao "velho comedor de criangas" sugere a figura de
Saturno/Cronos, associado a inexorabilidade do tempo e a destruicao ciclica, o
devorador, caracteristicas atribuidas astrologicamente a esse planeta. Dessa
forma, os dois planetas, relacionados as divindades homdnimas, reforcam a
ideia do narrador que é exaltar as caracteristicas de gula das personagens

narradas, demonstrando conhecimento sobre Astrologia e Mitologia.

Ainfluéncia astrologica também se manifesta em "Devaneio e Embriaguez
Duma Rapariga", quando a protagonista identifica seu signo como um fator
determinante de sua personalidade: "O que dissesse nesse estado valeria para
o futuro em augurio — ja agora ela ndo era lagosta, era um duro signo: escorpiao.

Pois que nascera em novembro" (Lispector, 2016, p. 139-140).

Em “Brasilia”, a narradora diz: “Mas sou sagitario e escorpiao, tendo como
ascendente Aquario. E sou rancorosa” (Lispector, 2016, p. 565), evidenciando
uma das principais caracteristicas relacionadas ao signo de Escorpiao, o rancor,
para justificar tragos de sua personalidade; e “estd se vendo que nao sei
descrever Brasilia. Ela é Jupiter” (Lispector, 2016, p. 610), de modo a comparar
Jupiter, o maior planeta do sistema solar e considerado o “pai dos deuses” na
mitologia romana, equivalente a Zeus na mitologia grega, a cidade de Brasilia,

igualmente grandiosa e poderosa.
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Nesse sentido, a Astrologia surge como uma forma de autocompreensao
e atribuicdo de sentido ao destino, reforcando a visdo neopaga da

interconectividade entre os seres e 0 cosmos.

Outro aspecto relevante na obra clariceana € a presenca de rituais ligados
a natureza. Em "Brasilia", a narradora descreve um banho de mar carregado de
significado mistico: "Banho de mar da coragem. Um dia desses fui a praia e entrei
no mar com emogao. Bebi sete goles de agua salgada do mar" (Lispector, 2016,
p. 616). O numero sete, recorrente em tradicbes esotéricas, associado a
purificacdo e renovagao, sugere que o ato de beber a agua do mar € mais do
que uma experiéncia sensorial: trata-se de um ritual de fortalecimento e conexao

com o elemento agua, um dos pilares do simbolismo magico.

As reflexbes desenvolvidas ao longo deste capitulo evidenciam que as
caracteristicas do Neopaganismo oferecem uma perspectiva frutifera para a
leitura da contistica de Clarice. A analise dos elementos neopagéos na literatura
clariceana demonstra que essas concepgdes nao foram inteiramente suprimidas
pelo advento do pensamento monoteista e racionalista moderno, mas
permaneceram latentes, ressignificadas e reintegradas no século XX em dialogo

com a tradigado neopaga.

Evidenciei como Clarice opera com aspectos essenciais do
Neopaganismo, tais como o animismo, panteismo, a conexao visceral com a
natureza, a imanéncia do sagrado e a dissolu¢ao das dicotomias entre humano
e divino, matéria e espirito. Essas caracteristicas, que ressoam fortemente no
Neopaganismo, indicam que alguns contos clariceanos podem ser lidos como
um espaco de atualizacao dessas tradicbes ancestrais, ainda que inseridos no
contexto moderno e sem um compromisso direto com qualquer movimento

religioso especifico.

E importante ressaltar que a sistematizacdo do Neopaganismo como
movimento organizado e estruturado € um fendbmeno posterior a produgao de
Clarice Lispector. No entanto, essa sistematizacdo permite que, em retrospecto,
sua obra seja lida sob essa ¢tica, evidenciando como aspectos de um imaginario

pagao persistem e ressurgem em sua escrita. Dessa forma, pode-se afirmar que
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a literatura clariceana funciona como uma manifestagdo espontanea e instintiva
de elementos neopagaos, antecipando discussdes que viriam a ser

sistematizadas posteriormente.

A permanéncia desses elementos na contistica de Clarice demonstra que
o Neopaganismo ndo é apenas um resgate de tradigbes antigas, mas um
fendmeno dindmico que se alimenta de diversas expressodes culturais e literarias
contemporaneas. Ao langar m&o de imagens e simbolos que remetem a um
universo pagéo, sua escrita contribui para a reconfiguragao desses arquétipos
ancestrais em novos contextos, reafirmando a atemporalidade e a resiliéncia

dessas concepcgoes.

Dessa forma, as consideracbes aqui desenvolvidas ampliam o
entendimento da contistica clariceana, inserindo-a em um debate mais
abrangente sobre mitos, religides e filosofias que atravessam o pensamento
humano e se manifestam de maneiras distintas ao longo da historia. Esse dialogo
entre literatura e Neopaganismo nado apenas abre caminho para novas
abordagens interpretativas, mas também reafirma a poténcia da obra de Clarice
Lispector como um espaco de ressignificagdo do sagrado, onde os ecos de
tradicbes ancestrais encontram novas formas de expressdao na

contemporaneidade.
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CAPITULO IlI

TEMPO E ESPAGO RELIGIOSOS NA CONTISTICA CLARICEANA

As categorias narrativas do tempo e espago sao fundamentais para a
construcado de qualquer narrativa, pois situam o leitor na histéria, conferindo-lhe
ritmo, densidade e profundidade simbdlica. O tempo pode ser entendido, em
linhas gerais, como a sequéncia de eventos que se desenrolam ao longo da
narrativa, seja essa sucesséao linear, descontinua ou ciclica. Ja o espaco refere-
se ao ambiente onde a ac&o se desenrola, podendo assumir contornos realistas,
imaginarios, oniricos ou simbdlicos. A forma como o autor lida com essas
instancias determina ndo apenas o andamento da trama, mas também a maneira

como a subjetividade das personagens é explorada e revelada ao leitor.

Nas obras de Clarice, as relagdes entre tempo e espago assumem feigdes
complexas e, por vezes, até paradoxais. A autora subverte expectativas
narrativas tradicionais ao incorporar, com maestria, técnicas como o fluxo de
consciéncia e o0 monologo interior, 0 que desestabiliza a linearidade temporal e
o espaco fisico convencional. O tempo clariceano, frequentemente, ndo é
cronoldgico, mas existencial e psicoldgico: ele se dobra, se repete, se dilui. E um
tempo vivido intensamente no presente, mas permeado por reminiscéncias,
lampejos de futuro e, sobretudo, por epifanias que condensam passado,

presente e eternidade em um unico instante. Esse tempo subijetivo revela com
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profundidade os dilemas, as angustias e os estados de alma das personagens,

funcionando quase como uma entidade viva que atravessa suas experiéncias.

O espaco, por sua vez, também se desloca da mera descri¢ao fisica. Ele
adquire contornos simbdlicos e se interioriza. Com frequéncia, o espaco
clariceano reflete os estados emocionais das personagens, como se o ambiente
externo fosse um espelho de sua psique. Mais do que um cenario, ele se torna
um lugar de revelagdo e de transformagao espiritual. E nesse espaco simbdlico
que as personagens travam seus embates interiores, vivenciam suas crises e,

por vezes, experimentam momentos de transcendéncia.

Dessa forma, este capitulo busca analisar como as categorias do tempo
e espago sao ressignificadas na contistica clariceana e como essa
ressignificagado pode ser lida a luz do movimento neopagao. Ao articular essas
instancias narrativas com o0s conceitos espirituais e cosmologicos do
Neopaganismo, pretende-se evidenciar como a obra de Clarice pode ser
compreendida dentro de uma perspectiva que transcende os limites do racional
e do légico, abrindo-se a experiéncias do sagrado em consonancia com uma
visdo de mundo que valoriza a imersao no tempo interior e a sacralizagao dos

espacos vivenciais.

3.1 A experiéncia do tempo

O tempo é uma das categorias centrais da narrativa literaria,
especialmente no romance, género em que a alternancia entre dinamismo e
estaticidade temporal contribui para estruturar a diegese e o discurso narrativo.
Como observa Franco Junior (2009, p. 46), “tanto a diegese (historia narrada,
fabula) como o discurso narrativo (a narragéo, a historia construida, trama) estao
inseridos no fluxo temporal”, o que significa que a narrativa, por sua propria
constituicdo, se constroi na e pela experiéncia do tempo.

Na obra de Clarice, contudo, o tempo € trabalhado de forma singular,
afastando-se das convencgdes lineares e cronoldgicas que predominam na
tradicdo romanesca. Muitos de seus textos apresentam uma linguagem

marcadamente lirica, o que se deve, em grande parte, a ruptura com a estrutura
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tradicional da narrativa em favor da presentificagdo do instante. Essa
presentificacdo, uma das marcas do estatismo temporal tipico da lirica, permite
que o tempo se cristalize no momento vivido com intensidade subjetiva.

Como aponta Franco Junior (2009, p. 46), “a construgao da narrativa torna
possivel a existéncia de certas distorgdes temporais que se tornam importantes
pra o estudo do texto narrativo”. Inspirando-se nas reflexdes de Gérard Genette,
em seu Discurso da Narrativa, é possivel compreender o tempo narrativo a partir
de duas categorias principais: o tempo objetivo, cronoldgico, e o tempo subjetivo
ou psicoldgico. Este ultimo é especialmente relevante para a compreenséo da
obra clariceana, uma vez que a autora desloca o foco do tempo linear e externo
para um tempo interior, fluido e fragmentado, vivenciado de forma intensa pelas

personagens.

Quadro 1 — Tempo da diegese (histéria narrada)

TEMPO OBJETIVO Referente a sucessao temporal dos acontecimentos. Pode
(CRONOLOGICO) ser mensurado pela passagem dos dias, das estagdes do

ano, enfim, por todo tipo de marcacao temporal objetiva.

TEMPO SUBJETIVO | Vincula-se ao tempo cronologico, mas difere deste porque se
(PSICOLOGICO) trata do tempo da experiéncia subjetiva das personagens.
Caracteriza, pois, o tempo vivencial destas, o0 modo como
elas experimentam sensacdes e emocdes no contato com os
fatos objetivos e, também, com suas memodrias, fantasias,
expectativas.

Fonte: Franco Junior, 2009, p. 46.

Ainda segundo Franco Junior (2009, p. 48), “os trés recursos de
subjetivagao intimamente ligados ao tempo psicolégico sdo o mondlogo interior,
a analise mental e o fluxo de consciéncia”. Desses, o0 mondlogo interior e o fluxo
de consciéncia sado particularmente frequentes na prosa de Clarice. A eles,
podemos somar a epifania, que discutirei com mais profundidade no quarto
capitulo desta tese, como uma técnica recorrente e estruturadora de sua obra.

O mondlogo interior, recurso que remete a tradigao dramatica, consiste na
representacdo de um dialogo da personagem consigo mesma, nao como
solilbquio, mas como processo mental articulado, em que a personagem reflete

sobre sua propria experiéncia em determinada situacdo. Nessa forma de
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mondlogo, preserva-se o controle da consciéncia e as relagdes de causalidade
l6gicas do cotidiano. Ja o fluxo de consciéncia representa um grau mais radical
de interioridade, no qual o pensamento da personagem é expresso de forma livre
e fragmentada, sem necessariamente respeitar uma logica causal. A narrativa
se torna, entdo, um campo aberto para pensamentos, sensagdes, desejos,
memorias e fantasias que emergem sem filtros, desorganizando a cronologia e
embaralhando os limites entre realidade e imaginagéao.

Esse embaralhamento cria um efeito de estranhamento no leitor, pois
torna dificil determinar se os eventos narrados pertencem a memoria, ao
presente vivido ou a fantasia da personagem. Nas palavras de Franco Junior
(2009, p. 48), o fluxo de consciéncia “cria um efeito de forte perturbagao, perda
ou, mesmo, aboligado das relagdes de causalidade que regem a logica cotidiana”.

Antonio Candido e Alfredo Bosi, entre outros criticos, ja haviam apontado
para essa caracteristica marcante da narrativa clariceana. Bosi, por exemplo, em
Histéria Concisa da Literatura Brasileira, reconhece a recorréncia do fluxo de
consciéncia na obra da autora — “a entrega ao fluxo da consciéncia e a ruptura
com o enredo factual tém sido constantes no estilo [lispectoriano] de narrar”
(Bosi, 2006, p. 424) —, tornando a narragdo mais introspectiva e descontinua.
Para o critico, essa entrega a subjetividade constitui um trago constante do estilo
clariceano. Isso porque, em muitos textos, ha uma transigdo fluida entre o
mondlogo interior e o fluxo de consciéncia, o que torna dificil estabelecer
fronteiras nitidas entre os dois recursos. Como explica Franco Junior (2009, p.
49), “a partir de uma radicalizagao do mondlogo interior, a personagem passa ao
fluxo de consciéncia”, movimento que ocorre com frequéncia nas narrativas de
Clarice.

Desde a publicacdo de Perto do Coragdo Selvagem, Clarice ja
demonstrava dominio de técnicas associadas ao modernismo europeu,
especialmente as experimentagdes de James Joyce e Virginia Woolf. Conhecida
como “a romancista do tempo” (Sa, 1993, p. 109) e a “ficcionista do tempo por
exceléncia” (Moisés, 1979, p. 134), Clarice, desde seu primeiro romance
publicado, ja se afastava do tempo cronolégico para privilegiar a digressao, o
devaneio e a introspeccao, elementos que definiriam toda sua obra posterior.

Alvaro Lins criticou o seu romance de estreia:
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Ao que estou informado, a autora é ainda muito jovem, uma
quase adolescente. E uma circunstancia que torna ainda mais
excepcional a experiéncia de ficgdo tentada no seu livro, e ndo
devemos por isso falar dele com os cuidados que usamos para
os principiantes. Coube-lhe, vamos repetir, o papel de escrever
0 nosso primeiro romance dentro do espirito e da técnica de
Joyce e Virginia Woolf. E, pela novidade, este livro provoca
desde logo uma surpresa perturbadora. A surpresa das coisas
que sao realmente novas e originais (Lins, 1946, p. 111).

Lins destaca essa inovagado como uma “surpresa perturbadora”, sublinhando o
carater inovador do romance, que rompe com a tradicdo realista e objetiva
predominante na literatura brasileira da época.

Nos romances seguintes, O Lustre (1946) e A Cidade Sitiada (1949),
Clarice aprofunda esse modelo narrativo voltado para o tempo subjetivo. Na
década de 1950, dedica-se principalmente a producéo de contos e crbnicas, mas
retorna ao romance na década seguinte com A Mag¢é no Escuro (1961), A Paixéo
Segundo G.H. (1964) e Uma Aprendizagem ou o Livro dos Prazeres (1969), nos
quais se observa uma aproximacao entre a experiéncia temporal das
personagens e uma concepgao de tempo mitico, em que o instante se torna
eterno, sagrado e transformador.

Na década de 1970, a escritora radicaliza ainda mais essa abordagem,
propondo uma verdadeira fusdo entre o tempo da narragdo e o tempo da
escritura, como aponta Sa (1993). Em obras como Agua Viva (1973), A Hora da
Estrela (1977) e Um Sopro de Vida (1978), Clarice experimenta uma
temporalidade que se aproxima do tempo da leitura — imediato, efémero e
presente. Ha, assim, uma tentativa de dissolver as fronteiras entre o tempo
vivido, o tempo narrado e o tempo do que € lido.

Essa presentificacdo do tempo pode ser observada em varios contos de
Clarice, independentemente da época em que foram escritos. Em todos eles, o
instante & ampliado, revelado, intensificado, como podemos observar nos

seguintes trechos:

Abre os olhos. A primeira coisa que vé é um pedaco de madeira
branca. Olhando para adiante enxerga novas tabuas, todas
iguais. E no meio de tudo, pendente, um esquisito animal que
brilha, brilha e enfia as unhas compridas e cintilantes pelas suas
pupilas, até atingir a nuca (Lispector, 2016, p. 72);
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E se de repente ndo se ergueu, como um morto se levanta
devagar e obriga mudez e terror aos vivos, a aniversariante ficou
mais dura na cadeira, e mais alta (Lispector, 2016, p. 185);

Fechando a porta, ele de novo tinha a impressao de que a cada
momento entregavam-no a vida (Lispector, 2016, p. 229);

... O futuro que estamos aqui inaugurando € uma linha metalica.
E alguma coisa que de propdsito é destituida. De tudo o que
vivemos s6 ficara esta linha (Lispector, 2016, p. 383);

Ela olha o mar, é o que pode fazer. [...] Sao seis horas da manha.
S6 um cao livre hesita na praia, um cao negro. Por que é que um
céo é tao livre? Porque ele é o mistério vivo que ndo se indaga.
A mulher hesita porque vai entrar (Lispector, 2016, p. 423);

Sinto que estdo fazendo macumba contra mim: quem quer
roubar a minha pobre identidade? Sé fagco o seguinte: peco
socorro e bebo um cafezinho. Depois eu fumo (Lispector, 2016,
p. 612).

Como observa Castro (2014, p. 15), “apesar das marcas da passagem do
tempo, como a chegada da noite ou 0 amanhecer, ndo existe um tempo de uma
narrativa, perdemo-nos no narrado”. Essa perda da linearidade temporal em
favor de uma narracdo em tempo real, ou em eterno presente, proporciona ao
leitor a sensacao de que os acontecimentos se desenrolam no exato momento
da leitura, intensificando a imersao e a experiéncia subjetiva com o texto.

Essa sobreposicdo entre o tempo poético e o tempo narrativo,
caracteristica recorrente nos textos de Clarice, resulta na criacdo de imagens
fragmentadas que, embora aparentemente desconexas, se articulam em uma
l6gica sensivel e simbdlica. A impressao de se folhear um album de fotografias,
evocada pela justaposicdo de cenas e imagens intensas, encontra-se no cerne
da experiéncia estética proporcionada por contos como “Onde Estivestes de
Noite”:

Ele-ela contou-lhes dentro de seus cérebros — e todos ouviram-
na dentro de si — 0 que acontecia a uma pessoa quando esta
nao atendia ao chamado da noite: acontecia que na cegueira da
luz do dia a pessoa vivia na carne aberta e nos olhos ofuscados
pelo pecado da luz — a pessoa vivia sem anestesia o terror de se
estar vivo. Nao ha nada a temer, quando nao se tem medo. Era
a véspera do apocalipse. Quem era o rei da Terra? Se vocé
abusa do poder que vocé conquistou, os mestres o castigarao.
Cheios de terror de uma feroz alegria eles se abaixavam e as

gargalhadas comiam ervas daninhas do chao e as gargalhadas
reboavam de escuriddes e escuriddoes com seus ecos. Um cheiro
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sufocante de rosas enchia de peso o ar, rosas malditas na sua
forca de natureza doida, a mesma natureza que inventava as
cobras e os ratos e pérolas e criangas - a natureza doida que ora
era noite sem trevas, ora o dia de luz. Esta carne que se move
apenas porque tem espirito.

Das bocas escorria saliva grossa, amarga e untuosa, e eles se
urinavam sem sentir. As mulheres que haviam parido
recentemente apertavam com violéncia os préprios seios e dos
bicos um grosso leite preto esguichava. Uma mulher cuspiu com
forgca na cara de um homem e o cuspe aspero escorreu-lhe da
face até a boca — avidamente ele lambeu os labios.

Estavam todos soltos. A alegria era frenética. Eles eram o harém
do Ele-ela. Tinham caido finalmente no impossivel. O misticismo
era a mais alta forma de supersti¢ao (Lispector, 2016, p. 484).

Neste excerto, a narradora elabora uma cena que se aproxima de um
ritual extatico coletivo, com forte apelo sensorial e simbdlico, remetendo
diretamente a uma celebragéo sabatica, como concebida nas praticas neopagas.

A construcao do espaco-tempo como “véspera do apocalipse” ndo aponta
necessariamente para um juizo final no sentido cristdo, mas para uma ruptura
ontoldgica e césmica, um momento liminar entre a destruicdo e a regeneracgéao.
Diversas culturas e tradicbes mantém narrativas sobre o apocalipse, o fim do

mundo como o conhecemos, inclusive a tradigédo céltica:

No final da narrativa da Segunda Batalha de Moytura, a Morrigu
celta, ou deusa da guerra, profetiza o fim do mundo: confusao
das estacdes, corrupgdo dos homens, decadéncia das classes
sociais, maldade, relaxamento dos costumes. Esse mesmo
esquema é retomado, com grande riqueza de detalhes, pelo
texto intitulado Dialogo dos dois sabios, redigido na lingua
rebuscada e dificil dos poetas irlandeses medievais. Pode-se
aproximar esse conceito ao do Apocalipse cristdo e, também, da
frase de Estrabao ao referir que, segundo os druidas, durante
um dia reinardo unicamente o fogo e a agua (Chevalier;
Gheerbrant, 2023, p. 112).

O apocalipse, neste contexto, torna-se um rito de passagem coletivo, em
que os corpos se desorganizam e a ordem social se desfaz. Esse momento é
narrado com imagens de descontrole corporal, sexualidade exacerbada e
manifestacdes do inconsciente, como a urina, o leite escuro e a saliva. Essas
imagens ecoam o0s principios dos sabas, nos quais ha uma suspensdo das
normas sociais € uma intensificagcdo da conexdo com o sagrado imanente,

vivenciado através do corpo e da natureza.



87

A mencdo ao “rei da Terra” remete a Gob (ou Chobb), figura mitica
associada ao comando dos gnomos e duendes, elementais da Terra. Segundo
Grimassi (2004, p. 110), eles sao “protetores dos tesouros secretos escondidos
em imensas cavernas por debaixo da terra”, como os outros elementais
pertencentes aos outros reinos (Fogo, com suas salamandras; Agua, com suas
ondinas e sereias e; Ar, com fadas e silfos), os elementais da Terra “ndo eram
naturalmente inclinados a ajudar a humanidade, mas se uma pessoa ganhasse
a confianca dos Gnomos eles provavam ser aliados valiosos. E assim era o caso
com todos os elementais, era perigoso engana-los ou entender mal a sua ajuda”
(Grimassi, 2004, p. 110). A evocagao dos mestres e do castigo vinculado ao mau
uso do poder se relaciona com o ethos magico-religioso do Neopaganismo, no
qual a energia e os poderes naturais devem ser manejados com respeito as
forcas elementares e elementais. A referéncia a esses seres ndo € meramente
ornamental ou fantastica, mas indica uma cosmologia em que o mundo visivel e
o invisivel se entrelagam, operando sob uma logica simbdlica proxima da viséo
de mundo neopaga.

A aparigao de seres elementais sao recorrentes nas obras clariceanas,
como em Agua Viva, em que a narradora também faz mencéo aos elementais
do Fogo - “Que me levo aos caminhos da salamandra, génio que governa o fogo
e nele vive. E dou-me como oferenda aos mortos. Fago encantagdes no solsticio,
espectro de dragao exorcizado” (Lispector, 1998, p. 70-71) —, e também no conto
“‘Restos de Carnaval”’, em que a personagem narra “eu de subito entrava no
contato indispensavel com o meu mundo interior, que ndo era feito s6 de
duendes e principes encantados, mas de pessoas com o0 seu mistério”
(Lispector, 2016, p. 398). No conto “Brasilia”, a narradora se pergunta “Brasilia
tem gnomos?” (Lispector, 2016, p. 617), e prossegue “a minha casa no Rio esta
cheia deles. Todos fantasticos. Experimente um sé gnomo e vocé fica viciado.
Duende também serve. Ando? Tenho pena” (Lispector, 2016, p. 617). Ao se
perguntar “Brasilia tem gnomos?”, a narradora nao ironiza, mas convida o leitor
a acessar uma camada do real permeada pela fantasia, onde o contato com os
elementais € possivel e legitimo, desde que o sujeito se coloque em abertura e
respeito frente ao Mistério.

A presenca de elementais em diferentes textos de Clarice sugere a

recorréncia de uma sensibilidade magica, conectada com a natureza e suas
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forgas arquetipicas. Tais figuras, quando trazidas para a cena narrativa, nao
funcionam apenas como alegorias, mas como entidades atuantes e dotadas de
poder.

Como ja discutido no capitulo anterior, a nogao clariceana de divindade
também se articula com a perspectiva neopagéd quando se observa o uso dos
pronomes “Ele-ela” para se referir ao divino. Essa indistingdo de género remete
ao conceito de polaridade divina presente em diversas tradigdes pagas, nas
quais a Deusa e o Deus sdo manifestacbes complementares do Uno. Trata-se
de uma concepg¢ado de sagrado fluido, ambiguo, imanente a existéncia e
acessivel por meio da experiéncia estética, corporal e sensivel — exatamente
como a narradora do conto e os demais participantes do saba experienciam.

A celebragao descrita no conto, portanto, configura-se como uma epifania
coletiva, uma manifestagdo do divino através da desorganizagéo sensivel e da
fusdo entre os seres humanos, os elementos e os arquétipos. O “cheiro
sufocante de rosas”, a “carne que se move apenas porque tem espirito”, os
fluidos corporais e os comportamentos intensos e exagerados apresentados no
conto sao expressdes de uma espiritualidade que se manifesta por meio do
excesso e da quebra de normas. Essas manifestagdes extremas nao sao vistas
como algo negativo; pelo contrario, elas representam um retorno a uma forma
de vivéncia do sagrado que existia antes da religido se tornar uma instituicdo
organizada, com regras rigidas e dogmas. Nesse contexto, o termo “misticismo”
€ associado a “mais alta forma de supersticdo” ndo como uma critica ou
desprezo, mas como uma valorizagcdo de uma conexao espiritual mais livre,
instintiva e enraizada no corpo e na vida cotidiana.

Essa cena de “queda no impossivel” é, na verdade, uma ascensao ritual,
um mergulho na dimensao mais profunda do ser. O conto, portanto, propde um
modelo de espiritualidade alinhado ao pensamento neopagao, em que o divino
€ acessado pela experiéncia direta, pela natureza, pelos ciclos e pela alteridade
— e nao por dogmas ou intermediarios.

A técnica de ruptura da linearidade narrativa, marcada pelo tempo
psicoldgico e pelas impressdes fragmentadas do narrador, provoca um efeito de
estranhamento no leitor, geralmente percebido ou vivenciado apds uma epifania
ou durante um fluxo de consciéncia. Nesses momentos, o narrador revisita

acontecimentos passados ou antecipa eventos futuros, como ocorre no conto "A
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Imitagdo da Rosa". Nele, a protagonista Laura, pertencente a classe média-alta
e marcada por um comportamento ansioso, utiliza o mondlogo interior indireto

para organizar mentalmente uma sequéncia de tarefas que nao deseja esquecer:

Com seu gosto minucioso pelo método — 0 mesmo que a fazia
quando aluna copiar com letra perfeita os pontos da aula sem
compreendé-los — com seu gosto pelo método, agora
reassumido, planejava arrumar a casa antes que a empregada
saisse de folga para que, uma vez Maria na rua, ela nao
precisasse fazer mais nada, sendo 1°) calmamente vestir-se; 2°)
esperar Armando ja pronta; 3°) o terceiro o que era? Pois é. Era
isso mesmo o que faria. E poria o vestido marrom com gola de
renda creme. Com seu banho tomado. Ja no tempo do Sacré
Coeur ela fora arrumada e limpa, com um gosto pela higiene
pessoal e um certo horror a confusdo. O que néo fizera nunca
com que Carlota, ja naquele tempo um pouco original, a
admirasse (Lispector, 2016, p. 160).

O tempo experienciado por Laura ndo segue uma logica cronoldgica
tradicional. Sua consciéncia transita entre o presente e o futuro, evidenciando
um tempo subjetivo e descontinuo. Essa percepcao fragmentada do tempo se
aproxima da concepg¢ao céltica, que influenciou fortemente a cosmovisao
neopaga. Os celtas concebiam o tempo ndo como uma linha reta, mas como

uma espiral em constante movimento.

Figura 2 — O tempo para os celtas
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Fonte: Quintino, 2002, p. 57.

Segundo Quintino (2002, p. 57), "enquanto que na visao linear o ponto 1
esta visivelmente distante do ponto 4, vemos que na visdo espiral do tempo
esses pontos determinados no tempo estdo muito préximos, facilitando a

compreensao de predigdes futuras e viagens no tempo". Ainda segundo o autor,



90

"quando o tempo é reduzido ao progresso linear, ele perde sua presenga"
(Quintino, 2002, p. 56). Ou seja, ao tentar enquadrar o tempo em uma estrutura
linear, sua esséncia se dissolve, restando apenas o instante presente, o agora,
como possibilidade real de existéncia.

Esse "instante-é", como aparece em diversos contos de Clarice, evidencia
que o tempo, em sua literatura, ndo pode ser compreendido de forma progressiva
ou sequencial. A percepcao clariceana do tempo se aproxima da visao céltica de
uma espiral helicoidal, em que passado, presente e futuro se encontram num
mesmo ponto: o aqui-agora. Paul Davies, em Other Worlds: Space, Superspace
and the Quantum Universe, afirma que o tempo artistico exige uma abordagem
relativa, ja que sua captura em sequéncia cronoldgica € limitada: "amplamente
absorvido em obras literarias, através do uso da linguagem figurativa, uma vez
que o aspecto cronologico ndo pode ser sempre aplicado de modo holistico"
(Davies, 1988, p. 38). Para Davies, passado, presente e futuro estao interligados
de forma recursiva, impedindo qualquer representagcao simplista em linha reta.

A importancia dos circulos nas culturas antigas, especialmente na céltica,
reforca essa ideia de tempo ciclico e ndo linear. No Neopaganismo, o circulo
mantém um papel central: antes de qualquer ritual, os praticantes "abrem um
circulo", marcando simbolicamente o espaco e invocando os Quatro Elementos,
além da Deusa e do Deus, para protecado e fortalecimento do ritual. Grimassi
(2004, p. 78) explica que "o circulo magico é um espaco ritual marcado no solo
ou no chéao. Os circulos magicos sao usados para criar espagos sagrados ou
barreiras contra energias prejudiciais e entidades". Assim, o circulo como forma
simbdlica ecoa tanto a nogédo de tempo como de espago sagrado, influenciando
diretamente as praticas espirituais neopagas.

Essa simbologia aparece de maneira poética e enigmatica no conto
"Mistério em Sao Cristévao". A narrativa ocorre durante uma noite de maio,
detalhe repetido sete vezes, reforcando a importancia temporal do evento. O
ponto culminante do conto acontece quando trés homens mascarados, saindo
para um baile de carnaval, decidem furtar flores de jacinto de uma casa proxima.
Ao invadir o jardim, deparam-se com o rosto palido de uma menina os
observando pela janela. Nesse momento, tempo e espaco tornam-se rarefeitos
e as personagens parecem ingressar em um estado alterado de consciéncia,

quase magico: "Fora saltada a natureza das coisas e as quatro figuras se
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espiavam de asas abertas. Um galo, um touro, o deménio e um rosto de moga
haviam desatado a maravilha do jardim... Foi quando a grande lua de maio
apareceu" (Lispector, 2016, p. 238). Nesse trecho, as quatro personagens
evocam simbolicamente os Quatro Elementos, como em um circulo magico.
Quando esse circulo simbdlico se rompe, os olhares se separam, o

encantamento se desfaz e a realidade comum se reinstala:

Mal, porém, se quebrara o circulo magico de quatro, livres da
vigilancia mutua, a constelagéo se desfez com terror: trés vultos
pularam como gatos as grades do jardim, e um outro, arrepiando
e engrandecido, afastou-se de costas até o limiar de uma porta,
de onde, num grito, se pds a correr (Lispector, 2016, p. 238).

O destaque reiterado da noite de maio remete diretamente a celebracao
de Beltane, festival neopagéo celebrado no hemisfério norte nesta época, que
marca o auge da fertilidade da Terra e a unido da Deusa com o Deus. Em
Beltane, era comum o uso de mascaras e trajes festivos, bem como celebragdes
na natureza. A associagao entre maio e a primavera aparece frequentemente
nos contos, cronicas e cartas de Clarice, revelando sua relagao pessoal e afetiva
com a época. Vivendo muitos anos no exterior, Clarice associava o més de maio
a primavera e ao verao, o que justifica a ambientagdo magica e transformadora
do conto nesse periodo especifico. No hemisfério sul, essa época corresponde
ao outono e inverno, mas a autora aparentemente conserva a simbologia
primaveril em sua construcdo literaria em mencgoes a este periodo do ano.

As festividades religiosas no Neopaganismo seguem uma logica ciclica,
refletindo uma compreensdo do tempo como espiralado, em sintonia com os
ciclos naturais da Terra. Esses rituais sao geralmente organizados em dois
grandes grupos: os de influéncia solar e os de influéncia lunar. Ambos estédo
profundamente relacionados a passagem do tempo e ao movimento dos corpos
celestes, sendo interpretados n&o apenas como marcadores astronédmicos, mas
como eventos espirituais carregados de simbolismo e significado. Segundo
Cunningham (2002a, p. 87), os praticantes neopagaos, enquanto herdeiros das
religides pré-cristds da Europa, “ainda celebram a Lua cheia e observam as
mudangas das estagdes”, estruturando seu calendario liturgico com base em

“treze celebragdes de Lua cheia e oito Sabbats, ou dias de poder”.
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As celebracbes solares, denominadas sabas, ocorrem em momentos
especificos do ciclo solar: nos solsticios (momentos em que o Sol atinge o ponto
mais distante em relacao ao equador terrestre) e nos equindcios (quando dia e
noite tém duragcdo equivalente), bem como nos pontos intermediarios entre
esses eventos. Tais celebragoes, além de assinalarem as mudangas sazonais,
simbolizam transformacgdes interiores e externas, marcando o ciclo de
nascimento, crescimento, colheita e morte. Ja os rituais lunares, denominados
esbas, estdo ligados aos ciclos da Lua, especialmente as fases cheia e nova, e
representam o poder da Deusa em suas trés faces arquetipicas: Donzela, Mae
e Ancia. O conjunto desses ritos forma o que se convencionou chamar de Roda
do Ano, uma representacao simbdlica do eterno retorno e da constante
renovacgao da vida.

A imagem abaixo ilustra a estruturacdo simbolica da Roda do Ano, com

as datas adaptadas ao hemisfério sul:

Figura 3 — A Roda do Ano da Bruxaria
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Fonte: Buckland, 2022, p. 116.
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A divisdo dos sabas em “maiores” e “menores” segue critérios
relacionados tanto a astronomia quanto a agricultura. Os sabas menores sao os
solsticios e equindcios, cuja ocorréncia € determinada pela posi¢gédo do Sol nos
signos astrologicos. Ja os sabas maiores, com datas fixas, correspondem aos
festivais agricolas que celebram momentos especificos como a semeadura, o
crescimento das plantas, a colheita e o repouso da terra. Essa distingao é
fundamental para entender o valor simbdlico de cada festividade dentro da

cosmologia neopaga. Conforme Prieto (2002, p. 69),

a Roda do Ano é composta de oito festividades distintas, porém
interligadas; os Equindcios e Solsticios sdao chamados de
Sabbats Menores e marcam a trajetoria do Sol pelo céu. Os
outros quatro festivais fixados em datas pré-determinadas sao
chamados de Sabbats Maiores e celebram o ciclo agricola da
Terra, marcando a semeadura, o plantio e a colheita.

Todas essas festividades possuem um propdsito comum: honrar as
divindades e celebrar a vida em comunhao com as transformacdes da natureza.
Os sabas, portanto, sdo rituais que representam um elo sagrado entre o

praticante e o mundo natural. Assim, o Neopaganismo

vé uma relagao profunda entre o ser humano e o ambiente onde
ele vive. Nés, Bruxos, acreditamos que a Natureza é a propria
manifestagcao da Deusa e, dessa forma, nada mais logico do que
celebrar as mudancas que ocorrem nela. [..] Quando
celebramos um Sabbat, atraimos as energias do mundo natural
e de nossas proprias vidas para dentro de nés, pois dessa forma
alcancamos a unidade com o mundo divino. O significado dos
Sabbats mudou muito através dos tempos, [...] porém, para nos,
Pagaos, o resgate da observacdo das mudangas sazonais €
vital, pois mudangas na Natureza representam mudangas em
nossa propria vida, ja que somos parte da Natureza também
(Prieto, 2002, p. 68).

A relacdo entre ser humano e natureza aparece como ponto de
convergéncia entre o Neopaganismo e a literatura clariceana. Diversas
personagens demonstram um vinculo intimo com os ciclos naturais, muitas
vezes expressando sensagoes de transformacgao e transcendéncia por meio de
experiéncias com o tempo e o espaco. A primavera, por exemplo, é

frequentemente evocada nos contos de Clarice como uma estacao de revelagao,
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fertiidade e renovacéo espiritual, caracteristicas associadas ao saba Ostara,
celebrado no equindcio vernal.

No conto “A Menor Mulher do Mundo”, ha duas referéncias diretas a
primavera: “Alias era primavera, uma bondade perigosa estava no ar” (Lispector,
2016, p. 195) e “em outra casa, na sagragao da primavera, a moga noiva teve
um éxtase de piedade” (Lispector, 2016, p. 196). Tais passagens sugerem uma
atmosfera magica e liminar, em que os sentimentos se agugcam e as fronteiras
da razdo sao suspensas. Em “O Bufalo”, o ciclo primaveril aparece com forga
simbdlica ao provocar o conflito interno da personagem entre o 6dio e o amor:
“Mas era primavera. [...] ‘Mas isso € amor, € amor de novo’, revoltou-se a mulher
tentando encontrar-se com o proprio 6dio mas era primavera e dois ledes tinham
se amado” (Lispector, 2016, p. 248); e mais adiante: “onde aprender a odiar para
nao morrer de amor? E com quem? O mundo de primavera, o mundo das bestas
que na primavera se cristianizam em patas que arranham mas nao déi...”
(Lispector, 2016, p. 253). Clarice associa a primavera a irrupg¢ao dos sentimentos
mais primitivos e essenciais, tal como o Neopaganismo entende essa estagéo
como a celebragéo da fertilidade, da unido sagrada entre o Deus e a Deusa e do
retorno da vida a Terra.

Ainda nesse eixo simbdlico, o conto “A Procura de uma Dignidade” traz
uma transigao que remete a passagem dos ciclos sazonais: “Lembrou-se de que
era més de agosto e diziam que agosto dava azar. Mas setembro viria um dia
como porta de saida. E setembro era por algum motivo 0 més de maio: um més
mais leve e mais transparente” (Lispector, 2016, p. 445). A associagao entre
setembro e maio revela o sentido ciclico e subjetivo do tempo para a
personagem, assim como no Neopaganismo, onde os meses e as estacdes sédo
repletos de significados espirituais, de modo que, na memdria da personagem,
ambos meses evocam a primavera e, com ela, uma sensaciao de renovacao e
leveza, capazes de neutralizar os pressagios negativos atribuidos a agosto. No
conto “A Bela e a Fera ou A Ferida Grande Demais”, publicado postumamente,
outra evocacao simbdlica da primavera aparece: “Mas — mas era uma tarde de
maio e o ar fresco era uma flor aberta com o seu perfume” (Lispector, 2016, p.
621), indicando que o clima e a estacdo do ano afetam diretamente o estado

emocional e perceptivo das personagens.



95

No que se refere aos esbas, sua fungao central € a celebragao da Deusa
em suas trés faces, conforme o ciclo lunar se modifica (Faur, 2020). Os rituais
sdo realizados geralmente nos trés primeiros dias da Lua cheia, ou na véspera
da Lua nova, e podem incluir desde praticas meditativas e canticos até ritos
magicos mais complexos. O proposito desses encontros € sempre o de buscar
a conexao com o divino feminino, honrando os aspectos de criagao, sabedoria e

transformagao da Deusa. Conforme afirma Prieto (2002, p. 129),

o Esbat, um dos rituais que visam trazer os poderes da Deusa a
nos, que somos seus filhos [...]. Ele é celebrado 13 vezes ao ano,
uma vez a cada més. O Esbat é uma forma de honrar a Deusa
e um momento de conexdo com todos os outros Bruxos que
realizam seus rituais em homenagem a Deusa no mesmo dia. A
fungéo basica do Esbat é celebrar a Deusa.

Essa dimensao de comunh&o com o divino e com os ciclos naturais que
permeia as celebracbes dos sabas e esbas também aparece, de forma
simbdlica, na obra clariceana. Suas personagens, muitas vezes, vivem
momentos de conexdo com o sagrado, com a natureza e com suas proprias
pulsées mais profundas, sugerindo uma visao espiritual do mundo que se
aproxima, em muitos aspectos, da sensibilidade paga.

A veneracdo a Lua e, por extensdo, a Deusa constitui um dos pilares
centrais das praticas espirituais no Neopaganismo. E por meio da luz lunar que
os praticantes se conectam aos aspectos sagrados do feminino e a prépria
energia da Deusa, considerada imanente e ciclica como a Lua. A Lua, com suas
fases crescente, cheia, minguante e nova, simboliza a renovagao e os ritmos
bioldgicos e espirituais da vida. No imaginario neopagao, esses ciclos refletem a
natureza tripla da Deusa: Donzela (Lua crescente), Mae (Lua cheia) e Ancia (Lua
minguante), arquétipos que expressam as fases da vida feminina, os aspectos
do poder criador e destruidor da natureza e os processos de nascimento,
plenitude e morte.

Embora a Lua seja um simbolo comum em diversas tradicdes culturais e
religiosas, sua simples aparicdo em um texto literario ndo é suficiente para
atribuir-lne uma conotagdo neopaga. No entanto, na contistica clariceana, a
forma como a Lua é inserida nas narrativas, seu poder evocativo e sua fungao

simbdlica e transformadora nas experiéncias subjetivas das personagens
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apontam para um uso que dialoga com uma cosmovisdo neopaga,
especialmente ao conferir a Lua um papel de catalisadora de estados alterados
de percepgao e de contato com o sagrado imanente.

Em muitas passagens de contos diversos de Clarice, a Lua aparece como
presenga marcante, impregnada de sentidos misticos, sensoriais e
transfiguradores: “E quando o escuro dominar o aposento, uma lua enorme
surgira, depois dessa chuva, uma lua fresca e serena. E ela dormira coberta de
luar...” (Lispector, 2016, p. 91); “Antes de dormir tomou mais cha de jasmim com
biscoitos. [...] Era maio. [...] Pela janela aberta via o luar. Era noite de lua cheia”
(Lispector, 2016, p. 531). Nessas passagens, o luar ndo apenas ilumina o
ambiente fisico, mas atua como elemento de pacificagdo, encerramento e
reconexao com uma dimensao mais ampla da existéncia. A meng¢ao ao cha de
jasmim, planta de uso ritualistico em diversas praticas magicas e espirituais,
reforga esse clima ritual, sugerindo uma atmosfera propicia a introspecgéo e a
revelacao.

O conto “Devaneio e Embriaguez duma Rapariga” oferece um dos
momentos mais densos de simbolismo lunar na obra de Clarice. A narrativa
acompanha a rotina entorpecida de uma mulher casada e insatisfeita, cuja vida
se resume a monotonia doméstica. O desfecho do conto € marcado por uma
subita alteragdo no modo de perceber o mundo, desencadeada pela
contemplacdo da lua, que atua como elemento simbdlico e catalisador da
epifania vivida pela personagem:

E quando ela ficava a se envergonhar ndo sabia aonde havia de
fitar os olhos. Ai que tristeza. Que € que se ha de fazer. Sentada
no bordo da cama, a pestanejar resignada. Que bem que se via
a lua nessas noites de verdo. Inclinou-se um pouquinho,
desinteressada, resignada. A lua. Que bem que se via. A lua alta
e amarela a deslizar pelo céu, a coitadita. A deslizar, a deslizar...

Alta, alta. A lua. Entdo a grosseria explodiu-lhe em subito amor:
cadela, disse a rir (Lispector, 2016, p. 144).

Nesse trecho, a Lua exerce uma funcio catartica: sua presenca no céu
noturno ndo apenas chama a ateng¢ao da personagem, mas parece refletir e
potencializar seu proprio estado emocional. A repeticao do olhar sobre a Lua e
a insisténcia em sua beleza e altura sugerem um momento de epifania silenciosa

em que a mulher, até entdo passiva e subjugada, experimenta um acesso
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repentino a uma parte oculta de si mesma — instintiva, selvagem, feminina, viva.
A palavra “cadela”, proferida com riso, marca a liberacdo dessa faceta reprimida,
afirmando uma sexualidade e um impulso vital que antes estavam adormecidos.
A identificagdo da personagem com a figura da cadela, um animal associado a
Lua, a noite e ao feminino instintivo, intensifica o tom de transgressao e
libertacao interior. Esse instante pode ser lido como um ritual intimo e silencioso
de conexao com sua Deusa interior.

Em “Onde Estivestes de Noite”, talvez um dos contos mais explicitamente
misticos e com maior densidade simbdlica da obra clariceana, o motivo lunar
também se destaca: “Em noites sem lua Ela-ele virava coruja. Comeras teu
irmao, disse ela no pensamento dos outros, e na hora selvagem havera um

eclipse do sol” (Lispector, 2016, p. 482) e também

De vez em quando ouvia-se um longo relincho e ndo se via
cavalo nenhum. Sabia-se apenas que com sete notas musicais
fazem-se todas as musicas que existem e que existiam e que
existirdao. Da Ela-ele emanava-se forte cheiro de jasmim
esmagado porque era noite de Lua cheia. O catimbdé ou a
feiticaria (Lispector, 2016, p. 487).

Novamente, a alternancia de género do ser divino, “Ela-ele”, aponta para
uma concepgao do sagrado que transcende a binariedade sexual e que ressoa
com a ideia neopagé de que o divino possui multiplas faces, podendo ser tanto
feminino quanto masculino, ou ambos ao mesmo tempo. A zoomorfizagdo da
divindade em coruja, animal tradicionalmente associado a sabedoria e a noite,
em uma noite sem Lua, também sugere uma leitura onde o divino se manifesta
de forma imanente nos seres vivos e na natureza, mesmo em sua face mais
sombria e predatéria, como o ato de “comer o irmao”.

A presenga do cheiro de jasmim, mais uma vez relacionado a noite e aos
rituais, em noite de Lua cheia, reforca a atmosfera de feiticaria e encantamento,
criando um espago em que elementos da magia, da natureza e da espiritualidade
se entrelacam. Inclusive, € comum nos rituais de esbas queimar incenso ou as
flores secas de jasmim para atrair as energias da Deusa e da propria Lua para o
ritual, ja que é uma flor branca, extremamente perfumada e que exala seu aroma

inebriante somente a noite.
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Também ha mengdo ao numero sete, quando a narradora diz
compreender que todas as musicas que existem ou existirdo derivam das sete
notas musicais. O numero sete é frequentemente considerado um numero
mistico, pois reune em si diversas correspondéncias simbdlicas que lhe
conferem um sentido de totalidade e equilibrio. Sdo sete os dias da semana, as
cores do arco-iris, os planetas tradicionais da Astrologia, bem como as
hierarquias angelicais segundo diversas tradi¢des esotéricas. De acordo com
Chevalier e Gheerbrant (2023, p. 906), “0 numero 7 é o simbolo universal de uma
totalidade, mas de uma totalidade em movimento ou de um dinamismo total”. Tal
afirmagao ganha ainda mais forca ao se observar que cada fase lunar dura,
aproximadamente, sete dias, o que reforga sua ligagdo com os ciclos naturais e
o tempo sagrado. Por essa razdo, em muitas culturas e sistemas simbalicos, o
numero sete é visto como profundamente sagrado, representando a harmonia
entre o cosmo, o tempo e a espiritualidade.

A musica feita com sete notas, a auséncia de cavalos visiveis, apesar dos
relinchos, e a fusdo entre catimb¢ e feiticaria estabelecem um universo regido
por uma logica outra, mistica e sensorial, que dialoga diretamente com praticas
de cunho neopagéo e afro-brasileiro, criando sincretismos simbélicos poderosos.

A imanéncia do sagrado nos animais ndo-humanos é uma caracteristica
fundamental da mundividéncia neopaga, que compreende 0s animais como
manifestagdes da energia divina e da sabedoria natural. Em Clarice, os animais
nao aparecem como simples acessorios narrativos, mas como presencgas
significativas, mensageiras ou catalisadoras de mudangas nas personagens. A
Lua, enquanto simbolo do feminino profundo e da transformacao,
frequentemente aparece associada aos animais, reforcando a nogao de que o
sagrado se manifesta também no instinto, no corpo, no desejo e no animal.

Essa fusao entre Lua, animalidade e experiéncia espiritual revela uma
sensibilidade literaria que, sem necessariamente se declarar explicitamente
paga, compartilha de seus fundamentos mais profundos: a sacralidade da
natureza, a valorizacdo do feminino, o poder dos ciclos € a crenca na
transformagao como ato sagrado.

Outro conto de forte teor mistico, repleto de referéncias que podem ser
associadas ao universo simbolico do Neopaganismo, & “Miss Algrave”. A
narrativa, de carater fantastico, acompanha a trajetéria de Ruth Algrave, uma
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mulher que se autodeclara virgem, profundamente pudica e convencida de sua
propria retiddo. Ruth vé a si mesma como um exemplo moral, pois cumpre com
zelo suas obrigagbes sociais: mantém um emprego estavel, visita idosos e se
esforgca para tratar a todos com gentileza. No entanto, apesar da aparente
perfeicdo de sua vida, a personagem é atravessada por uma angustia persistente
causada pela soliddao que sente, uma soliddo que nenhuma das suas acdes
socialmente valorizadas é capaz de dissipar.

E nesse contexto de caréncia afetiva e desconexao com o préprio desejo
que ocorre o ponto de virada da narrativa. Na noite de uma Lua cheia, no més
de maio, Ruth toma cha de jasmim e recebe a visita de um ser extraterrestre
chamado Ixtlan, proveniente de Saturno, que vem até ela para ama-la. A cena
que se segue é profundamente simbodlica: “Ela tirou a camisola. A lua estava
enorme dentro do quarto. Ixtlan era branco e pequeno. Deitou-se ao seu lado na
cama de ferro. E passou as maos pelos seus seios. Rosas negras” (Lispector,
2016, p. 533).

Apesar de inicialmente repudiar o sexo como algo abjeto, Ruth vivencia a
experiéncia sexual com Ixtlan de forma intensa e libertadora. A partir desse
encontro, ocorre um processo de transformacao interior: a personagem rompe
com os cddigos morais que a aprisionavam e passa a se permitir vivenciar os
proprios desejos. Ixtlan passa a visita-la regularmente em noites de Lua cheia,
reforcando o vinculo entre o ciclo lunar e a ativagado do prazer e da liberdade
pessoal. A Lua, aqui, atua como catalisadora de um processo iniciatico, sendo o
elo entre o sagrado e o profano, entre o desejo e o espirito.

Contudo, as visitas periodicas de Ixtlan tornam-se insuficientes para Ruth,
que agora se encontra plenamente desperta para sua poténcia sexual e
existencial. A personagem, ja transformada, passa a frequentar a Picadilly
Circus, lugar de prostituicdo que outrora condenava, ndo em busca de dinheiro,
mas pela pura satisfacdo em se relacionar sexualmente com outros homens.
Apesar dessa liberdade adquirida, ela ainda mantém um ritual de purificagao
para o reencontro com o sagrado, manifestado por Ixtlan: “quando chegasse a
lua cheia — tomaria um banho purificador de todos os homens para estar pronta
para o festim com Ixtlan” (Lispector, 2016, p. 536).

O simbolismo presente nesse conto € denso: a Lua cheia é o tempo do
apice energético, da manifestagdo da Deusa em sua plenitude, e o banho
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purificador ecoa praticas rituais presentes em varias tradicdes espirituais. A
personagem, assim, vivencia uma espécie de iniciacdo sexual e espiritual, em
que o feminino € empoderado ndo pela moral tradicional, mas pela reconexao
com 0s proprios ciclos e desejos, sob a luz transformadora da Lua.

A presenca simbdlica da Lua como eixo de reflexdo e transformacao
também se faz notar em outros contos da autora, como em “Mais Dois Bébados”.
Este conto pertence a se¢ao “Primeiras Historias” do volume Todos os Contos,
que reune os textos escritos e/ou publicados por Clarice antes de seu romance
de estreia. Isso evidencia que, desde o inicio de sua trajetoria literaria, a autora
ja demonstrava apreco pelas imagens lunares como simbolo de mistério,
transcendéncia e conexao com o invisivel. Neste conto, o narrador, um homem
bébado e desiludido, entra em um bar e tenta estabelecer um dialogo com outro
cliente. Em meio ao desabafo existencial, observa a Lua no céu e se langa em

uma reflexdo pungente:

- Escute-me, amigo, a lua esta alta no céu. Vocé nao tem medo?
O desamparo que vem da natureza. Esse luar, pense bem, esse
luar mais branco que o rosto de um morto, tdo distante e
silencioso, esse luar assistiu aos gritos dos primeiros monstros
sobre a terra, velou sobre as aguas apaziguadas dos diltvios e
das enchentes, iluminou séculos de noites e apagou-se em
seculares madrugadas... Pense, meu amigo, esse luar sera o
mesmo espectro tranquilo quando ndo mais existirem as marcas
dos netos dos seus bisnetos. Humilhe-se diante dele. Vocé
apareceu um instante e ele é sempre. Nao sofre, amigo? Eu...
eu por mim nao suporto. Déi-me aqui, no centro do coragao, ter
que morrer um dia e, milhares de séculos depois, indiferenciado
em humus, sem olhos para o resto da eternidade, eu, EU, em
olhos para o resto da eternidade... e a lua indiferente e triunfante,
maos palidas estendidas sobre novos homens, novas coisas,
outros seres. E eu Morto! — respirei profundamente. — Pense,
amigo. Agora mesmo ela esta sobre o cemitério também. O
cemitério, la onde dormem todos os que foram e nunca mais
serdo. La, onde o menor sussurro arrepia um vivo de terror e
onde a tranquilidade das estrelas amordaca nossos gritos e
estarrece nossos olhos. La, onde ndo se tem lagrimas nem
pensamentos que exprimam a profunda miséria de acabar
(Lispector, 2016, p. 131).

Mesmo em estado de embriaguez, o narrador é afetado pela presenca da
Lua e atribui a ela um papel testemunhal diante da histéria humana. A Lua, nesse

conto, funciona como simbolo da permanéncia e da eternidade, em contraste
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com a efemeridade da existéncia humana. O impacto que sua luz causa no
narrador revela ndo apenas sua angustia diante da morte, mas também a
percepcao de um mistério que transcende a vida: a Lua, indiferente e triunfante,
segue brilhando sobre os vivos e os mortos, testemunhando em siléncio a
passagem dos séculos e a inevitavel dissolugdo de todas as coisas no ventre
fértil da Terra.

Assim, na contistica clariceana, a Lua ndo surge apenas como um
elemento decorativo ou paisagistico, mas como simbolo ativo de transformacao,
introspecgdo e contato com o Mistério. Como mencionado anteriormente,
embora a simples aparigdo da Lua em um texto ndo configure por si s6 uma
marca de religiosidade neopaga, é a maneira como Clarice constréi o sentido
simbodlico da Lua, associando-a a ritos de passagem, revelagbes intimas,
epifanias e manifestacbes do sagrado, que confere as suas narrativas uma
dimensao da espiritualidade neopaga. A Lua atua como espelho e catalisadora
da jornada interior das personagens, evocando uma sacralidade que esta tanto
fora quanto dentro delas.

Um dos temas mais recorrentes nos contos de Clarice é a reflexdo sobre
o tempo e as angustias existenciais desencadeadas por ele. Essa problematica
aparece com frequéncia nos questionamentos dos narradores, cujas
subjetividades se veem constantemente em confronto com a passagem do
tempo. A relagdo dialética entre sujeito e tempo emerge como um nucleo de
tensdo que gera inquietagdo e sofrimento. Nos escritos clariceanos, os
momentos epifanicos, aqueles instantes de revelagao subita ou de percepgao
intensa, estdo profundamente entrelagados com a experiéncia do tempo e,
muitas vezes, se apresentam como episddios traumaticos para quem os
vivencia. Isso porque a epifania escancara, com brutalidade, a fragilidade da

condigao humana. Nesse sentido, como aponta Benedito Nunes (1996, p. 17):

a angustia nos desnuda, reduzindo-nos aquilo que somos:
consciéncias indigentes, com a maldicdo e o privilégio que a
liberdade nos da. No extremo de nossas possibilidades, ao qual
esse sentimento nos transporta, ela intensifica a grandeza e a
miséria do homem. Da liberdade que engrandece, e que nos
torna responsaveis de um modo absoluto, deriva a razdo de
nossa miséria. Vivemos, afinal, num mundo puramente humano,
onde a consciéncia é a unica realidade transcendente.
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A analise de Nunes nos leva a compreender que, diante do tempo, o ser
humano experimenta uma espécie de descortinamento ontolégico: confronta-se
com a propria finitude, com a liberdade e com a responsabilidade de existir. Para
que essa angustia se manifeste, € necessario que o tempo seja concebido em
sua multiplicidade, isto €, como temporalidade polivalente. O tempo, entao,
passa a refletir o proprio ser humano, enquanto entidade histérica e subjetiva
que carrega em si camadas de passado, presente e futuro, simultaneamente e
de forma imbricada.

Na contistica clariceana, essa percepg¢ao do tempo aparece expressa de
maneira visceral. A seguir, destacam-se alguns trechos que revelam o modo

como as personagens experienciam o tempo:

Peguei numa folha de papel e enchi-a de alto a baixo:
“Eternidade, Vida. Mundo. Deus. Eternidade. Vida. Mundo.
Deus. Eternidade...” Essas palavras matavam o sentido de
muitos de meus sentimentos e deixavam-me fria por umas
semanas (Lispector, 2016, p. 86);

A eternidade ndo comega, ndo termina. Sentia uma pequena
vertigem, quando procurava imagina-la, e Deus, sempre em toda
parte, invisivel, sem forma definida (Lispector, 2016, p. 114);

Mas ndo dessa endurecida carcaca fatal, eles néo
compreendiam o passado: oh livrai-nos do passado, deixai-nos
cumprir 0 nosso duro dever (Lispector, 2016, p. 293-294);

Espiou o reldgio, mais para ver a grossa placa de ouro do que
para ver as horas. “Sou muito rica, ndo sou uma velha qualquer.”
Mas sabia, ah bem sabia que era uma velhinha qualquer, uma
velhinha assustada pelas menores coisas (Lispector, 2016, p.
454);

A coeréncia, ndo a quero mais. Coeréncia é mutilagcdo. Quero a
desordem. S6 adivinho através de uma veemente incoeréncia. E
no vazio que se passa o tempo (Lispector, 2016, p. 463);

Mas eu me curvo diante da morte. Que vira, vird, vira. Quando?
ai é que esta, pode vir a qualquer momento (Lispector, 2016, p.
511);

Quando a gente comega a se perguntar: para qué? entdo as
coisas nao vao bem. E eu estou me perguntando para qué. Mas
bem sei que é apenas “por enquanto”. Sao vinte para as sete. E
para que é que sao vinte para as sete? (Lispector, 2016, p. 562);

Esta coisa é a mais dificil de uma pessoa entender. Insista. Nao
desanime. Parecera 6bvio. Mas é extremamente dificil de saber
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dela. Pois envolve o tempo. Nos dividimos o tempo quando ele
na realidade nao é divisivel. Ele é sempre e imutavel. Mas nos
precisamos dividi-lo. E para isso criou-se uma coisa monstruosa:
o reldgio (Lispector, 2016, p. 494).

Esses excertos deixam claro que a experiéncia do tempo em Clarice é
tensionada pela consciéncia e pela subjetividade das personagens. A angustia
surge, portanto, como resultado direto dessa consciéncia de estar no tempo, ou
melhor, de ser tempo. A estrutura temporal dos contos €, assim, moldada pelas
percepgdes internas da narradora, sendo o tempo psicolégico, e ndo o
cronologico, o mais relevante para a tessitura narrativa. Logo, os sentimentos e
as emocgbes delineiam esse carater estatico do tempo. Esse tempo
presentificado € o tempo da dor, das angustias, da ansiedade dessas

personagens.
De acordo com Castro (2014, p. 13), nos escritos clariceanos,

o tempo psicolégico se alia a nogcdo de inconsciente. Ao
percebermos as escrituras de Clarice como espirais de tempo,
que retém os instantes e se movem no espag¢o ao sabor de
percepcdes subjetivas, entendemos que sua obra busca a
revelagdo do tempo pessoal, humano, que expressa processos
inconscientes.

Esse tempo psicolégico rompe com a linearidade convencional do tempo
narrativo. Em vez de seguir a ordem cronoldégica medida pelo relégio, ele se
constroi a partir das percepgdes, emogdes e reflexdes das personagens. Com
frequéncia, um unico instante pode ser alongado por varias paginas, devido a
profundidade das experiéncias subjetivas. Dessa forma, diferentes
temporalidades podem coexistir, desafiando a légica de um tempo unico e
continuo.

Essa concepgao encontra eco no pensamento de Henri Bergson, filésofo
francés que propés uma distingdo entre o tempo da ciéncia (medido,
segmentado) e a duracéo (/a durée), que é a experiéncia subjetiva e continua do
tempo. Para Bergson (2006, p. 51): “Os instantes s&do ‘puros instantédneos que
aparecem e desaparecem num presente que renasceria incessantemente’™. No
conto clariceano, essa concepgédo esta presente, por exemplo, na seguinte

passagem: “— Este € um momento?’ Pergunta em voz bem alta. Nao ja néo é
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mais. E este? Ja agora também n&o. Sé se tem o momento que vem. O presente
ja é passado” (Lispector, 2016, p. 73).

Gaston Bachelard, por outro lado, contrapde-se a Bergson ao defender
que o tempo nao € continuo, mas sim descontinuo e composto por rupturas e
intervalos. Para Bachelard (1978), o tempo se da em explosdes, em lampejos
descontinuos que marcam o ser por sua intensidade. Essa concepcao esta
alinhada a ideia de epifania, tdo presente na obra clariceana, em que o tempo
parece “jorrar”, como afirma o proprio Bachelard (2007, p. 102): “De repente,
toda a horizontalidade plana se desfaz. O tempo ja ndo corre. Ele jorra”.

Assim, a ruptura do tempo cronolégico permite o aparecimento de uma
temporalidade vertical, a do instante absoluto, ou instante-¢, onde n&o ha
passado nem futuro, apenas o agora. Isso esta presente quando o narrador ou
a personagem mergulham em recordagdes ou reflexdes profundas, que néo
estao presas a ordem sequencial dos acontecimentos.

Castro (2014, p. 36-37) observa que “o tempo € verbal na sua esséncia,
s pode existir e se materializar por meio da linguagem, e s6 nela podemos
analisar a presenga da verticalidade nos tempos de Clarice”. Ou seja, o tempo
nas narrativas de Clarice se constréi por meio das palavras, ganhando forma na
linguagem. Esse tempo, porém, ndo € apenas cronoldgico, ele também é
recriado pela memdria afetiva da personagem. Como afirma Bachelard (1996, p.
114), a memoria ndo € apenas um registro objetivo dos fatos, mas um espaco
onde a imaginacgéo atua intensamente: “Quanto mais mergulhamos no passado,
mais aparece como indissoluvel o misto psicolégico memadria-imaginagao. [...]
Nao é uma memoria viva aquela que corre pela escala de datas sem demorar-
se o suficiente nos sitios da lembrancga”. Assim, a memoria nas obras de Clarice
nao busca a exatiddo dos acontecimentos, mas sim a profundidade emocional
que transforma o passado em experiéncia viva e sensivel. Os narradores
clariceanos ndo apenas rememoram o passado, mas o reinventam e o revivem
com nova intensidade e € essa “memodria imaginativa” que da corpo ao instante-
€ e permite a revelagdo de novas camadas de sentido.

Freud, ao discutir o funcionamento do inconsciente, afirma que nele nao

existe a nogéao de tempo. Segundo ele,
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no Id ndo existe nada que corresponda a ideia de tempo; n&o ha
reconhecimento da passagem do tempo, e — coisa muito notavel
e merecedora de estudo no pensamento filoséfico — nenhuma
alteracdo em seus processos mentais € produzida pela
passagem do tempo. Impulsos plenos de desejo, que jamais
passaram além do Id, e também impressées que foram
mergulhadas no Id pelas repressdes (sic), sdo virtualmente
imortais, depois de passarem décadas, comportam-se como se
tivesse ocorrido ha pouco (Freud, 1932-1933, v. XIX, 1980, p.
95).

Tal afirmacédo aproxima-se das narrativas de Clarice, nas quais o tempo do
inconsciente se manifesta por meio da linguagem, rompendo com a ordem
cronologica e criando uma experiéncia temporal em que passado, presente e
futuro coexistem de forma simultanea.

Jesus Avelino de la Pienda, em sua obra Los Mitos del Gran Tiempo y el
Sentido de la Vida, propbe a existéncia de trés concepgdes de tempo: o tempo
ciclico, o tempo linear e o tempo simultédneo (apud Guix, 2008). O tempo ciclico,
ligado a culturas ndo ocidentais, baseia-se na repeticdo, no eterno retorno. O
tempo linear, predominante no Ocidente, valoriza a sucessao progressiva dos
acontecimentos e privilegia o futuro como horizonte de sentido. Ja o tempo
simultaneo, experienciado por culturas africanas de tradicdo bantu, esta ligado a
marcos subjetivos e rituais em que passado, presente e futuro s&o vividos de
forma integrada.

Nos contos de Clarice, essas trés nocoes de tempo muitas vezes se
entrelacam. Embora o tempo psicologico seja o predominante, € possivel
observar tragos do tempo ciclico (na repeticdo de certos padrbes existenciais),
do tempo simultaneo (na fusao dos planos temporais) e até do tempo linear (nas
angustias direcionadas ao futuro). Essa coexisténcia temporal converge com a
teoria da relatividade de Einstein, que defende que o tempo é relativo e depende
do referencial adotado.

Dessa forma, o tempo na contistica clariceana nao atua apenas como um
pano de fundo para os acontecimentos. Ele se configura como parte intrinseca
da vivéncia das personagens, espelhando seus estados emocionais, psiquicos
e espirituais. Trata-se de um tempo fluido, descontinuo e interior, que nao
obedece a linearidade cronoldgica tradicional, mas se manifesta de forma
fragmentada e subjetiva. Essa experiéncia do tempo, marcada por pausas,

aceleracbes, retornos e suspensdes, revela-se como um reflexo da
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complexidade da alma dessas personagens, servindo de canal para suas
angustias, epifanias e questionamentos existenciais.

Além disso, esse tempo vivenciado se aproxima das concepcdes
neopagas que enxergam a temporalidade de forma ciclica, espiralada e sagrada.
Em vez de seguir uma linha reta do nascimento a morte, o tempo nos contos
clariceanos se assemelha ao movimento da Roda do Ano, onde cada fase, como
nos sabas e esbas, representa ndo apenas uma estagdo ou passagem, mas um
estado simbdlico da existéncia. A morte e o renascimento, tdo recorrentes nos
ciclos pagaos, encontram paralelo nas experiéncias limiares das personagens
de Clarice, que frequentemente atravessam momentos de dissolugcéo e
reconexao com aspectos mais profundos de si e do mundo. Essa circularidade
temporal ecoa a ideia de que o divino pode se manifestar nos ciclos naturais e
nas vivéncias interiores, onde cada instante contém a possibilidade de
transformacéo.

Assim, percebemos que a temporalidade na contistica clariceana se
constitui como um eixo estruturante de sua escrita e se aproxima de uma
vivéncia do tempo que € ao mesmo tempo psicoldgica, mi(s)tica e simbdlica.
Essa temporalidade dialoga com a duracdo de Bergson, os instantes
descontinuos de Bachelard, a atemporalidade do inconsciente em Freud e, de
modo especial, com as concepg¢des culturais e espirituais do tempo presentes
nas tradicdes neopagas. Ao conjugar essas diversas formas de perceber o
tempo, Clarice constréi uma narrativa que rompe com a ldgica linear e abraga
um tempo interior e sagrado onde epifanias, ciclos de morte e renascimento e
conexdes com o divino se entrelacam. Portanto, o tempo em sua prosa torna-se
mais do que uma medida de passagem, € uma dimensao espiritual e existencial

onde o humano e o sagrado se encontram.

3.2 A experiéncia do espaco

Assim como a instancia narrativa do tempo, o espago configura-se como
uma categoria fundamental na estruturagdo da narrativa, sendo o plano em que
se desenvolvem os acontecimentos da histéria. Nos estudos narrativos

classicos, o espaco é geralmente compreendido como o cenario tridimensional
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onde as agdes ocorrem. Em romances tradicionais, seu papel tende a ser
funcional, oferecendo um suporte fisico e l6gico as a¢des narradas. No entanto,
nas obras de Clarice, especialmente em seus contos, esse espaco fisico deixa
de ter uma funcdo meramente pratica e descritiva. Em muitos casos, ele sequer
se apresenta de forma concreta, sendo transfigurado pela interioridade das
personagens. O espaco, assim como o tempo, torna-se uma projecao do
universo subjetivo, emocional e sensorial das personagens.

Segundo Carlos Reis (1988, p. 204), “o espago constitui uma das mais
importantes categorias da narrativa, ndo s6 pelas articulagbes que estabelece
com as categorias restantes, mas também pelas incidéncias semanticas que o
caracterizam”. O espaco, portanto, ndo se limita a ambientar a agdo ou a situar
social, politica ou geograficamente as personagens. Em narrativas como as de
Clarice, ele se mostra revelador de camadas psicoloégicas e emocionais
profundas, assumindo uma fungdo simbdlica, muitas vezes mais relevante do
que sua configuracéo fisica ou geografica. Nos contos clariceanos, os espagos
internos, intimos e domésticos adquirem centralidade e sao, por exceléncia, os
lugares onde se desvelam as angustias, os desejos e os momentos epifanicos
das personagens.

Em vez de se limitar a descricdo de cenarios externos, o espaco nas
narrativas clariceanas adquire uma dimensao viva, organica e quase pulsante,
integrando-se a subjetividade das personagens. Clarice utiliza uma linguagem
sinestésica e multifacetada, que mobiliza diversos sentidos do leitor, convidando-
0 a uma experiéncia sensorial e emocional intensa, o que pode, inicialmente,
causar certo estranhamento. Enquanto, nos romances tradicionais, € comum
que o ambiente influencie os sentimentos, nos contos clariceanos ocorre o
inverso: sao as emogdes, memorias e percepgdes das personagens que moldam
e dao sentido ao espaco.

Para Sant’/Anna (2013, p. 83-84), o texto clariceano

desinteressa-se dos referentes externos. A geografia e a histéria,
se referidas, o sao acidentalmente. Sua literatura ndo é realista,
mas simbodlica, na medida em que o texto é instaurador de seus
proprios referentes e ndo se interessa em refletir o mundo
exterior de um trabalho mimético. [...] A localizagao
espacotemporal ai é totalmente aspectual, sem jamais subir a
estrutura dos contos.
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Assim, a localizacdo espaco-temporal nas obras clariceanas &
fragmentaria, nunca dominante na estrutura dos contos. Tal perspectiva reforga
o carater simbdlico e subjetivo do espago, que se articula mais com a
interioridade das personagens do que com elementos externos.

O espaco, portanto, ndo € um sd, mas multiplo. Ele se multiplica conforme
os estados afetivos e a atencédo que cada personagem dedica ao mundo a sua
volta. Ha, nos contos clariceanos, uma recusa da homogeneizagao do espacgo
fisico. O lugar é vivido, experienciado e ressignificado conforme as vibragdes
internas da narrativa. Nesse sentido, o espago € uma entidade viva, cuja
significagao transcende o material, revelando-se como um meio de expressao
do sagrado, sobretudo em uma perspectiva que dialoga com as cosmovisdes
neopagas.

Em O Sagrado e o Profano, Mircea Eliade (2018) discute como o ser
humano percebe e se relaciona com o sagrado em um mundo permeado de
valores religiosos. Para o autor, o sagrado s6 se revela por contraste com o
profano: “a primeira definicdo que se pode dar ao sagrado € que ele se opde ao
profano” (Eliade, 2018, p. 17). Na contemporaneidade, marcada por uma viséo
racionalista e utilitaria do mundo, é dificil conceber que pedras, arvores ou
objetos inanimados possam ser investidos de valor sagrado. Essa resisténcia
pode explicar o estranhamento que muitas pessoas tém diante das religides
orientadas pela Terra, como os diversos caminhos do Neopaganismo, que
atribuem a natureza uma sacralidade imanente.

Segundo Libanori (2006, p. 102), “para manifestar o sagrado, um objeto
qualquer se torna outra coisa e, no entanto, ndo deixa de ser ele mesmo, pois
continua a participar do meio césmico que o envolve”. Em outras palavras, a
sacralizagdo nao implica uma negagao da materialidade, mas uma intensificagéo
simbdlica de sua presengca. Um objeto comum pode tornar-se um canal de
revelacdo do divino, uma hierofania, conforme as associagdes simbdlicas
estabelecidas pelas culturas. Assim, sob a 6tica neopaga, o mundo natural é
repleto de simbolos vivos, cujas significagcbes sdo multiplas e abertas a
experiéncia do sagrado.

Eliade reforga esse argumento ao afirmar que
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o homem ocidental moderno experimenta um certo mal-estar
diante de inumeras formas de manifestacdes do sagrado: é dificil
para ele aceitar que, para certos seres humanos, o sagrado
possa manifestar-se em pedras ou arvores, por exemplo. Mas,
como nao tardaremos a ver, ndo se trata de uma veneragéo da
pedra como pedra, de um culto da arvore como arvore. A pedra
sagrada, a arvore sagrada ndo sado adoradas como pedra ou
como arvore, mas justamente porque sao hierofanias, porque
‘revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o
sagrado (Eliade, 2018, p. 17-18).

Nos contos de Clarice, o espago é constantemente transfigurado e sua
construgcéo é profundamente subjetiva, marcada pelas experiéncias individuais
das personagens. Assim como o tempo, ele € moldado pelas vivéncias, pelos
estados de espirito e pelas epifanias narradas. A quebra da linearidade e da
objetividade nas instancias narrativas permite que o espago ganhe uma
dimensao verticalizada, simbdlica, introspectiva. Essa verticalizagao transforma
o espacgo fisico em um espelho da interioridade e do processo de
autoconhecimento das personagens e dos narradores.

Com frequéncia, o espaco clariceano € o da interioridade mais profunda:
0 corpo, a casa, 0os pensamentos, as emocdes. E nesse territério intimo que se
dao as maiores revelagbes — aquelas que envolvem ndo apenas O eu, mas
também o sagrado. No Neopaganismo, compreende-se que O corpo e a
materialidade sédo sagrados, pois sdo manifestagdes da Deusa e do Deus.
Praticas meditativas e rituais conduzem os adeptos a uma imersdo em sua
propria interioridade, onde se acessam espacgos outros, sagrados, arquetipicos,
transdimensionais. Esse entendimento ressoa nos contos de Clarice, nos quais
0 espaco se sacraliza pela poténcia simbdlica da experiéncia vivida.

Um exemplo de transfiguragdo simbdlica do espago aparece no conto

“Vida ao Natural”, no qual aspectos da ancestralidade e do lar se entrelagam:

Pois no Rio tinha um lugar com uma lareira. E quando ela
percebeu que, além do frio, chovia nas arvores, ndo pbde
acreditar que tanto lhe fosse dado. O acordo do mundo com
aquilo que ela nem sequer sabia que precisava como numa
fome. Chovia, chovia. O fogo aceso pisca para ela e para o
homem. Ele, o homem, se ocupa do que ela nem sequer |lhe
agradece; ele atica o fogo na lareira, o que nao Ihe é senao dever
de nascimento (Lispector, 2016, p.523).
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A ambientagcdo, aparentemente simples, situa-se em um espaco
doméstico no Rio de Janeiro, mas essa concretude logo se desfaz diante da
experiéncia epifanica da personagem. Quando ela percebe “que, além do frio,
chovia nas arvores”, ocorre uma subita dilatagdo da percepcgéo: o espacgo ao
redor deixa de ser apenas um abrigo fisico contra o frio e a chuva e se torna o
cenario de uma revelagao intima, espiritual. O fogo na lareira, que a principio
cumpria a funcao pratica de aquecer o ambiente, ganha contornos misticos e
subjetivos. Ele “pisca” para a personagem e para o homem, numa personificagao
que rompe com o entendimento do fogo como mero fenébmeno fisico e o
aproxima de uma entidade viva, magica, quase consciente, evocando as
tradicdes ancestrais em que o fogo é simbolo de purificagédo, iluminagcéo e

presenca divina.

Essa transfiguragao do espaco transforma o interior da casa em um lugar
sagrado, um microcosmo onde a natureza e o humano se harmonizam. A
epifania experimentada pela personagem n&o decorre de um discurso ou de uma
reflexdo racional, mas da vivéncia sensorial que emana do ambiente: o frio, a
chuva, o calor da lareira. Trata-se de uma fusdo entre o exterior e o interior, 0
natural e o doméstico, o ancestral e o presente. A atmosfera criada no conto
sugere que o lar ndo é apenas um espago arquitetbnico, mas um lugar
ritualistico, onde gestos simples, como acender o fogo, reconectam as
personagens a dimensdes arquetipicas e afetivas. O homem, que atica o fogo
na lareira, € descrito como cumprindo um “dever de nascimento”, o que
intensifica a ideia de que suas a¢des ndo sao apenas cotidianas, mas também
sagradas, como se ele estivesse reencenando um ritual ancestral, herdado de

geracoes anteriores, carregado de simbolismo.

Sob uma otica neopaga, essa cena pode ser lida como uma manifestagcéo
da presenca do divino no ordinario. A lareira, centro fisico da casa, torna-se um
altar simbdlico, onde o fogo ndo apenas aquece, mas também comunica,
transforma e revela. O espaco deixa de ser neutro ou funcional e torna-se uma
extensdo do sagrado, um local onde o tempo cotidiano se suspende e o tempo
mitico, simbdlico, jorra. A personagem sente que Ihe esta sendo “dado” algo
maior do que ela podia esperar ou desejar: uma saciedade existencial que vem

ndo da posse, mas da presenca e da percepcdo. E nesse espacgo interior
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sacralizado que se da a experiéncia de comunhao com o mundo, como “numa

fome” que é mais espiritual que fisica.

Clarice se debruca em varios de seus contos sobre o proprio processo de
escrita — ora tentando compreendé-lo, ora desejando afastar-se dessa busca. De
qualquer forma, entrar no universo da escrita €, para ela, adentrar a esfera do
sagrado, pois escrever significa desejar criar a si mesma ou criar o0 mundo. A
escrita €, portanto, um ato sagrado, que se aproxima do gesto divino da criagao.
Contudo, essa criagéo de si, para suas personagens, nunca se realiza de forma
completa. Sdo sempre estilhagos, fragmentos de identidade que emergem em
cada momento, em cada sensagao, em cada espaco vivido ou rememorado.
Assim, os elementos do espac¢o natural adquirem um poder de comunicagao
sensivel com o mundo, um mundo entendido como profundamente

interconectado.

A escrita clariceana € marcada por comparagdes incomuns, metaforas
inusitadas e simbolos abstratos que buscam expressar o interior das
personagens, um interior em que o sagrado pode se manifestar, mas cuja
experiéncia ndo pode ser plenamente transposta em palavras. Como afirma
Eliade (2018, p. 16),

0o sagrado manifesta-se sempre como uma realidade
inteiramente diferente das realidades “naturais”. E certo que a
linguagem exprime ingenuamente o fremendum, ou a majestas,
ou o mysterium fascinans mediante termos tomados de
empréstimo ao dominio natural ou a vida espiritual profana do
homem. Mas sabemos que essa terminologia analdgica se deve
justamente a incapacidade humana de exprimir o ganz andere:
a linguagem apenas pode sugerir tudo o que ultrapassa a
experiéncia natural do homem mediante termos tirados dessa
mesma experiéncia natural.

Ou seja, a tentativa de nomear o sagrado, o ganz andere, acaba por gerar um
estranhamento caracteristico da escrita clariceana, ja que se recorre a analogias
falhas, a imagens poéticas e a simbolos que tocam, mas nao apreendem, o
indizivel.

Na contistica clariceana, nota-se uma prevaléncia significativa do espacgo
doméstico, mas esse espacgo raramente é descrito de forma objetiva ou neutra.

Na verdade, ele & profundamente subjetivado: aparece como um espacgo
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registrado na memdria, imaginado, ou até mesmo oniricamente transfigurado.
Bachelard (1978, p. 201) afirma que a casa “mantém o homem através das
tempestades do céu e das tempestades da vida”. E a casa que da forma a
subjetividade, ela abriga, protege e também revela. Ao abrigar a intimidade das
personagens, o espago doméstico torna-se um simbolo primario da percepcéo
de mundo, um microcosmo onde se desenrola o drama existencial.

Essa leitura encontra ressonancia nas perspectivas neopagas, nas quais
a casa € compreendida como um espago sagrado e magico por exceléncia.
Segundo Feu (2011, p. 13), “uma casa fria e dura é reflexo de moradores
igualmente frios e duros. Uma casa cadtica passara confusdo mental aos seus
moradores. Estamos falando mais do que simples decoracao, estamos falando
de energia”. Assim, a casa nao € apenas moldada pelos que nela habitam, mas
também os molda, como um organismo vivo que influencia e é influenciado. Dai
a pratica de purificagdes, rituais com ervas e velas, e a disposicdo de objetos
protetores — todos visando ndo apenas o bem-estar espiritual, mas a criacao de
um ambiente sagrado, harmonioso e conectado com os ciclos naturais.

Eliade (2018) também vé a casa como espago sagrado e cosmologico:

Tal como a cidade ou o santuario, a casa é santificada, em parte
ou na totalidade, por um simbolismo ou um ritual cosmoldégicos.
E por essa razdo que se instalar em qualquer parte, construir
uma aldeia ou simplesmente uma casa representa uma deciséo
grave, pois isso compromete a propria existéncia do homem:
trata-se, em sua, de criar seu préprio “mundo” e assumir a
responsabilidade de manté-lo e renova-lo. [...] A habitacdo é o
universo que o homem construiu para si imitando a Criagdo
exemplar dos deuses, a cosmogonia. Toda construgdo e
inauguracdo de uma nova morada equivalem de certo modo a
um novo comego, a uma nova vida. E todo comego repete o
comeco primordial, quando o Universo viu pela primeira vez a
luz do dia. Mesmo nas sociedades modernas, tado fortemente
dessacralizadas, as festas e os regozijos que acompanham a
instalagdo numa nova morada guardam ainda a reminiscéncia
da exuberancia festiva que marcava, outrora, o incipt vit nova
(Eliade, 2018, p. 54 — grifos do autor).

Portanto, tanto no Neopaganismo quanto na contistica clariceana, a casa
€ mais do que cenario: é centro energético, nucleo de significados, espacgo de
transformacao e revelagao.

As personagens de Clarice frequentemente interiorizam as experiéncias

exteriores, transfigurando o tempo e o espago. A memoria, nesse processo,
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nunca € neutra, ela é filtrada pelas impressdes e modulada pela imaginacéo.
Bachelard (1978, p. 201) observa: “evocando lembrangas da casa,
acrescentamos valores de sonho; nunca somos verdadeiros historiadores,
SOMOS sempre um pouco poetas e nossa emogao traduz apenas, quem sabe, a
poesia perdida”. Essa memoria-poética produz uma espacialidade subjetiva,
simbdlica e profundamente sensorial.

No conto “Brasilia”, um elemento natural, o vento, provoca uma

transfiguragéo do espago em diregao a interioridade da narradora:

Mas que vento, meu senhor. Vento é coisa que nao se pode ver.
Pergunto a Nosso Senhor Deus Jeova sobre sua colera em
forma de vento. Sé Ele pode explicar. Ou ndo pode? Se Ele néo
pode, estou perdida. Ai que te amo e amo tanto que te morro
(Lispector, 2016, p. 607).

Aqui, o espaco externo, marcado pelo vento, ativa um processo interior de
indagacéo existencial. O vento é mais do que um fenémeno fisico, €&
manifestagdo simbdlica do divino, da codlera, da duvida e, paradoxalmente, do
amor. No conto, a paisagem se converte em linguagem da alma da personagem.

Esse mesmo processo ocorre em “A Bela e a Fera ou a Ferida Grande

Demais”, um dos contos de suas “Ultimas Histérias”:

Mas — mas era uma tarde de maio e o ar fresco era uma flor
aberta com o seu perfume. Assim achou que era maravilhoso e
inusitado ficar de pé na rua — ao vento que mexia com os seus
cabelos. Nao se lembrava quando fora a ultima vez que estava
sozinha consigo mesma. Talvez nunca (Lispector, 2016, p. 621).

Aqui, a rua, espago urbano e publico, é transfigurada em espago intimo,
quase ritualistico. A personagem, tocada pelo vento e pelo frescor de uma tarde
de maio, vivencia um instante de epifania: o espaco externo se dissolve e cede
lugar a um reencontro consigo mesma. A experiéncia sensorial, como o vento
nos cabelos e o perfume do ar, atua como gatilho para a reconexao interior, tipica

do espaco sacralizado.

Essa conversdo dos espacos fisicos em espagos espirituais ou
arquetipicos é recorrente na contistica clariceana. A casa, a rua, o vento, o0 més

de maio, todos esses elementos se tornam simbolos vivos que se ligam a um
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sistema de significacdo profunda. E nesse ponto que a literatura de Clarice e o
pensamento neopagao se entrelagam: ambos compreendem o mundo como um
lugar em que tudo esta conectado, em que cada espacgo pode ser transfigurado
e em que a experiéncia do sagrado se manifesta nos pequenos detalhes, nas
brechas do cotidiano.

Outro elemento frequente nos contos clariceanos é a presenca de
animais. Nos contos, os animais ndo aparecem de forma aleatoria ou meramente
decorativa; ao contrario, integram profundamente a tessitura do espago narrativo
e simbdlico. Eles compartiham o ambiente com as personagens humanas,
muitas vezes assumindo fungdes catalisadoras de epifanias, deslocamentos
interiores ou revelagdes existenciais. O espago clariceano, que se transfigura
constantemente em espelho da subjetividade das personagens, torna-se
também um territorio sagrado e simbdlico, onde o encontro com o animal evoca
a experiéncia do limiar entre o real e o imaginario, o consciente e o inconsciente.
Sob uma o6tica neopagéa, os animais s&o vistos como manifestagées do sagrado
na natureza, dotados de espirito e sabedoria, mediadores entre mundos e
guardides de saberes arcanos. Assim, a presencga animal nos contos pode ser
lida como uma forma de sacralizagao do espaco narrativo, onde o doméstico e
o selvagem se entrelagam, ressoando a visdo neopagéa de um universo animado
e interconectado, no qual o humano nao € superior, mas parte da mesma rede

de existéncia que envolve todos os seres vivos.

A mengao a animais e elementos naturais aparece ja nos primeiros
escritos de Clarice. “O Triunfo” foi o seu primeiro conto publicado, editado na
revista Pan, no Rio de Janeiro, edicdo 227, em 25 de maio de 1940. Publicado
antes mesmo da estreia de seu primeiro romance, ja € possivel identificar no
conto a descricdo do espaco que evidencia elementos naturais, como o canto da
cigarra, a presenga da Lua e também a relagdo do clima com a época do ano:
“Mas pelo siléncio se prolongara infinitamente, rasgado apenas pelo sussurro
monaotono da cigarra. A noite sem lua invadira aos poucos o aposento. A aragem
fresca de junho fazia-a estremecer” (Lispector, 2016, p. 29). Ao evidenciar esses
elementos naturais, o narrador estabelece como relagdo importante o
desencadeamento dos fatos da narrativa com eles. Ha, aqui, uma sugestao de

que os ritmos da natureza, a estacdo do ano, o0 som dos insetos e a auséncia da
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Lua influenciam e entrelagam-se aos estados afetivos da personagem,
marcando o espago narrativo como um lugar simbdlico e animado por forgas
vivas. Esse modo de construir o espaco aproxima-se de uma concepgao
neopaga e animista, em que o ambiente natural participa da constituicdo da
experiéncia humana e ndo se encontra dissociado da subjetividade.

Ainda sobre seus primeiros escritos, no conto “Eu e Jimmy”, a narradora,
ao discutir com seu interlocutor, Jimmy, equipara-se a um animal, “n6s somos
simples animais” (Lispector, 2016, p. 80), deixando Jimmy irritado com a fala:
“Jimmy estava nervoso. Disse-me uma série de desaforos, que eu nao passava
de uma mulher, inconstante e borboleta como todas” (Lispector, 2016, p. 80).
Mesmo querendo negar que todos somos simples animais, Jimmy compara sua
interlocutora a uma borboleta, simbolo de inconstadncia e transformacao
(Chevalier; Gheerbrant, 2023), reforcando inconscientemente o argumento da
narradora. A figura da borboleta, recorrente em diversas tradicbes espirituais,
também pode ser lida como simbolo de transmutacdo da alma. No contexto
neopagdo, a borboleta representa o processo de metamorfose espiritual e
emocional, uma jornada entre estados de ser. Assim, o espacgo da fala da
narradora se transforma num espaco ritualistico de afirmacao da animalidade e

da fluidez do ser.

A galinha é um dos animais mais recorrentes na contistica clariceana. Em
“Uma Galinha”, a narradora diz que ela é “pouco afeita a uma luta mais selvagem
pela vida, a galinha tinha que decidir por si mesma os caminhos a tomar, sem
nenhum auxilio de sua raga” (Lispector, 2016, p. 156). Em “A Partida do Trem”,
a narradora compara a personagem Dona Maria Rita com uma galinha: “A velha
era andnima como uma galinha, como tinha dito uma tal de Clarice falando de
uma velha despudorada, apaixonada por Roberto Carlos. Essa Clarice
incomodava” (Lispector, 2016, p. 466). Considerado por sua propria autora como
seu conto mais hermético, a narradora de “O Ovo e a Galinha” explora a
complexidade da identidade e da existéncia ao refletir sobre as origens do ovo e
da galinha e desafiar as no¢des convencionais de causa e efeito que envolvem
o paradigma de qual surgiu primeiro: o ovo ou a galinha? Dessa forma, com o
avancar da narrativa, o ovo vai deixando de ser ovo e a galinha vai deixando de

ser galinha, passando a representar qualquer outra coisa que nao a si mesmos.
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Uma vez que a galinha € um animal aparentemente simples e cuja maioria das
pessoas tem contato frequente, ela assume diversas significagcdes nos escritos
clariceanos e é utilizada pela escritora como simbolo para explorar questdes
existenciais de suas personagens. Ela pode ser usada como metafora para
reflexdes sobre a identidade das personagens, “anénima como uma galinha”, a
repetitividade e ciclicidade da existéncia, “decidir por si mesma os caminhos a
tomar, sem nenhum auxilio da sua raca”, e até mesmo um estado de insatisfacao
e confinamento em sua propria realidade, como em “Uma Galinha”, conto em
que a personagem protagonista € uma mulher que se encontra num estado de
estagnacdo, cansada e almeja por sua liberdade. Aqui, o espago doméstico,
compartilhado com a galinha, transfigura-se em um campo simbdlico, em que o
animal representa tanto um espelho da condicdo humana quanto uma
possibilidade de transcendéncia. A galinha torna-se, entdo, uma espécie de
“animal familiar”, nos termos do Neopaganismo, um espirito animal que
compartilha uma licdo, um reflexo ou uma companhia espiritual para a

protagonista.

Na cultura céltica, os animais eram considerados seres sagrados,
capazes de se comunicar com o0s xamas e auxiliar a tribo com seus
conhecimentos e poderes misticos. Ha muitas lendas na mitologia céltica em que
ha transmutacdo de seres humanos e deuses em animais e vice-versa. Para
Baggott (2002, p. 127), “os xamas eram habilidosos na arte de mudar de forma,
o que lhes permitia assumir qualquer forma e experienciar o que era ser um
animal, uma pedra ou uma planta”. Tal concepgdo rompe com o paradigma
moderno cartesiano que separa humano e natureza, razao e instinto. No texto
clariceano, ha uma fluidez ontoldgica que permite as personagens fundirem-se
com os elementos e criaturas ao seu redor, experienciando uma comunhao

simbdlica entre o espaco interior e 0 mundo exterior, entre corpo e ambiente.

De acordo com Grimassi,

os humanos primitivos realizavam rituais e deixavam oferendas
em uma tentativa de obter o poder de varios animais. Os antigos
acreditavam que tudo possuia um espirito ou uma alma, e que
através do mimetismo uma pessoa poderia atrair algum
elemento desta alma para si mesmo. Isto era realizado ao se
usar a pele, as penas, os chifres ou alguma outra parte do animal
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desejado. Em seguida e também por imitacdo, o comportamento
do animal ou alguma coisa de seu espirito passava para a
pessoa que realizava o ato. Uma vez que isso fosse realizado, a
pessoa possuia o espirito de um familiar e por meio disso uma
afinidade e concordancia era estabelecida (Grimassi, 2004, p.
25).

O ritual descrito por Grimassi € uma pratica xaméanica em que se pode
invocar a energia de algum animal totem e beneficiar-se de seus poderes. Esse
ritual consiste na invocacdo do animal totem em especifico e, por meio da
musica, danga e mantras xamanicos, pede ao espirito animal para
imbuir/emprestar suas energias/qualidades para quem o invoca. Acredita-se que
tal pratica faga com que as energias daquele animal passem a se mesclar as
energias de quem executou o ritual. Dessa forma, em um contexto ndo especista
€ nao antropocéntrico, os animais nao-humanos sio vistos com 0 mesmo peso
e importancia dos animais humanos. A literatura clariceana, ao dissolver as
fronteiras rigidas entre o humano e o animal, propée uma visdo de mundo que
se aproxima da ética animista e pagé, em que todos os seres participam de uma
teia espiritual interconectada.

Outro ritual associado a animais que aparece nos contos clariceanos € em
“‘Uma Histéria de Tanto Amor”, em que a personagem nomeada simplesmente
de menina é orientada a comer uma de suas galinhas de estimagao: “— Quando
a gente come bichos, os bichos ficam mais parecidos com a gente, estando
assim dentro de nds. Daqui de casa s6 nds duas € que nao temos Petronilha
dentro de nés. E uma pena” (Lispector, 2016, p. 423). Apds muitos anos da morte
de Petronilha, a menina teve uma outra galinha, chamada Eponina, e chegado o

momento da morte da galinha,

a menina ndo esquecera 0 que sua mae dissera a respeito de
comer bichos amados: comeu Eponina mais do que todo o resto
da familia, comeu sem fome, mas com um prazer quase fisico
porque sabia agora que assim Eponina se incorporaria nela e se
tornaria mais sua do que em vida. Tinham feito Eponina ao
molho pardo. De modo que a menina, num ritual pagéo que Ihe
foi transmitido de corpo a corpo através dos séculos, comeu-lhe
a carne e bebeu-lhe o sangue. Nessa refeigao tinha ciimes de
quem também comia Eponina (Lispector, 2016, p. 424).
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Anteriormente orientada por sua mae, a menina repete um ritual fagico
que ressoa na crenga neopaga de que todos 0s animais possuem uma energia
€, ao consumi-los, absorvemos n&o apenas seus nutrientes fisicos, mas também
esses fluidos energéticos. Tal ritual reafirma a fusdo entre o espiritual e o
corporal, a memoria e a matéria. O espaco da refeicao transforma-se em um
espacgo sagrado, um altar doméstico onde se da a incorporagdo mistica da

galinha amada.

Para Baggott,

no mundo multidimensional céltico havia muitos diferentes
animais de diferentes formas e tamanhos, cada um com suas
proprias caracteristicas e medicina a ensinar. Os celtas
encontravam animais nao apenas no reino fisico, mas também
no outro mundo. Essas criaturas magicas eram geralmente
distinguidas por uma cor branca sobrenatural e dentes e/ou
orelha vermelhos igualmente sobrenaturais. Encontrar-se com
um animal desse tipo, fosse um veado, um javali ou um cao de
cacga, indicava ao xama que ele entrara em outra realidade. No
mundo céltico, era normal escorregar de uma realidade para
outra. O mundo animal era cheio de lugares magicos onde o véu
entre este mundo e a terra encantada tornava-se muito ténue,
podendo ser atravessado sem que a pessoa O percebesse
(Baggott, 2002, p. 128-129).

Na literatura céltica, os encontros com animais desempenham uma
funcdo metafisica/espiritual, auxiliando o xama em alguma questao pertinente a
tribo, portanto, pode-se afirmar que sdo na maioria das vezes de natureza
xamanica. Esse “entrar em outra realidade” e “escorregar de uma realidade para
outra”, proporcionado pelo encontro com animais e descrito por Baggott, é
comum nos escritos clariceanos em que ha encontro de uma personagem
humana com uma personagem animal. Ao deparar-se com um animal, a
personagem adentra sua propria interioridade, passando de um espago exterior
para o espacgo interior. Esse movimento de deslocamento ontologico, de
travessia do limiar entre mundos, insere-se numa dinamica de sacralizacdo do
espaco e da experiéncia, onde o doméstico se torna mitico e o cotidiano, magico.

Em “A Partida do Trem”, a personagem protagonista atravessa um
processo de transformacdo subjetiva mediado por sua relagdo com o

companheiro e, sobretudo, com os espagos naturais que a cercam. Tais espacos
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nao funcionam apenas como cenarios, mas atuam como agentes simbalicos de

mudanca, ressoando seu movimento interior:

Eduardo a transformara: fizera-a ter olhos para dentro. Mas
agora ela via para fora. Via através da janela os seios da terra,
em montanhas. Existem passarinhos, Eduardo! existem nuvens,
Eduardo! existe um mundo de cavalos e cavalas e vacas,
Eduardo, e quando eu era uma menina cavalgava em corrida
num cavalo nu, sem sela! Eu estou fugindo do meu suicidio,
Eduardo. Desculpe, Eduardo, mas ndao quero morrer. Quero ser
fresca e rara como uma roma (Lispector, 2016, p. 457).

Ao confrontar a frustracdo em seu relacionamento com Eduardo e a
iminéncia do suicidio, a personagem reencontra sua conexao com a natureza e
com a memoéria primordial da infancia. Nesse instante, o mundo externo se
reconfigura: as montanhas tornam-se “seios da terra”, imagens de fertilidade e
origem; os animais e os elementos do céu, antes despercebidos, agora se
impdem como revelagdes. O espaco exterior, anteriormente indiferente, adquire
uma dimensao sagrada, sendo reanimado pela for¢ga simbdlica da vida natural.
Esse processo de sacralizagdo, presente tanto no espago externo quanto na
subjetividade da personagem, marca a superagao do estado de desintegragéao.
Seu desejo de ser “fresca e rara como uma roma” expressa a vontade de

reintegracao a vitalidade ciclica da natureza.

Ainda nesse conto, ha uma interessante articulacido entre espaco, tempo
e natureza: “Para meditar tirei-me antes de mim e sinto o vazio. E no vazio que
se passa o tempo. Ela que adorava uma boa praia, com sol, areia e sol. O homem
esta abandonado, perdeu o contato com a terra, com o céu. Ele ndo vive mais,
ele existe” (Lispector, 2016, p. 463-464). Aqui, a experiéncia de esvaziamento se
revela como condicao para a percepcao do tempo: trata-se de um tempo interior,
vivido no siléncio e na suspensdo da linearidade. A critica ao distanciamento
moderno em relagdo a natureza torna-se evidente. A personagem denuncia a
perda do enraizamento com os elementos essenciais, terra e céu, apontando
para um modo de existéncia desritualizado e empobrecido. O desejo de tornar-
se natureza, manifesto na imagem da roma, simboliza ndo apenas um retorno a

vitalidade, mas também uma reconexao com um tempo ciclico e sagrado.
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No conto “O Manifesto da Cidade”, Clarice retoma o processo de
transfiguracdo do espago exterior em espaco interior. A narradora enumera o0s
elementos da paisagem urbana, mas, a medida que mergulha em si, esses
elementos assumem significados outros: “Por que ndo tentar neste momento,
que nao €& grave, olhar pela janela? Esta € a ponte. Este € o rio. Eis a
Penitenciaria. Eis o relégio. E Recife. Eis o canal. Onde esta a pedra que sinto?
a pedra que esmagou a cidade” (Lispector, 2016, p. 503). Logo em seguida, o
espaco se funde a interioridade: “Estou vendo cada vez mais claro: esta é a casa,
a minha, a ponte, o rio, a Penitenciaria, os blocos quadrados de edificios, a
escadaria deserta de mim, a pedra” (Lispector, 2016, p. 503). Essa
transfiguragdo culmina na apari¢ao simbdlica de um cavalo, grafado com inicial
maiuscula: “Mas eis que surge um Cavalo. Eis um cavalo com quatro pernas e
cascos duros de pedras, pescogo potente, e cabeca de Cavalo. Eis um cavalo”
(Lispector, 2016, p. 503). O Cavalo adquire uma fungao arquetipica, evocando
liberdade, poténcia instintiva e ruptura com a racionalidade. Sua preseng¢a marca
a irrupcéo do sagrado no cotidiano e a possibilidade de libertagdo por meio do
retorno ao instinto e a natureza. No contexto neopagéo, o cavalo pode ser lido
como um animal totem, um simbolo de transicdo e forca vital que acompanha

rituais de passagem.

Como evidenciado, a animalidade, em Clarice, frequentemente se associa
a experiéncia do sagrado e do limiar. O animal ndo-humano nao é apenas
metafora, mas presenca concreta que participa da revelagdo do mundo. Em
“Seco Estudo de Cavalos”, o narrador expressa explicitamente o desejo de ser

um animal:

Tentando por em frases a minha mais oculta e sutil sensagcéo —
e desobedecendo a minha necessidade exigente de veracidade
— eu diria: se pudesse ter escolhido queria ter nascido cavalo.
Mas — quem sabe — talvez o cavalo ele-mesmo n&o sinta o
grande simbolo da vida livre que nés sentimos nele. Devo entao
concluir que o cavalo seria sobretudo para ser sentido por mim?
O cavalo representa a animalidade bela e solta do ser humano?
O melhor do cavalo o ente humano ja tem? Entao abdico de ser
um cavalo e com gléria passo para a minha humanidade. O
cavalo me indica o que sou (Lispector, 2016, p. 471).
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O excerto reflete sobre como a ideia de liberdade €& projetada
simbolicamente no cavalo, questionando se essa liberdade é realmente vivida
pelo animal ou se é apenas uma criagdo da imaginagao humana. Ao final, o
narrador nao rejeita o cavalo, mas o incorpora como parte de sua propria
identidade. O animal, nesse sentido, ndo € algo separado do humano, mas um
aspecto integrado da subjetividade. Essa perspectiva dialoga com o
Neopaganismo, que reconhece os animais como mestres espirituais e reflexos
da alma humana, valorizando sua sabedoria instintiva e seu papel como

mediadores entre o humano e o sagrado.

No conto “O Crime do Professor de Matematica”, o vinculo entre o humano
e o animal inverte a logica tradicional de hierarquia, em que ha prevaléncia do

animal humano sobre o animal ndo-humano:

“As vezes, tocado pela tua acuidade, eu conseguia ver em ti a
tua propria angustia. Nao a angustia de ser cdo que era a tua
unica forma possivel. Mas a angustia de existir de um modo tao
perfeito que se tornava uma alegria insuportavel: davas entéao
um pulo e vinhas lamber meu rosto com amor inteiramente dado
e certo perigo de 6dio como se fosse eu quem, pela amizade, te
houvesse revelado. Agora estou bem certo de que nao fui eu
quem teve um cao. Foste tu que tiveste uma pessoa” (Lispector,
2016, p. 245).

Ao reconhecer o ponto de vista do cao, o narrador rompe com O
antropocentrismo e assume uma postura de alteridade radical. O animal deixa
de ser objeto de posse e torna-se sujeito. Esse gesto subverte a l6gica especista
dominante na tradigcdo ocidental e encontra paralelo nas praticas espirituais
neopagas, que valorizam a escuta e o respeito as outras formas de vida.

A figura do c&o reaparece em “As Aguas do Mundo” como emblema de
liberdade instintiva e mistério: “Sao seis horas da manha. Sé um cao livre hesita
na praia, um cao negro. Por que € que um céo é tao livre? Porque ele € o mistério
vivo que nao se indaga. A mulher hesita porque vai entrar” (Lispector, 2016, p.
425). Aqui, o cao representa uma liberdade nao refletida, uma existéncia plena
e imediata. Ao contrario da personagem, que hesita diante da transformacgao, o
cao simplesmente é. O animal funciona como guia simbdlico e sua imagem

antecede a imersdo ritual da mulher no mar, elemento tradicionalmente
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associado ao renascimento. A cena pode ser interpretada como uma iniciagao,
um rito de passagem em que a animalidade marca a transi¢ao para outro estado
de ser.

No conto “O Relatério da Coisa”, Clarice leva ao extremo uma reflexao
ontolégica ao atribuir a Deus caracteristicas nao-humanas, mais

especificamente de um animal:

Vou agora dizer uma coisa muito grave que vai parecer heresia:
Deus é burro. Porque ele ndo entende, ele ndo pensa, ele é
apenas. E verdade que é de uma burrice que executa-se a si
mesma. Mas Ele comete muitos erros. E sabe que os comete.
Basta olharmos para n6s mesmos que Somos um erro grave.
Basta ver o modo como nos organizamos em sociedade e
intrinsecamente, de si para si. Mas um erro Ele ndo comete: Ele
nao morre (Lispector, 2016, p. 498).

O excerto é provocativo e carrega uma ambiguidade significativa: a
narradora afirma que “Deus € burro”. O termo “burro” pode ser interpretado tanto
como uma critica, no sentido coloquial de alguém que ndo pensa ou néo
entende, quanto como uma referéncia simbdlica ao animal em si. Essa
ambiguidade, no entanto, esta longe de desqualificar a figura divina. Ao contrario,
Clarice propde uma outra forma de compreender o divino, ndo através da
racionalidade ou da consciéncia, mas por meio da pura existéncia. Deus, tal
COMO 0s animais, “é apenas”, ele nao precisa compreender ou refletir para existir
plenamente.

Essa mudancga na forma de entender o divino, que deixa de ser visto
apenas como uma entidade ligada a razdo, ao saber absoluto e ao logos,
aproxima-se da vis&do neopaga, na qual o sagrado é entendido como algo
imanente. Nessa perspectiva, a divindade n&o esta distante nem separada do
mundo, mas se manifesta nos animais, nas plantas, nos elementos da natureza.
A sacralidade, portanto, ndo depende da razdo ou da consciéncia, mas esta na
propria existéncia. O animal, por viver de forma instintiva, sem recorrer a
linguagem ou a abstragao, passa a representar uma sabedoria antiga e profunda,
uma ligagao direta com o sagrado.

Por fim, no conto “O Corpo”, o didlogo entre as personagens Carmen e
Beatriz revela de maneira expressiva como o sagrado pode emergir mesmo nas

situagdes mais cotidianas ou aparentemente transgressoras da vida. Diante da
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possibilidade do assassinato de Xavier, personagem que mantém

relacionamentos simultdneos com ambas, Carmen argumenta com veeméncia:

- Na cozinha ha dois facdes.

- E dai?

- E dai nés somos duas e temos dois facdes.
- E dai?

- E dai, sua burra, nés duas temos armas e poderemos fazer o
que precisamos fazer. Deus manda.

- Ndo é melhor ndo falar em Deus nessa hora?

- Vocé quer que eu fale no Diabo? Nao, falo em Deus que é dono
de tudo. Do espaco e do tempo (Lispector, 2016, p. 541-542).

Esse excerto, aparentemente simples, carrega implicagdes profundas,
pois desloca a ideia de divindade para além dos espacgos tradicionalmente
considerados sagrados, como igrejas ou rituais. Deus, aqui, € apresentado como
imanente: Ele esta presente em todos os aspectos da existéncia — inclusive na
violéncia, na hesitacdo, na ambivaléncia moral. A divindade deixa de ser uma
figura transcendente e distante para se tornar uma forga que habita o cotidiano,
inclusive os seus momentos mais obscuros. A sacralidade, nesse sentido, ndo
esta apenas no bem ou na pureza, mas também no caos e na complexidade das
decisdes humanas.

A evocacéao de Deus como “dono do espacgo e do tempo” refor¢a a nogéo
de que o divino permeia tanto a dimensao fisica (os lugares, os corpos, 0s
objetos) quanto a temporal (os instantes, os processos, as memorias). Ao trazer
essa frase em um momento de tensdo, o conto demonstra como o discurso
religioso pode ser apropriado até mesmo para justificar agdes violentas.

E interessante notar, ainda, o retorno simbdlico do termo “burro” neste
conto. Em “O Relatério da Coisa”, quando a narradora afirma que “Deus é burro”,
o termo aparece carregado de ambiguidade: ora como xingamento, ora como
metafora para a auséncia de consciéncia reflexiva, ou ainda como referéncia ao
animal em sua pureza instintiva. No dialogo entre Carmen e Beatriz, “burra”
surge como insulto, direcionado a hesitagao de Beatriz diante do ato que Carmen

considera necessario. No entanto, esse uso também pode ser lido como um eco
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simbdlico que atravessa a narrativa clariceana: a ignorancia, nesse caso, esta
ligada a incapacidade de reconhecer o proprio poder, de agir, de perceber o
sagrado como forca que da forma as agdes, mesmo aquelas moralmente
ambiguas.

A figura de Deus, portanto, emerge n&o como juiz ou redentor, mas como
presenca constante, silenciosa, que se manifesta em todas as escolhas,
inclusive nas mais sombrias. No universo clariceano, o divino ndo esta apartado
do mundo, mas profundamente entranhado nele: nos corpos, nos espagos, no
tempo, nos instantes de decisdo e duvida. O corpo, como sugere o titulo do
conto, € o palco onde se encena esse embate simbdlico entre instinto, culpa,
consciéncia e transcendéncia. A corporeidade, longe de ser mero instrumento
ou objeto, € também veiculo do sagrado, pois & por meio dela que as
personagens experimentam o tempo, o espago e a propria finitude.

Nesse sentido, o conto “O Corpo” reafirma a visdo de mundo que
atravessa toda a contistica de Clarice: uma visdo que recusa dicotomias rigidas
entre espirito e matéria, bem e mal, humano e animal, divino e profano. Em seu
lugar, ha uma compreensao mais fluida e simbittica da existéncia, onde tudo
esta conectado e participa do mistério do ser. Deus, 0os animais, 0s corpos, 0s
elementos da natureza e até mesmo os atos de violéncia tornam-se, sob essa
perspectiva, expressdées de uma mesma forca vital que pulsa no coragdo da

experiéncia humana.

A analise dos contos de Clarice sob a ética do Neopaganismo revela uma
visdo de mundo em que o tempo e o espago deixam de ser categorias estaticas
ou lineares, ganhando densidade simbdlica e espiritual. O tempo, tal como
sugerido por autores como Bergson (2006) e Bachelard (1978; 2007), aparece
na contistica clariceana como uma vivéncia subjetiva, por vezes ciclica, por
vezes simultdnea, que ressoa com a concepgado neopaga de um tempo
ritualistico, vinculado a natureza e aos ciclos da vida. O tempo dos sabas e dos
esbas, por exemplo, com sua alternancia entre luz e sombra, fertilidade e
recolhimento, encontra eco nos momentos epifanicos experimentados por
personagens clariceanas, que vivenciam rupturas com a cronologia
convencional e adentram estados de suspensdo temporal onde o divino se

manifesta.
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Da mesma forma, o espago na obra clariceana se transfigura
constantemente, abandonando a rigidez do realismo para se tornar lugar
simbdlico, magico e, por vezes, sagrado. Como aponta Bachelard (1978), a casa
€ um espaco que abriga a memoria, a imaginagao e a interioridade, e, nesse
sentido, torna-se santuario, o que também se verifica na perspectiva neopaga,
que sacraliza o cotidiano e a natureza. Nos contos de Clarice, o espaco
doméstico frequentemente se converte em altar intimo, onde as personagens
mergulham em experiéncias liminares que evocam o contato com o sagrado. O
quarto, a cozinha, o espelho ou até mesmo a rua tornam-se portais simbdlicos
por onde o Mistério se insinua e se revela. Essa sacralizacdo do espaco cotidiano
rompe com a separagao entre o profano e o sagrado, caracteristica das religides
patriarcais tradicionais, e se alinha a valorizagdo neopaga da imanéncia e da
conexéo com a Terra.

Em ultima instancia, a articulagdo entre tempo, espaco e espiritualidade
na contistica clariceana reflete uma sensibilidade profundamente alinhada com
a cosmovisdo neopaga. Clarice parece captar, em sua escrita, a
interdependéncia entre o visivel e o invisivel, entre o efémero e o eterno, entre o
corpo e a alma — dimensdes que n&o se excluem, mas se entrelacam. Ao revelar
o sagrado nas experiéncias subjetivas do tempo e nos espagos aparentemente
banais do cotidiano, Clarice constroi uma literatura que nao se limita a
representacdo do mundo, mas o reinventa a partir de uma espiritualidade
marcada por tracos poéticos, femininos, ancestrais e arcanos. Nesse sentido,
sua obra nao apenas dialoga com o Neopaganismo, mas também o reencena,

transformando a narrativa literaria em rito de passagem e revelagao.



126

CAPITULO IV

ASPECTOS DO NEOPAGANISMO NA CONTISTICA CLARICEANA

7

O Neopaganismo é o termo que abarca um conjunto de movimentos
religiosos contemporaneos que visam resgatar praticas espirituais e rituais de
tradicbes pré-cristas, centradas sobretudo na sacralidade da Terra, no culto a
Deusa Mae e na celebragcao dos ciclos naturais. Entre suas caracteristicas
fundamentais estéo a valorizagcédo da natureza e de todas as suas manifestagoes,
a recusa a uma visdo maniqueista do mundo, a percepg¢ado nao especista dos
seres, o0 culto a Deusa e, em algumas vertentes, ao Deus consorte, além da
valorizagdo da experiéncia subjetiva como forma de conexdo com o sagrado.
Esses elementos, ja discutidos em maior profundidade no Capitulo Il, oferecem
uma chave de leitura para a contistica de Clarice, em que o sagrado se manifesta
de modo imanente, muitas vezes através do cotidiano, da natureza e das

experiéncias das personagens.

Neste capitulo, proponho uma aproximagéo entre o imaginario neopagao
e a literatura clariceana, investigando como certos contos podem ser lidos a luz
de concepgdes espirituais que se afastam da tradicdo judaico-cristda e se
aproximam de uma visao mais fluida e ciclica da existéncia. Para isso, o capitulo
esta dividido em dois grandes topicos: no primeiro, abordarei a morte sob a 6tica
neopaga, nao como ruptura absoluta, mas como parte de um ciclo de

transformacao e retorno, em consonancia com o ethos das religides pagas; no
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segundo, analisarei os momentos epifanicos nos contos, compreendendo-os
como manifestagdes do divino — ndo transcendentes, mas imanentes — que se
revelam nas frestas do cotidiano, no corpo, na natureza e nas emocodes
humanas. Essa leitura propde uma reconfiguragdo do sagrado manifestado na

contistica clariceana em sintonia com um pensamento neopagao.

4.1 A morte sob perspectiva neopaga: Ritos, ciclos e renascimentos

O Neopaganismo, ao buscar inspiragcdo em tradicdes religiosas e
espirituais anteriores ao advento do Cristianismo, resgata uma cosmovisao em
que a morte ndo é encarada como ruptura definitiva, mas como parte essencial
de um ciclo continuo de existéncia. Nas culturas ancestrais que fundamentam
os principios do Neopaganismo — como as tradigdes célticas, egipcias e greco-
romanas —, a morte ocupa um lugar central nos mitos fundadores, nos rituais e
nos calendarios sagrados. Rituais funerarios, ceriménias de passagem, cultos
aos ancestrais e mitologias sobre o submundo expressam uma relagao profunda
com a finitude, mediada por simbolos, narrativas e praticas que visam
compreender, acolher e, muitas vezes, celebrar o fim da vida como parte da

ordem natural do cosmos.

Descobertas arqueoldgicas de sepultamentos com oferendas, flores,
objetos pessoais e pinturas datadas de cerca de 60 mil anos Antes da Era
Comum, especialmente em sitios ligados ao Homo neanderthalensis,
evidenciam que a reveréncia a morte ndo € um fenbmeno recente ou
exclusivamente simbdlico, mas um traco profundo da experiéncia humana desde
seus primordios. Esses achados, além de indicar a presenga de um pensamento
magico-religioso, sugerem que a consciéncia da morte como passagem (e nao

como fim absoluto) é constitutiva da subjetividade humana.

E justamente esse enfrentamento da morte que, segundo Morin (1970),

molda a vida em suas multiplas dimensdes, tanto individuais quanto coletivas:
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O problema de conviver com a morte vai inscrever-se cada vez
mais profundamente no nosso viver. E isso vai levar-nos a um
modo de viver de dimensao simultaneamente pessoal e social.
Mais uma vez, o caminho da morte deve levar-nos mais fundo
na vida, como o caminho da vida deve levar mais fundo na morte
(Morin, 1970, p. 11).

Morin propde uma dialética entre vida e morte em que o reconhecimento
da finitude ndo apenas acentua a experiéncia do viver, mas confere a ela um
valor existencial mais profundo. Nesse sentido, a morte torna-se um eixo
estruturante da propria cultura: € a partir dela que o sujeito delimita sua
identidade, organiza seus valores e projeta sentidos. Na perspectiva neopaga,
esse eixo esta ligado ao fluxo dos ciclos naturais e a compreensao de que morrer
€ também renascer — ndo no mesmo corpo, mas no continuo da existéncia

espiritual, como energia que se transforma.

Essa concepcao de morte como experiéncia essencial a constituicao da
humanidade também é desenvolvida por Dastur (2002), para quem o saber da

morte é tdo fundante quanto a linguagem e o pensamento:

O homem sabe que deve morrer, e concordamos,
habitualmente, em ver nesse “saber” uma das caracteristicas
essenciais da humanidade, ao lado da linguagem, do
pensamento e do riso. [...] O que é, em todo caso, certo é que
esse fim, que é a prépria morte, se apresente, desde que ha
pensamento, isto é, representacdo, como um tema privilegiado
para ela, a tal ponto que podemos afirmar que a humanidade
nao alcanca a consciéncia de si mesma a nao ser através do
enfrentamento da morte (Dastur, 2002, p. 13).

A consciéncia da propria morte, portanto, ndo € apenas uma constatacao
tragica, mas um marco simbalico e ontologico do humano. Tal como ocorre nos
mitos pagaos, em que o herdi desce ao submundo para se conhecer ou em que
a Deusa morre para que a colheita renasga, Clarice constréi personagens que
se aproximam da morte como quem atravessa um limiar, ou seja, como quem

toca uma outra dimenséao do ser.

Na literatura clariceana, a morte, assim como o tempo e, por extensao,

sua passagem, figura como um dos temas mais recorrentes. A morte nao
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aparece como simples cessacao da vida, mas como elemento constitutivo da
experiéncia humana, frequentemente associada a uma percepg¢ao sensivel e
subjetiva do existir. Seus contos sdo povoados por personagens que se veem
diante da iminéncia da morte, do luto ou de uma percepcéo intima da finitude, e
essas situagdes frequentemente desencadeiam reflexdes filosoéficas, misticas ou

sensoriais que extrapolam os limites da racionalidade.

No conto “Antes da Ponte Rio-Niteréi”, a narradora comenta a morte
precoce de uma personagem, causada por uma doenga desconhecida. A
experiéncia da morte, embora seja descrita como escura e assustadora, é
também evocada como possivel fonte de encantamento, a narradora diz que a

personagem maorreu

assustada com a morte como crianga tem medo do escuro: a
morte é de grande escuridao. Ou talvez ndo. Nao sei como &,
ainda ndo morri, e depois de morrer nem saberei. Quem sabe se
nao tao escura. Quem sabe se é um deslumbramento. A morte,
quero dizer (Lispector, 2016, p. 570).

A oscilagdo do discurso entre medo e fascinio, entre escuriddo e
deslumbramento, revela o carater ambiguo da morte na narrativa clariceana. A
narradora ndo oferece uma resposta definitiva, mas coloca-se na duvida, o que
aproxima a experiéncia da morte de um enigma, de um Mistério, nos termos
neopagdos. O uso reiterado de expressdes como “nao sei’, “quem sabe” e
“talvez” aponta para um reconhecimento do limite do conhecimento humano
diante da morte — um limite que, paradoxalmente, se abre para a possibilidade

de uma revelacao.

Nesse conto, a morte € associada a escuriddo, o que pode remeter nao
apenas a noite ou ao desconhecido, mas também a interioridade do corpo, o
interior de cavernas ou o utero — imagens arquetipicas ligadas a origem da vida
e, por extensdo, ao renascimento. A cor preta, nesse contexto, adquire uma
ambivaléncia simbdlica: se, na sociedade ocidental contemporanea, ela é
comumente associada a morte como aniquilacao, ao azar, a vulnerabilidade e as
trevas, nas culturas ancestrais e em sistemas religiosos como o Neopaganismo,

o preto é uma das cores mais sagradas, pois representa o utero da Grande Mae,
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a matriz primordial de onde toda a vida emana e para onde tudo retorna. De
acordo com Prieto (2006), nas tradicdes neopagas a morte nao é tratada com
medo ou como ruptura definitiva, mas como parte de um ciclo natural e continuo
de transformacao: “Enquanto na cultura ocidental o preto esta ligado ao mal e o
branco esta associado a paz, calma, ordem, limpeza e outras conotacdes
positivas, o oposto ocorre nas culturas orientais, nas quais o branco representa
o luto”, assim como no Neopaganismo, “cuja cor oficial de luto é a branca, néo
por ela ser tida como negativa, mas por percebermos a morte como um processo

natural e tranquilo, tdo puro quanto o nascimento” (Prieto, 2006, p. 185).

Ao reconhecer que a morte pode nido ser tdo escura, mas talvez um
deslumbramento, a narradora clariceana transita por essas visdes contrastantes:
de um lado, a concepcéao ocidental moderna que teme o fim como destruicéo; de
outro, uma visdao mais antiga e espiritualizada que intui a morte como passagem

e possibilidade de renascimento.

Além disso, para muitas personagens clariceanas em contato com a
finitude, ha uma tensao psiquica profunda entre aceitar a inevitabilidade da morte
e resistir a sua forca desagregadora. Essa ambivaléncia expressa aquilo que
Morin identifica como um trago fundamental da consciéncia moderna: “A mesma
consciéncia nega e reconhece a morte: nega-a como aniquilamento, reconhece-

a como acontecimento” (Morin, 1970, p. 26).

Essa cisdo interna entre a negacdo e o reconhecimento da morte é
evidenciada nas narrativas clariceanas por meio de personagens que, diante do
mistério da morte, tentam criar um universo pods-vida, uma continuidade
simbdlica de si, como forma de preservar sua identidade diante da perspectiva
do apagamento. Esse gesto encontra eco nas tradigbes neopagéds, que
concebem a morte ndo como fim absoluto, mas como transformacao dentro de
um ciclo maior. A crenga na reencarnagao, ou na transmigracéo da alma, € um
dos fundamentos dessa visdo de mundo e aparece tanto em suas praticas

quanto em seus mitos cosmogonicos.

Como reforga Morin, a maneira singular com que o ser humano lida com
a morte o distingue entre os seres vivos: “A espécie humana € a unica para a

qual a morte esta presente durante a vida, a unica que faz acompanhar a morte
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de ritos funebres, a unica que cré na sobrevivéncia ou no renascimento dos
mortos” (Morin, 1970, p. 13). Esse saber da morte, que se atualiza nos ritos, nos
simbolos e nas narrativas, € também um modo de organizar o tempo e de dar

sentido a existéncia.

No conto “O Morto no Mar da Urca”, a morte irrompe de maneira abrupta
na narrativa, atravessando um momento cotidiano da vida da narradora — a prova
de um vestido novo — com a noticia do afogamento de um homem no mar. O
contraste entre a leveza da atividade cotidiana e a violéncia simbdlica da morte
se instala logo nas primeiras linhas, provocando um deslocamento interno na
personagem. Ao tomar conhecimento do ocorrido, a narradora expressa, de
forma imediata e visceral, o desejo de continuar viva: “O morto em salmoura.
N&o quero morrer! gritei-me muda dentro de meu vestido. O vestido € amarelo e

azul. E eu? morta de calor, nao morta de mar azul” (Lispector, 2016, p. 510).

A expressao “gritei-me muda” revela um conflito interno vivido pela
narradora: de um lado, o desejo de continuar viva; de outro, a consciéncia de
que a morte é inevitavel. A cor do vestido, amarelo e azul, contrasta com o “mar
azul”’, onde ocorreu a morte, reforcando a oposigéo entre a alegria de estar viva
e o medo de morrer. O calor, as cores e o toque do vestido simbolizam a energia
da vida no presente, enquanto o mar, impessoal e profundo, representa a
passagem inevitavel da existéncia. Ao focar sua atengao no corpo e na roupa, a
personagem tenta afastar o pensamento da morte, como se, ao se concentrar
nos detalhes do momento, pudesse se proteger da angustia de pensar no fim da
vida.

by

A narrativa, no entanto, ndo se fixa apenas na recusa; a medida que
avancga, a narradora transita entre a negagao da morte e sua aceitagdo como
forca inevitavel: “S6 se deve ir a Urca para provar vestido alegre. A mulher, que
sou eu, sO quer alegria. Mas eu me curvo diante da morte. Que vira, vira, vira.
Quando? ai € que esta, pode vir a qualquer momento” (Lispector, 2016, p. 511).
O gesto de “curvar-se diante da morte” remete a uma postura ritualistica e
reverente, que ecoa praticas de reconhecimento da finitude presentes no
Neopaganismo. A morte deixa de ser apenas uma interrupgao tragica para
tornar-se um Mistério que precisa ser acolhido, ainda que com espanto ou

resignagao.
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Essa postura é reforcada quando a narradora, em meio ao calor da
manha, solicita uma prova da existéncia divina e afirma recebé-la através de uma
manifestacido sensorial intensa: “Mas eu, que estava provando o vestido no calor
da manha, pedi uma prova de Deus. E senti uma coisa intensissima, um perfume
intenso demais de rosas. Entao tive a prova, as duas provas; de Deus e do
vestido” (Lispector, 2016, p. 511). O divino, nesta passagem, revela-se de modo
imanente, através de um elemento natural, a rosa, tradicionalmente associada a
Deusa Mae nas religides pagas e ao sagrado feminino em diversas tradigdes
esotéricas. A rosa, com sua beleza e aroma, torna-se ponte entre o visivel e 0
invisivel, entre o real e o simbdlico. A “prova de Deus” é, portanto, uma
experiéncia sensorial € intuitiva, que nao se da por meio de dogmas, mas através
da natureza. A natureza aqui é o oraculo. A personagem percebe, sente e
interpreta o mundo por vias ndo-convencionais, mas compreende o sagrado a

partir da escuta atenta aos sinais da Terra.

Ao afirmar que “s6 se deve morrer de morte morrida, nunca de desastre,
nunca de afogagdo no mar. Eu pecgo prote¢cdo para os meus, que sdo muitos. E
a protecéo, tenho certeza, vira” (Lispector, 2016, p. 511), a narradora reconhece
a existéncia de forcas espirituais que podem interceder em sua vida. Essa
confianga evoca um imaginario politeista, em que divindades e entidades
espirituais coexistem em multiplas formas e atuam como protetores. A fé
expressa por essa personagem nao esta vinculada a um deus unico e
transcendente, mas sim a uma espiritualidade plural, imanente e profundamente
conectada aos ciclos naturais e a sensorialidade do corpo. Como nas praticas
neopagas, em que se evocam deuses e deusas por meio de aromas, cores e
simbolos, a personagem clariceana constréi sua relagdo com o divino a partir de
uma experiéncia subjetiva e simbdlica. Convergindo ao pensamento de Morin
(1970), a narradora reconhece mas também nega as ideias de morte, pois
termina o conto exaltando a beleza de seu vestido lindo perante a barbaridade
da morte — “Mas estava aténita. Atbnita no meu vestido lindo” (Lispector, 2016,
p. 511) —, de modo que a expressao da perplexidade diante da morte nao elimina

a celebracio da vida.

Essa mesma dindmica de recalque e substituicao simbdlica da morte por

atividades cotidianas é explorada de maneira ainda mais explicita no conto “Por
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Enquanto”. A narradora, ao ser confrontada com a noticia da morte do pai de
uma moca, entra em um fluxo de acdes que buscam evitar a tomada de
consciéncia plena da finitude: “Eu devia ter me oferecido para ir ao enterro do
pai da moga? A morte seria hoje demais para mim. Ja sei o que vou fazer: vou
comer. Depois eu volto. [...] Descobri que estou morrendo de fome. Mal posso
esperar que ela me chame” (Lispector, 2016, p. 561). Entdo, enquanto espera a
comida ficar pronta, a narradora comeca a ocupar seu tempo de outras formas
para ndo pensar sobre a morte: “Ah, ja sei o que vou fazer: vou mudar de roupa.
Depois eu como, e depois volto a maquina. Até ja” (Lispector, 2016, p. 561) e
ainda “ja comi. Estava 6timo. Tomei um pouco de rosé. Agora vou tomar um café.
E refrigerar a sala. [...] Liguei meu radio de pilha. [...] Quero alegria, a melancolia

me mata aos poucos” (Lispector, 2016, p. 561).

Aqui, o corpo fala. A fome, sintoma fisico, € mobilizada como substituto
simbdlico para a angustia da morte. Comer, mudar de roupa, escrever, tomar
vinho, tomar café, refrigerar a sala, ligar o radio, cada um destes gestos € uma
tentativa de reconecta-la a vida e negar, mesmo que temporariamente, a
consciéncia da morte. Como nos rituais de protecdo neopagaos, em que se
acionam os cinco sentidos para celebrar a vida e afastar energias densas, a
personagem tenta preservar-se do pensamento da morte através da criagdo de

um cotidiano ritualistico.

Para os neopagéaos, a reencarnagao nao é apenas uma crenga, mas um
principio estruturante de sua cosmovisao. Trata-se de um sistema metafisico que
supde a existéncia de uma alma ou consciéncia espiritual que retorna
repetidamente ao mundo material com o objetivo de aperfeigoar-se. Esse retorno
ocorre em diferentes épocas, culturas e contextos, o que implica que a evolugao
da alma esta diretamente relacionada a sua capacidade de aprender,
transformar-se e agir de modo ético em relagéo a si, aos outros seres, humanos
e ndo humanos, e ao meio em que esta inserida. A ética neopaga, portanto, néo
se restringe ao convivio social, mas estende-se a uma percepg¢ao ampliada da
existéncia como teia: uma rede invisivel, interconectada, em que tudo que vive
esta vinculado e influencia tudo o mais. Esse principio ressoa com a ideia de que

a espiritualidade nao se da fora da Terra, mas através dela.
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Nesse processo continuo de nascer, morrer e renascer, cada existéncia é
vista como uma etapa de aprendizagem, como reforga Cunningham (2002, p.
94): “Areencarnagao € o instrumento pelo qual nossas almas sao aperfeigoadas.
Uma vida n&o basta para atingir tal objetivo; portanto, a consciéncia (alma)
renasce inumeras vezes, cada vida englobando um grupo diferente de licoes, até
que a perfeicao seja atingida”. A perfeicao aqui nao deve ser entendida como um
ideal moral absoluto, mas como uma harmonia espiritual alcangada através da

integragdo com 0 cosmos, com a natureza e com 0s outros seres.

Na contistica clariceana, essa ideia de multiplas existéncias aparece nao

apenas como tema, mas também como estrutura narrativa. O conto “O Ovo e a

7

Galinha” é particularmente exemplar nesse sentido. Por meio de uma linguagem
lirica e fragmentaria, o texto apresenta um fluxo de consciéncia em que o ovo,
objeto aparentemente banal do cotidiano, se torna catalisador de reflexdes
ontoldgicas profundas. Ao ver o ovo sobre a mesa, a narradora € imediatamente
transportada para um tempo remoto, como se houvesse uma ativagdo de uma

memoria ancestral:

Ver um ovo hunca se mantém no presente: mal vejo um ovo e ja
se torna ter visto um ovo ha trés milénios. [...] — Quando eu era
antiga um ovo pousou no meu ombro. [...] — Quando eu era
antiga fui depositaria do ovo e caminhei de leve para néo
entornar o siléncio do ovo. Quando morri, tiraram de mim o ovo
com cuidado. Ainda estava vivo. — Sé quem visse o mundo veria
0 ovo. Como o mundo, o ovo € 6bvio (Lispector, 2016, p. 303).

A escolha do ovo como metafora é particularmente significativa.
Simbolicamente, o ovo é um arquétipo universal de origem e potencialidade.
Segundo Chevalier e Gheerbrant (2023), o ovo é considerado um dos simbolos

mais antigos e disseminados do nascimento e da renovagéo:

O ovo, considerado aquele que contém o germe e a partir do
qual se desenvolvera a manifestagcao, € um simbolo universal e
explica-se por si mesmo. O nascimento do mundo a partir de um
ovo € uma ideia comum a celtas, gregos, egipcios, fenicios,
cananeus, tibetanos, hindus, viethamitas, chineses, japoneses,
as populagdes da Sibéria e da Indonésia e a muitas outras ainda.
[..] O ovo é uma realidade primordial. [...] O ovo aparece
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igualmente como um dos simbolos da renovagdo periddica da
natureza (Chevalier; Gheerbrant, 2023, p. 747-749).

Assim, a recorréncia dessa simbologia em diversas culturas reforca a
universalidade do ovo como representacido do ciclo eterno da vida, da morte e

do renascimento.

Ainda neste conto, a frase “quando eu era antiga” indica que a narradora
reconhece, ainda que de forma sutil, a existéncia de outras vidas anteriores a
atual. Essa expresséo sugere que este “eu” que narra ja teve outras formas de
existéncia e que ainda guarda dentro de si marcas dessas experiéncias
passadas. Quando a narradora afirma “quando morri’, ndo esta se referindo a
morte como fim absoluto, mas como uma etapa dentro de um ciclo continuo. Isso
fica evidente pelo fato de que o ovo, simbolo central da narrativa, permanece
vivo, mesmo apos essa morte. A ideia principal € que a vida nao termina com a
morte, mas continua de outras formas: ela se transforma, reaparece, retorna.
Nesse sentido, o ovo funciona como um elo simbdlico entre diferentes vidas,
diferentes tempos e diferentes planos de existéncia. Ele torna visivel aquilo que,
na maior parte do tempo, € invisivel: a continuidade da existéncia para além da

morte.

Esse carater de ancestralidade e memoria espiritual também esta
presente em outro trecho significativo do conto, quando a narradora afirma: “o
ovo ¢ invisivel a olho nu. De ovo a ovo chega-se a Deus, que ¢é invisivel a olho
nu. [...] Com o tempo, o ovo se tornou um ovo de galinha” (Lispector, 2016, p.
304-305). A metafora do invisivel conecta o espiritual ao simbdlico, indicando que
ha verdades que escapam a razdo, mas que se revelam a sensibilidade, uma
visdo coerente com a epistemologia neopaga, que valoriza a experiéncia
sensivel, intuitiva e ritualistica como via de acesso ao sagrado. O ovo, como
Deus, ndo se vé diretamente, mas pode ser intuido, pressentido, sentido, como

um arquétipo que se manifesta silenciosamente através dos ciclos da existéncia.

A reencarnagao também se manifesta simbolicamente no conto
“Perdoando Deus”. Nele, a narradora protagonista, ao deparar-se com um rato
morto na rua, experimenta repulsa e medo, sentimentos que evocam memorias

profundas e perturbadoras: “Bem poderia ter sido levado em conta o pavor que
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desde pequena me alucina e persegue, os ratos ja riram de mim, no passado do
mundo os ratos ja me devoraram com pressa e raiva” (Lispector, 2016, p. 404).
A linguagem empregada sugere uma vivéncia anterior, um tempo fora do tempo,
que remete a outras vidas. O uso da expresséo “no passado do mundo” indica
um tempo mitico, anterior a vida presente, em que a narradora teria sido vitima
dos ratos, figuras aqui associadas ao submundo, a morte, a decadéncia e as

forgas inconscientes mais primitivas.

Segundo Chevalier e Gheerbrant (2023), o rato € um simbolo ctdnico, ou
seja, vinculado ao mundo subterraneo e aos aspectos sombrios da psique. Sua
associagao com instintos basicos, impulsos recalcados e desejos inconscientes
refor¢ca a nogao de que o medo da narradora € mais do que uma simples reacgao:
€ um retorno do recalcado, uma memoria de outras existéncias. O rato, nesse
sentido, ndo € apenas um animal impuro, mas a materializagao de algo profundo
que foi vivido e que deixou marcas — marcas que ressurgem no presente como

angustia que a personagem nao entende.

Essa percepcao é compativel com a crenga neopaga de que as almas
reencarnam carregando consigo aprendizados, traumas e memdrias de outras
vidas. As experiéncias acumuladas ao longo de sucessivas encarnag¢des nao sao
apagadas completamente: elas se manifestam em sensacdes, intuicbes, medos
e impulsos que, embora muitas vezes inexplicaveis pela razao, fazem parte do
repertério espiritual do sujeito. A memaria da dor, “os ratos ja me devoraram”, €,
aqui, uma memoria espiritual, acessada por meio de um evento corriqueiro que
desencadeia um mergulho em camadas mais profundas da psique da

personagem.

A nogao de reencarnagao esta, ainda, intimamente relacionada ao tempo
mitico que perpassa a contistica clariceana. Como discutido no Capitulo Il desta
tese, muitos contos de Clarice operam com um tempo circular, fragmentado, nao
linear. O passado, o presente e o futuro coexistem na consciéncia da
personagem, fundindo-se em uma espécie de tempo ritualistico que lembra o
tempo vivido pelos povos antigos. E nesse tempo que as experiéncias espirituais
se atualizam, ndo como memodria histérica, mas como vivéncia arquetipica.

Trata-se do mesmo tempo simbdlico que rege os ritos de passagem nas
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tradicbes neopagas, os quais marcam as grandes transformagdes da alma:

nascimento, morte e renascimento.

Figura 4 — Uroboros
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Fonte: GORGIO, 2024, online.

O tempo circular também pode ser relacionado ao simbolo alquimico
uroboros, uma serpente que morde a proépria calda, representando o infinito e

aquilo que nao tem comeco e nem fim:

A serpente que morde a propria cauda, que nao para de girar
sobre si mesma, que se encerra no seu proprio ciclo, evoca a
roda das existéncias, o samsara, como que condenada a jamais
escapar de seu ciclo para se elevar a um nivel superior:
simboliza entdo o perpétuo retorno, o circulo indefinido dos
renascimentos, a repeticdo continua, que trai a predominancia
de um fundamental impulso de morte (Chevalier; Gheerbrant,
2023, p. 1007).

Na obra clariceana, o tempo e a identidade se dobram sobre si mesmos.
O eu que fala &, simultaneamente, o que foi e 0 que sera. A serpente, simbolo
arquetipico do eterno retorno, encarna o préprio movimento da alma em sua

jornada continua de transformagao — esta que nado cessa com a morte, mas que
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nela encontra apenas uma de suas muitas passagens. O préprio tempo passa a

ser a representacao da morte e da finitude humana.

A realizacdo de rituais de passagem acompanha a trajetoria da
humanidade desde tempos imemoriais. Embora ndo seja possivel determinar
com precisao o momento histérico em que essas praticas se originaram, é certo
que fazem parte do desenvolvimento simbdlico e espiritual das sociedades
humanas desde o surgimento da cultura. Os rituais de passagem desempenham,
nesse sentido, um papel fundamental na organizagdo da vida coletiva e na
construcdo da identidade individual, atuando como marcadores das grandes

transformacdes existenciais.

O termo “rito de passagem” foi introduzido pelo antropélogo aleméao Arnold
Van Gennep, em sua obra classica Les Rites de Passage, publicada em 1909.
Para Van Gennep, os ritos de passagem compreendem qualquer ritual que
assinale uma mudanga significativa no estado ou condi¢gado de um individuo, seja
em sua relagdo com a comunidade, seja em aspectos mais intimos de sua
existéncia. Tais ritos, segundo o autor, geralmente envolvem trés fases:
separagao, transicéo (ou liminaridade) e reintegragdo, marcando assim o fim de

uma etapa e o inicio de outra.

No contexto contemporaneo, Prieto (2006) expande essa concepg¢ao ao

afirmar que

os ritos de passagem sdo cerimbnias que celebram as
transicbes naturais da vida e toda sua multiplicidade de
experiéncias: nascimento, puberdade, maturidade, velhice e
morte. A negligéncia destes rituais conduziu a sociedade a perda
do contato com seus ciclos naturais e a deixou fora de
alinhamento com o mundo ao seu redor, trazendo como
consequéncia a auséncia de sua identidade. De um ponto de
vista inconsciente e arquetipico, os rituais sempre foram
fundamentais para a vida social e pessoal. [...] Os ritos de
passagem formam o ser humano, mostrando seu lugar na
sociedade, na comunidade e cultura, indicando muitas vezes o
status que alguém ocupa (Prieto, 2006, p. 17).

Prieto destaca, portanto, que tais ritos ndo sdo apenas cerimdnias

simbdlicas, mas formas de manter o individuo e a comunidade em sintonia com
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os ciclos da natureza e da vida. Em um plano mais profundo, de ordem
arquetipica e inconsciente, os ritos de passagem sao estruturantes da
experiéncia humana, pois conferem sentido as mudancgas inevitaveis da
existéncia. Eles servem para localizar o individuo em sua cultura, atribuindo-lhe
lugar, papel e pertencimento, ao mesmo tempo em que o ajudam a atravessar

momentos de ruptura, como o nascimento, a puberdade, o casamento e a morte.

Esses ritos também reforcam a continuidade das tradigdes, fortalecendo
os lagos entre as geragdes e promovendo a coesao do grupo social. Em termos
simbdlicos, eles celebram a evolucdo do ser humano em suas multiplas
dimensbes: bioldgica, social, afetiva, espiritual e religiosa. Sao, portanto,

ferramentas de transformacao individual e coletiva.

No Neopaganismo, os ritos de passagem ocupam lugar central na pratica
religiosa, pois articulam a experiéncia humana aos grandes ciclos da natureza e
da espiritualidade. Trés grandes momentos sao particularmente destacados
como essenciais dentro das tradigcbes neopagas: o nascimento (wiccaning), a
vivéncia dos relacionamentos (especialmente o casamento, ou handfasting) e a
morte (requiem). Esses rituais ndo apenas marcam transi¢cdes biograficas, mas

também oferecem ao praticante acesso ao Mistério.

De acordo com Prieto (2006, p. 181), “todas as culturas ancestrais viam
na morte um momento sagrado e todas possuiam rituais proprios de preparacao
da alma para o seu proximo estagio. Todas as culturas primitivas compartilhavam
do mesmo pensamento: de que o espirito sobrevive a morte”. Essa crenca na
continuidade da existéncia apés a morte reafirma o carater transformador e
iniciatico do rito funebre: trata-se de preparar o espirito para outra jornada, para
um novo ciclo de renascimento, conforme os principios da reencarnagcao que

norteiam grande parte das tradicbes pagas.

No Neopaganismo, os ritos de passagem sao concebidos como vivéncias
espirituais que ndo podem ser plenamente descritas por palavras. O Mistério,
nesse contexto, refere-se a um tipo de saber espiritual que nao é transmissivel
por explicacdes racionais, mas apenas acessivel pela experiéncia direta. Trata-
se de um conhecimento vivencial, ritualistico e subjetivo que se revela somente

a quem o vive. Por isso, os ritos de passagem sdo considerados portas de
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entrada para o Mistério: o individuo que os atravessa ndo apenas muda de
status, mas também participa de uma revelacao espiritual que transforma sua

percepcao de si mesmo e do mundo.

Entre esses Mistérios, a morte ocupa um lugar singular. Para os
neopagaos, ela € o maior e mais indecifravel de todos, pois escapa a qualquer

tentativa de controle ou definicdo. Como afirma Prieto,

simplesmente ndo sabemos o que ela é e como controla-la. A
necessidade do homem em eternizar e controlar todas as coisas
o faz temer verazmente a morte. Visto que a morte é algo
inevitavel, ela precisa ser aceita, compreendida e encarada com
naturalidade (Prieto, 2006, p. 184).

Essa aceitacdo da morte como parte essencial da vida, e ndo como sua
negacao, constitui um dos fundamentos da espiritualidade neopaga. A morte &
vista como um retorno a Terra, ao utero da Deusa, ao ciclo da Roda do Ano e,
como tal, deve ser celebrada, preparada e ritualizada. Ao contrario da légica
moderna ocidental, que tenta afastar e negar a morte, o Neopaganismo a

reinscreve como parte constitutiva do Mistério da existéncia.

Dessa forma, os ritos de passagem ndo sao apenas celebragbes
simbdlicas, mas verdadeiros dispositivos de transformagao espiritual. Eles
integram o ser humano aos ritmos coésmicos, conferem sentido as suas
transicdes e oferecem, através do Mistério, uma vivéncia profunda do sagrado.
No caso da morte, esse Mistério € atravessado com reveréncia, confianca e
entrega, reforgando a visdo de que tudo que nasce deve morrer — e tudo que

morre, renasce.

Como discutido anteriormente, uma das premissas centrais do
Neopaganismo é a crenga na imanéncia do divino. Isso significa que o sagrado
nao esta distante nem separado do mundo material, mas presente em todas as
manifestacbes da natureza. A Deusa e o Deus, os principios feminino e
masculino do divino, ndo habitam um plano transcendente e inalcangavel: eles
permeiam tudo o que existe, inclusive as transformag¢des mais profundas e

inevitaveis da existéncia humana, como a morte. Nesse sentido, todos os ciclos
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sdo considerados sagrados: nascimento, crescimento, maturidade, declinio e
morte. Esses momentos eram tradicionalmente marcados por rituais, os ritos de
passagem, que acompanhavam e davam sentido as mudancgas da vida. Como
afirma Prieto (2006),

todos os ciclos sao sagrados, fazem parte da Deusa. [...] Os
Ritos de Passagem ocuparam uma posicdo essencial na
Antiguidade, quando cada idade e fase importante da vida eram
marcadas com rituais especificos que mostravam e enfatizavam
a relacdo do homem com a natureza — com a vida — ensinando
valores e diretrizes para o encontro da Totalidade. O resgate
desses rituais milenares € uma maneira de escapar do
materialismo e da alienacdo da sociedade atual com seus
valores corrompidos e preconceitos. [...] A nogao de Cla e luta
pelos altos ideais que encerram os Ritos de Passagem se
perderam (Prieto, 2006, p. 16).

Nesse contexto, celebrar os ciclos da natureza e as fases da vida humana
era também uma forma de vivenciar o sagrado. Ao passar por esses ritos, o
individuo era reconectado com a ordem cdsmica e espiritual da qual faz parte. O
abandono dessas praticas, no entanto, tem sido uma marca da modernidade. A
valorizag&do excessiva da juventude, a recusa em aceitar o envelhecimento e a
morte e o culto ao progresso e a racionalidade contribuiram para a perda de
conexao com os ritmos naturais — o que, na visdo neopaga, tem causado um

distanciamento crescente entre o ser humano e sua esséncia espiritual.

Prieto observa que, ao deixar de celebrar os ritos de passagem, a
sociedade contemporanea também se afasta dos Mistérios da vida, experiéncias

profundas que ndo podem ser reduzidas a razao:

Nossa cultura se afasta cotidianamente dos Mistérios que
envolvem a transi¢cdo da vida e da Roda do Viver. Para o homem
moderno que deseja eternizar a juventude, colocando valor
somente nela, os Ritos de Passagem que celebram os fluxos da
vida humana em diregao a sabedoria, que sé chega com a idade
e o tempo, deixaram de ser vitais. Alias, sdo sumariamente
renegados e evitados, fazendo com que o homem se engane
com falsos valores e expectativas da vida moderna (Prieto, 2006,
p. 15).
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Os ritos de passagem, nesse sentido, n&o sao apenas formas simbdlicas
de marcar transi¢cdes, mas instrumentos de sabedoria. Eles ensinam que cada
fase da vida tem um valor préprio e que a evolugao espiritual se da por meio do
acolhimento de todas elas, inclusive da morte. Quando esses ritos s&o
esquecidos, ou relegados ao plano do folclore, perde-se também a oportunidade

de experienciar o Mistério.

Assim como a morte, o Mistério exige entrega e presenca, pois € atraves
da vivéncia, e ndo da explicacdo, que ele se revela. Por isso, os ritos de
passagem sdo vistos como caminhos de acesso ao Mistério. A auséncia desses
rituais na cultura contemporanea, especialmente os funerarios, revela o medo
moderno da morte, que é cada vez mais ocultada, higienizada ou tratada como
tabu. Como aponta Prieto (2006, p. 23), “espiritualmente falando, aquele que ndo
passa pelos ritos funebres ndo esta morto”, pois € o ritual que conduz
simbolicamente a alma ao seu novo estagio. Morin (1970, p. 25) complementa
essa visao ao afirmar que “nao existe praticamente qualquer grupo arcaico, por
muito ‘primitivo’ que seja, que abandone os seus mortos ou que os abandone

sem ritos”.

Essas afirmagdes reforcam a ideia de que os rituais funerarios sao
universais e essenciais para dar sentido a morte. Cada cultura desenvolveu seus
proprios modos de conduzir os mortos ao além, mas, em todas elas, os ritos
funebres representam uma passagem, tanto para quem parte quanto para quem
permanece. Negar ou silenciar esse momento, como ocorre em muitos contextos
contemporaneos, representa também uma forma de negar a finitude e o préprio

pertencimento a natureza.

Esse distanciamento em relagdo aos ciclos naturais, particularmente em
relacdo a morte, gera um efeito de estranhamento no sujeito moderno. Ao se
afastar da natureza, o ser humano deixa de reconhecé-la como parte de si e
passa a vé-la como algo exterior, por vezes ameacgador ou incompreensivel. Isso
se manifesta também em representagdes literarias. Em alguns contos
clariceanos, por exemplo, € possivel perceber momentos de intensa comunhao

entre a narradora e a natureza.
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No conto “Tanta Mansidao”, a narradora contempla a chuva e experimenta
uma profunda integragdo com ela. Essa unido ndo se da por necessidade,
utilidade ou desejo de controle, mas por reconhecimento daquilo que € comum
entre elas: o fato de ambas serem manifestagdes naturais, vivas, conscientes de

si. A narradora declara:

Apenas isso: chove e estou vendo a chuva. Que simplicidade.
Nunca pensei que o mundo e eu chegassemos a esse ponto de
trigo. A chuva cai ndo porque esta precisando de mim, e eu olho
a chuva nao porque preciso dela. Mas nds estamos tao juntas
como a agua da chuva esta ligada a chuva. E eu nao estou
agradecendo nada. Nao tivesse eu, logo depois de nascer,
tomado involuntaria e forcadamente o caminho que tomei — e
teria sido sempre o que realmente estou sendo: uma camponesa
que estda num campo onde chove. Nem sequer agradecendo ao
Deus ou a natureza. A chuva também n&o agradece nada. N&do
SOu uma coisa que agradece ter se transformado em outra. Sou
uma mulher, sou uma pessoa, sou uma atengdo, sou um corpo
olhando pela janela. Assim como a chuva ndo é grata por ndo
ser uma pedra. Ela € uma chuva. Talvez seja isso ao que se
poderia chamar de estar vivo. Nao mais que isto, mas isto: vivo.
E apenas vivo de uma alegria mansa (Lispector, 2016, p. 519).

Nesse excerto, a narradora ndo agradece a chuva, nem se vé superior a
ela. Ela simplesmente €, assim como a chuva também é. Ambas existem em um
mesmo nivel ontolégico, ambas compartiiham da vida. Essa percepcao de
unidade com a natureza, que ocorre de forma silenciosa, cotidiana e poética,
aproxima-se da espiritualidade neopagé que valoriza a presenga, a escuta do
mundo, o respeito aos ciclos naturais e a aceitacdo do Mistério da existéncia.
Assim, o conto expressa ndo apenas uma cena contemplativa, mas uma
verdadeira experiéncia espiritual, em que a narradora rompe com a légica da
separagao entre sujeito e objeto, humano e natureza, e acessa uma dimenséao

profunda de pertencimento.

Muitas personagens clariceanas demonstram uma preocupagao
constante com a prépria finitude. Em suas reflexdes, a morte aparece ora como
um acontecimento inevitavel e temido, ora como uma experiéncia aceita com
serenidade ou até com curiosidade. A morte, nesses contos, ndo € apenas um

tema, mas um elemento que permeia a subjetividade das personagens, que
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frequentemente se veem tomadas pela inquietagao diante do grande Mistério do

pos-vida, uma dimensao que escapa a razao e a linguagem.

No Neopaganismo, ha a crenga de que, apos a morte, o espirito retorna a
fonte primordial de onde veio, geralmente associada a figura da Deusa, que
representa tanto os poderes criativos quanto os destrutivos do universo. De

acordo com Prieto (2018),

[...] retornaremos para a fonte primordial de energia da qual
viemos, a Deusa, que possui em si poderes criativos e
destrutivos. Todos ndés somos parte do Divino e retornaremos
para a mesma fonte no momento da morte para sermos criados
novamente e nos tornarmos plenos para um dia renascer. Como
essa fonte primordial vai se apresentar ao nosso espirito apds a
morte depende da Cosmovisao que acreditamos em vida (Prieto,
2018, p. 226).

Essa vis&o atribui ao sujeito uma participagéo ativa na constru¢ao de sua
prépria realidade pdés-morte. O que o espirito experimentara apos a morte esta
condicionado as crengas, aos valores e a forma como a pessoa compreendeu a
vida enquanto encarnada. Dessa forma, a realidade pds-morte nao é fixa ou
imposta por um dogma, mas construida segundo as convicgdes espirituais de

cada individuo.

Essa ideia encontra eco no conto “A Procura de uma Dignidade”, em que

a narradora afirma:

meditativa, concluiu que iria morrer secretamente assim como
secretamente vivera. Mas também sabia que toda morte é
secreta. Do fundo de sua futura morte imaginou ver no espelho
a figura cobicada de Roberto Carlos, com aqueles macios
cabelos encaracolados que ele tinha (Lispector, 2016, p. 449).

A personagem projeta sua morte como uma experiéncia intima, silenciosa,
unica; uma transigao que, embora inevitavel, sera vivida com a mesma discri¢ao
com que conduziu sua vida. A imagem de Roberto Carlos, surgida no espelho
como um reflexo afetivo e simbdlico, sugere que até mesmo o momento da morte

sera preenchido por representagdes subjetivas e fantasias construidas ao longo
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da existéncia. A morte, aqui, é tdo pessoal quanto a vida, ideia que se alinha a
perspectiva neopagéd apresentada por Prieto (2018), na qual o pds-vida é

moldado pela experiéncia individual.

No conto “E para L4 Que Eu Vou”, essa dimensdo simbdlica da morte é
ainda mais acentuada. A narradora afirma: “vou, sim. E volto para ver como estao
as coisas. Se continuam magicas” (Lispector, 2016, p. 508). Ao afirmar que
retornara para observar se 0 mundo ainda € magico, a personagem sugere que
a morte n&o representa um fim absoluto, mas uma passagem apds a qual o
espirito pode retornar, observar e talvez até intervir no plano material. Em outro

trecho do mesmo conto, a narradora reflete:

Depois de morta é para a realidade que vou. Por enquanto é
sonho. Sonho fatidico. Mas depois — depois tudo é real. E a alma
livre procura um canto para se acomodar. Mim € um eu que
anuncio. Nao sei sobre o que estou falando. Estou falando do
nada. Eu sou nada. Depois de morta engrandecerei e me
espalharei, e alguém dira com amor meu nome. [...] Eu a beira
do vento. O morro dos ventos uivantes me chama. Vou, bruxa
que sou. E me transmuto (Lispector, 2016, p. 508-509).

Aqui, a personagem inverte a légica comum: a vida ndo € o real, mas o
sonho, um estagio transitério e nebuloso que sé se esclarecera com a morte. E
apenas apos a morte que a alma se libertara e podera encontrar seu lugar no
universo. A expressao “vou, bruxa que sou. E me transmuto” ndo apenas reforca
a identidade da personagem como mulher conectada ao sagrado feminino e aos
ciclos da natureza, mas também indica uma metamorfose espiritual, um retorno
a esséncia, talvez como energia ou como vento. Essa fusdo simbdlica com o
vento, elemento associado ao espirito e ao movimento, remete a ideia neopaga
de integracdo entre o humano e os elementos naturais, num processo de

dissolucéo e continuidade.

O tema da morte como alivio ou libertacdo também aparece no conto
“Mais Dois Bébados”, onde a personagem, cansada da propria existéncia e de
seus pensamentos recorrentes sobre a morte, afirma: “La [no cemitério], onde

nao se tem lagrimas nem pensamentos que exprimam a profunda miséria de
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acabar” (Lispector, 2016, p. 131). Aqui, a morte aparece como um fim do

sofrimento psiquico, como um siléncio absoluto diante da dor de existir.

Esse cansaco da vida, que encontra na morte uma possibilidade de
cessacao, € retomado também no conto “Brasilia”, escrito quando Clarice estava
doente, e possivelmente confrontando a ideia de sua propria morte: “Eu sei
morrer. Morri desde pequena. E d6i mas a gente finge que ndo doi. Estou com
tanta saudade de Deus. E agora vou morrer um pouquinho. Estou tao precisada.
Sim. Aceito, my Lord. Sob protesto. Mas Brasilia & esplendor. Estou

assustadissima” (Lispector, 2016, p. 618).

A personagem aqui parece se preparar para morrer, ainda que com receio
e protesto. Ao mesmo tempo em que reconhece a dor da finitude, também
expressa entrega e aceitagao, evocando um “my Lord” que remete a divindade.
No entanto, essa divindade ndo é claramente crista: trata-se antes de um misto
entre o sagrado individual e um gesto de reconciliagdo com a vida e com o fim.
A fala da narradora sugere uma preparagdo subjetiva para o pos-vida,
sintonizando-se com a perspectiva neopagéa segundo a qual a maneira como se

vive determina a forma como se morre — e 0 que se vivencia depois da morte.

Pensar sobre a finitude da vida € uma pratica comum nos meios
neopagaos, pois ao celebrar os ciclos da Terra (por meio da Roda do Ano), eles

também encenam os mistérios da vida e da morte, por meio da teagonia:

Quanto mais tivermos trabalhado sobre nossa aceitagdo da
morte, mais perceberemos que ela é a afirmagao da vida, nos
levando a refletir profundamente sobre nossos atos. A maneira
pela qual vivemos é a manifestagdo do que somos. Através da
morte nos tornamos finalmente iguais, pois ela ndo reconhece e
nao perdoa reis, nobres ou seja la quem for. Ela simplesmente
executa sua fungdo e missao que é nos levar de volta a fonte
primordial de onde tudo se originou (Prieto, 2006, p. 186).

Essa consciéncia espiritual leva muitos adeptos do Neopaganismo a
planejar seus proprios ritos funerarios, assegurando que suas praticas espirituais
sejam respeitadas apds sua morte. Segundo Prieto, € recomendavel que o

praticante registre formalmente seus desejos para
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ter um funeral Pagao aos seus familiares e amigos, assegurando
que sua vontade sera respeitada e realizada. Este € um ato
digno e ético que qualquer ente querido ndo deveria se negar a
fazer. Se necessario, a solicitacdo podera ser registrada em
cartorio, cujas cépias poderdo ser deixadas sob a guarda de
diferentes pessoas como forma de assegurar um funeral Pagao.
Todo Wiccaniano podera registrar no Livro das Sombras o seu
proprio Réquiem, criado por ele, para ser realizado no momento
da morte. L3, ele indicara como gostaria que sua ceriménia fosse
realizada, quais canticos sagrados devem ser entoados, quais
textos devem ser lidos, quais flores gostaria de ver ornando o
seu funeral, além de deixar registrada mensagens para as
pessoas amadas que poderao ser lidas durante o Rito (Prieto,
2006, p. 186).

Esse cuidado em planejar o proprio ritual funebre demonstra o quanto o
momento da morte é considerado sagrado e digno de atencéo consciente. Os
ritos ndo sdo apenas uma homenagem ao falecido, mas também uma forma de
transicao para aqueles que ficam. O funeral, portanto, ndo € apenas para quem
parte, mas também para os vivos, que elaboram sua perda e se reconectam ao

ciclo da vida.

Um dos aspectos centrais da espiritualidade neopaga € a compreensao
da morte como parte de um ciclo maior, natural e sagrado. Essa viséo é
simbolicamente representada pela Roda do Ano, estrutura ritual que organiza o
calendario liturgico dos praticantes neopagaos. A Roda do Ano é composta por
oito celebragbes sazonais chamadas sabas e por rituais lunares chamados
esbas. Enquanto os esbas sdo orientados pelos ciclos da Lua, geralmente
realizados nas fases cheia ou nova, os sabas seguem os movimentos solares,
marcando os solsticios, os equinécios e os pontos intermediarios entre eles.
Nesses rituais, celebra-se ndo apenas o tempo, mas as transformacdes que

ocorrem na natureza e dentro do proprio ser humano.

De acordo com Feu (2005), ha oito sabas celebrados pelos neopagéos,
sendo divididos entre quatro sabas maiores e quatro sabas menores. Os sabas
maiores tém datas de celebragao fixas e acontecem entre os sabas menores. Os
sabas menores tém datas nao fixas, dependendo do inicio de cada estacéo. Dos
sabas menores temos Ostara (no equindcio de primavera), Litha (no solsticio de

verdao), Mabon (no equinocio de outono) e Yule (no solsticio de inverno). Dos
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sabas maiores, temos Samhain (entre Mabon e Yule), Imbolc (entre Yule e
Ostara), Beltane (entre Ostara e Litha) e Lughnasadh (entre Litha e Mabon).
Cada um desses rituais carrega consigo um mito simbdlico que encena a jornada
do Deus Cornifero e da Deusa, representando o nascimento, crescimento, morte

e renascimento.

A Roda do Ano inicia-se tradicionalmente em Sambhain, celebrado no final
do outono, quando o Deus morre e a Deusa entra em luto. Durante o inverno, no
saba de Yule, o Deus renasce como uma crianga, gerada pela propria Deusa,
que, nesse ponto, deixa de ser sua consorte e passa a ser sua mae. A medida
que os dias se tornam mais longos e quentes, o Deus cresce, tornando-se um
jovem vigoroso. Em Beltane, ocorre sua unido com a Deusa, ent&o ele deixa de
ser seu filho e passa a ser seu amante e consorte, engravidando-a de si mesmo,
pois morrera em Samhain (outono) e renascera em Yule novamente, encenando
eternamente esse ciclo. Esse mito ciclico revela a compreensao do tempo como
uma espiral continua, em que morte e renascimento sao faces de uma mesma

realidade. Dessa forma,

a Roda do Ano, que reflete o ciclo de nascimento, vida e morte
do Deus Cornifero, reflete também nossa visdo sobre a vida,
tanto no nivel fisico quanto espiritual. Nela percebemos que a
vida se inicia nas sombras do utero da Deusa. Esta vida cresce,
amadurece, envelhece e morre, retornando novamente ao
ventre da Grande Mae para um dia renascer. Assim sendo, a
morte ndo representa o fim de todas as coisas, mas sim a
transicao entre o fim e o reinicio (Prieto, 2006, p. 184).

Essa concepcdo da vida como um processo ciclico, profundamente
vinculado a natureza, redefine a forma como a morte é percebida. Ela deixa de
ser o fim absoluto e passa a ser um momento de transi¢do, um retorno ao

principio criador, o utero da Deusa, onde a existéncia é renovada e recomegada.

Nos capitulos anteriores desta tese, ja foi discutido como os ciclos do
tempo e do espaco influenciam a construgdo identitaria neopagad das
personagens clariceanas. Suas experiéncias s&o marcadas pela alternéncia
entre momentos de suspensao, transformacdo e revelagdo, o que dialoga

diretamente com a dindmica dos sabas e dos esbas. Por isso, ndo retomarei
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essa discussao, mas, no entanto, outro elemento essencial do Neopaganismo,
€ que se relaciona intimamente com a morte e a celebragao dos sabas e esbas,

€ o culto aos ancestrais.

A ancestralidade, no Neopaganismo, ndo € apenas uma reveréncia
simbdlica ao passado, mas uma pratica espiritual concreta, que reafirma os lacos

entre os vivos e os mortos. Segundo Prieto (2006),

nutrimos um respeito profundo pelos que vieram antes de nés. A
crenga de que os Ancestrais vivem em espirito € muito antiga. O
culto aos Ancestrais e o respeito aos mais velhos na Arte — os
preservadores da Sabedoria Ancestral de nosso povo — sao
fundamentais para nés. Encaramos nossos Ancestrais como os
intermediarios entre o mundo dos Deuses e dos homens, o que
nos liga ao Sagrado e a nés mesmos. Na Wicca o culto aos
Ancestrais é algo sagrado e embora hoje pouquissimos
Wiccanianos conhegcam ou realizem os rituais de conexado com
os antepassados, eles sao considerados a chave de acesso ao
Outro Mundo. Eles simbolizam a energia que nos liga as nossas
origens, ao nosso centro, ao verdadeiro sentido da vida.
Acreditamos que o processo de reencarnagido sempre se da no
seio familiar. Assim sendo, todos somos reencarnacao de um de
nossos Ancestrais e os jovens de amanha em nossa familia
serdo a reencarnagdo de um de nés. Desta maneira, a
reveréncia aos Ancestrais representa a reafirmacao dos lagos
familiares, a propiciagéo da harmonia e do equilibrio individual e
coletivo, a honra do passado para que o futuro seja forjado
(Prieto, 2006, p. 195-196).

Nesse contexto, o culto aos ancestrais funciona como uma forma de
marcar o tempo através da morte. Nao se trata apenas de lembrar os mortos,
mas de reconhecer que eles continuam vivos em espirito, influenciando os vivos
e retornando por meio do ciclo da reencarnagdo. Ao reverenciar 0s
antepassados, os praticantes neopagaos reafirmam sua pertenga a uma teia
cosmica de relacdes espirituais onde passado, presente e futuro coexistem e se

transformam mutuamente.

Essa visdo do tempo e da morte como experiéncias conectadas a
ancestralidade e a espiritualidade ciclica encontra reflexo na contistica de
Clarice. Muitas narradoras e personagens vivenciam a morte de forma
conflituosa: ora a aceitam, ora a rejeitam, mas nunca a ignoram. A finitude da

existéncia aparece como um elemento que perturba e, ao mesmo tempo, revela.
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Nos contos analisados ao longo deste capitulo, fica evidente que a morte esta
frequentemente associada a rituais de passagem (implicitos ou simbdlicos), a
ideia de reencarnagao e ao desejo de retorno as origens — seja ao corpo da Mae,

a natureza ou a experiéncia ancestral.

A percepcgao da morte, nessa perspectiva neopagéa, nao € orientada pela
ruptura, mas pela continuidade. A morte n&o se encerra em si mesma, ela aponta
para outro comego, para outro tempo. As personagens clariceanas, ao refletirem
sobre sua prépria finitude, frequentemente acessam esse espago simbadlico em
que o tempo se dobra sobre si mesmo e o ciclo se reinicia. O questionamento
sobre “para onde vao”’ apdés a morte esta diretamente ligado a forma como
compreendem “de onde vieram” — ou seja, suas memoarias, vinculos afetivos e

herangas espirituais.

Portanto, a maneira como a morte é representada nos contos analisados
esta profundamente relacionada a uma vivéncia ritual e simbdlica que se
aproxima da espiritualidade neopaga. A morte € vivida ndo apenas como um fim,
mas como parte de um ciclo maior que inclui a ancestralidade, os ritos de
passagem, a reencarnagao e o retorno ao sagrado. Todos esses elementos
contribuem para uma compreensao da existéncia como processo continuo, em

que o tempo e a morte n&o s&o opostos da vida, mas aspectos essenciais dela.

Ao trazer esse debate para a literatura clariceana, nota-se que a morte é
tematizada de forma complexa, ambigua e profundamente simbdlica. Ela
aparece, frequentemente, como metafora de transformacao, como intervalo de
suspensdo existencial ou como um mistério que impele a interiorizacdo. A
contistica de Clarice, ao abordar a morte com tamanha densidade e delicadeza,
propicia uma leitura que ressoa com o olhar neopagao, em que a finitude nao &
auséncia, mas presenca de um Outro Tempo — o tempo do mito, do espirito, da
Roda da Vida.

Assim, ao evidenciar que a morte é constitutiva da humanidade e
estrutural para os sistemas simbdlicos e religiosos, esse recorte tedrico sustenta
a leitura dos contos clariceanos como espacos privilegiados de manifestagéo de
uma espiritualidade n&o ortodoxa, ndo transcendente, mas imanente, fluida e

ciclica.
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4.2 Epifania e o Neopaganismo na contistica clariceana

De acordo com Eliade (2018, p. 17), o “homem toma conhecimento do
sagrado porque este se manifesta, se mostra como algo absolutamente diferente
do profano. A fim de indicarmos o ato da manifestagado do sagrado, propusemos
o termo hierofania”. Hierofania (do grego hieros, correspondente a “sagrado”, e
phaneia, correspondente a “manifestacéo”) € um termo cunhado por Eliade em
seu Tratado de Historia das Religibes e se refere ao ato de manifestagdo do
sagrado por meio de objetos ou eventos cotidianos que se contrapéem ao mundo
profano. Ainda segundo Eliade (2018, p. 17), “este termo é cémodo, pois nédo
implica nenhuma precisédo suplementar: exprime apenas o que esta implicado no
seu conteudo etimoldgico, a saber, que algo de sagrado se nos revela”. Ou seja,
o0 sagrado nao necessita de codificagbes complexas para se revelar, ele se
apresenta através de uma ruptura com a normalidade, impregnando o banal com
uma significagdo transcendente. Uma pedra, uma arvore ou um gesto trivial
podem, em determinado contexto, tornar-se hierofanias — instancias em que o
sagrado se impde como presencga irrefutavel. Uma vez que vivemos em um
mundo permeado de valores religiosos, o sagrado se revela por meio da
manifestacdo de algo ou situagado que se opde ao profano, banal. A sociedade
contemporanea, no entanto, enfrenta uma crise existencial em que ha uma
dessacralizagdo do mundo conhecido, de modo que qualquer contato com o
sagrado resulta em sensacao de mal-estar e estranhamento (Eliade, 2018). Tal
estranhamento é perceptivel nos textos clariceanos, nos quais o surgimento do
sagrado geralmente ndo € anunciado de forma solene, mas se infiltra na rotina,

provocando inquietagdo nas personagens.

Nos contos clariceanos, o sagrado se manifesta principalmente por meio
das epifanias experienciadas pelas personagens. De acordo com Sant’Anna,

epifania (do grego epiphaneia, correspondente a “manifestacao”) pode ser

compreendida num sentido mistico-religioso e num sentido
literario. No sentido mistico-religioso, epifania é o aparecimento
de uma divindade e uma manifestacdo espiritual — e é neste
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sentido que a palavra surge, descrevendo a aparigdo de Cristo
aos gentios. Aplicado a literatura, o termo significa o relato de
uma experiéncia que a principio se mostra simples e rotineira,
mas que acaba por mostrar toda a forca de uma inusitada
revelagao (Sant’Anna, 2013, p. 88).

No universo clariceano, essas revelagdes epifanicas muitas vezes
ocorrem em meio a tarefas domésticas ou situacbes de introspeccao
aparentemente banais, como o olhar demorado para uma barata, a
contemplacdo de um ovo ou o simples ato de pentear os cabelos e, no entanto,
desvelam as personagens uma realidade oculta, uma verdade latente ou um
abismo interior. E por meio da epifania desencadeada por elementos naturais
(como animais e situagdes de contato com a natureza) que o acesso ao sagrado
neopagao se realiza. Apdés a epifania, as personagens clariceanas sao
transformadas pela experiéncia e, ao atingirem uma nova perspectiva sobre o
mundo a sua volta ou sobre sua propria identidade, alcangam um estado de
“‘iluminagao”, ndo no sentido teoldgico tradicional, mas enquanto percepgéo

ampliada e subjetiva do ser e da existéncia.

Sant'anna (2013) defende a tese de que as epifanias nos contos

clariceanos sao como rito, de modo que repetem a si mesmas:

Considerada a narrativa de Clarice como uma epifania, localiza-
se melhor a problematica da escrita enquanto um rito que se
cumpre como forma de “submisséo ao processo”. [...] Enquanto
rito, essa narrativa epifanica se repete a si mesma, repetindo
seus mesmos lugares, com a quase rigidez do rito sempre velho
€ novo, como a girar uma série de simbolos em torno de um
mesmo eixo, enfatizando sua insuperavel circularidade
(Sant’Anna, 2013, p. 90).

Essa repeticao simbdlica da estrutura epifanica evidencia uma ritualizacao
da experiéncia, em que o texto se torna espago sagrado de transformacao.
Assim, a estrutura que se repete nas epifanias clariceanas é: pré-epifania,
epifania e pds-epifania. Na pré-epifania, a personagem normalmente encontra-
se em uma situagéo trivial do cotidiano, como arrumar um armario, preparar uma

refeicdo ou realizar um percurso rotineiro; na epifania, “surgem sinais de uma
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estranha situacédo, que se transforma numa epifania reveladora” (Sant’Anna,
2013, p. 130) e; na pos-epifania, a personagem regressa ao seu cotidiano, mas

ja marcada pela revelagao, transformada pela experiéncia.

Apods a epifania, a personagem é transformada pelo contato com algum
elemento natural que, naquele momento, desempenha um papel importante no
processo epifanico, representando algo além de sua propria materialidade fisica:
“Manifestando o sagrado, um objeto qualquer torna-se outra coisa e, contudo,
continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do meio cosmico
envolvente” (Eliade, 2018, p. 18). Dessa forma, “[...] toda a Natureza é suscetivel
de revelar-se como sacralidade cosmica. O Cosmos, na sua totalidade, pode
tornar-se uma hierofania” (Eliade, 2018, p. 18). Um inseto, um pedaco de pao,
uma fruta, um animal, tudo pode se converter, em Clarice, em vetor do sagrado,
e essa transfiguracdo reforca a sacralidade imanente da realidade, em
consonancia com a cosmovisao neopaga, que enxerga o divino como imanente

a Natureza e as coisas.

Apbs o processo de transformacdo desencadeada pela epifania, a
personagem pode ficar perturbada pela experiéncia e externalizar a
transformacao por meio de suas atitudes na narrativa, como um rompimento com
relagbes, uma mudanga repentina de comportamento ou mesmo um gesto
simbdlico de renuncia. Alternativamente, pode retornar a situacado inicial
geradora do conflito, mas guardando apenas em sua interioridade os processos
de transformacgao. O fato € que as consequéncias do contato com o divino que
desencadeia essa transformagdo s&o irreversiveis e significativas para a

personagem, de modo que ela ndo pode negar a transformacgao sofrida.

Sendo assim, o momento de lucidez do instante epifanico ocorre
para revelar os conflitos, pois faz as personagens perceberem
uma realidade contraria a sua e romperem com o mundo, em
busca da identidade e da liberdade. E embora os desfechos
sejam diferentes e ndo apontem para uma resolugéo dos dramas
e conflitos, pois estes sao interiores, é impossivel as
personagens, ao deflagrarem a epifania, retornarem ao
"equilibrio" do quadro inicial (Segato; Coqueiro, 2012, p. 119).
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Para Sant’anna (2013), é a estrutura de rito que reafirma a epifania

proposta nos contos clariceanos:

Seu carater ritual reafirma a epifania. O ritual € uma sequéncia
solene, essa narrativa hieratica, esse avango pausado, que se
repete, circularmente ou de forma espiralada, ajuntando o alto e
0 baixo num mesmo anelo e aspiragao. Em Clarice o texto € um
ritual. Por isto os personagens s&o ritualisticos. Por isto a
narragdo € a memoria de um encontro com a revelagao
epifanica. No ritual ha transformagao, metamorfose: a agua em
vinho (ou a mulher em barata). O ritual une o baixo e o alto, o
sublime e o grotesco, o sacro e o profano e elimina tempos e
espacos. Nesta autora, ha consciéncia do ritual. O ritual aparece
de forma implicita e explicita. Implicita quando ela n&o fala sobre
ele, mas o dramatiza. Explicita quando teoriza no decorrer das
peripécias da consciéncia sobre a natureza mesma do ritual
(Sant’anna, 2013, p. 132).

O texto clariceano € repleto de contrastes que evidenciam o carater
ritualistico solve et coagula dos alquimistas, que significa “dissolver e coagular”,
um processo em que a antiga identidade da personagem é desfeita e, apds a
epifania, se transmuta, resultando em uma nova forma de existir. Assim como
exemplifiquei os ritos de passagem, Sant’anna (2013) associa a catalogacéo de
Van Gennep com sua catalogagao das fases da epifania clariceana, a saber:

Esses ritos podem ser concebidos como uma sequenciagao (ou
narrativa) também triadica, que em muito lembra o que ja
dissemos anteriormente sobre os trés estagios da epifania: 1.
Ritos preliminares (= pré-epifania = pré-climax); 2. Ritos
liminares (= epifania = climax); 3. Ritos pds-liminares (= pos-
epifania = pos-climax). Ou, vendo isto mais extensivamente,
teriamos: 1. Ritos preliminares — em que ocorre a separagao do
individuo em relagao ao grupo, preparando-se aquele para um
grande momento de provas e provagdes; 2. Ritos liminares — em
que o individuo esta na margem entre sua vida antiga e a vida
vindoura, onde experimenta ao mesmo tempo do sagrado e do
profano, e onde se deixa sacrificar para dar provas de sua
transformacao; 3. Ritos poés-liminares — que indicam que o
individuo foi aprovado, passou pelas provas, purgou suas faltas,
demonstrou que esta habilitado e pode ser jubilosamente aceito
pela comunidade como um novo membro (Sant’anna, 2013, p.
133-134).
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Esses rituais encenam o eterno ciclo de vida-morte-renascimento, solve
et coagula, as transformagcbes desencadeadas nas personagens pelos
processos epifanicos sofridos por elas. A propria leitura dos contos e outras obras
de Clarice configura um ritual de iniciagdo ao universo da escritora, uma vez que
ha repeticdo dos padrdes estilisticos adotados por ela, seja nos contos, seja nos

romances ou crbnicas. Sant’Anna exemplifica que

a “primeira gravidez”, o “nascimento do primeiro filho", o
“primeiro corte de cabelos”, o “primeiro dente”, a “primeira
alimentacéao sdlida”, o “primeiro noivado”, o “primeiro coito” etc.
tém uma fungao iniciatica, para o individuo e para a comunidade.
E na obra de Clarice isto se da marcadamente. Uma leitura de
outros romances e contos mostra abundantemente como este
tépico circula dentro e entre seus livros. No caso de A paixao
segundo G.H. isto é mais apurado, e até a estrutura concéntrica
dos capitulos, comegando com a frase do anterior, remete para
o constante reinicio da escrita e da experiéncia (Sant’anna,
2013, p. 143).

Sendo a epifania elemento caracteristico da escrita clariceana, nos
contos, ela €, na maioria das vezes, desencadeada ou reafirmada por elementos
naturais. Dado o objetivo desta tese de investigar a presencga de elementos do
Neopaganismo na contistica clariceana, optei por um recorte que privilegia os
textos em que tais marcas simbodlicas, tematicas e estruturais se mostram
evidentes e passiveis de analise literaria aprofundada. O corpus inicial de
investigacéo abrangeu a totalidade dos contos publicados pela autora, conforme
organizados na coletdnea Todos os Contos (2016), com o intuito de realizar um
mapeamento amplo e sistematico das ocorréncias de epifania, da presenca de
animais (em sua materialidade literal ou simbdlica) e de elementos vinculados a
cosmologia neopagé, tais como ciclos naturais, transformagao, sacralizagao da

natureza e figuragdes arquetipicas.

A analise inicial foi sistematizada em forma de tabela, que compila os
dados obtidos para cada conto, indicando a ocorréncia (ou auséncia) dos
referidos aspectos. Essa tabela completa esta disponibilizada no Apéndice desta
tese, de modo a preservar a transparéncia metodolégica da pesquisa sem

comprometer a fluidez e a objetividade da analise critica. Nesta seg&o, no
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entanto, optei por apresentar apenas os contos que oferecem substrato
relevante para a discussao proposta, ou seja, aqueles em que a epifania se
articula de forma significativa com aspectos do Neopaganismo, seja na
configuragéo simbdlica da pré-epifania, seja na transformagao operada na pos-
epifania.

A seguir, apresento tabelas que organizam os contos clariceanos
conforme a divisdo adotada na coletanea Todos os Contos (2016), com o objetivo
de identificar, em cada narrativa, a presenca da epifania e como elas se
relacionam com algum aspecto do Neopaganismo, seja por meio da sacralizagao
do espaco natural, da presenca de arquétipos relacionados as espiritualidades
orientadas pela Terra, da configuragdo de um rito transformador ou ainda da

manifestagdo simbdlica do divino na natureza.

Tabela 1 — Primeiras Historias

Conto Epifania Elementos Marcas neopagas
naturais
O triunfo Sim Sim Sim
Gertrudes pede Sim Sim Sim
um conselho

Fonte: O autor.

Na coletanea Primeiras Histérias, que reune textos escritos e/ou
publicados antes do romance de estreia Perto do Coragcdo Selvagem, apenas
dois contos apresentam episoddios epifanicos: “O Triunfo” e “Gertrudes Pede um
Conselho”. Em ambos, a epifania se manifesta por meio de uma reconfiguragéo
sensivel do espaco e da percepgdo das personagens, sendo mediada por
elementos naturais e sensoriais que dialogam com uma concepgao neopagé de
mundo, onde a imanéncia do sagrado se revela nos detalhes do cotidiano e na

integracao entre sujeito e ambiente.

Em “O Triunfo®, desde as primeiras linhas, o narrador introduz
componentes da natureza como parte estruturante da atmosfera narrativa: o
“calor do sol”, o “canto da cigarra” e a “noite sem lua” ndo apenas compdem o
cenario, mas atuam como extensdes da vivéncia emocional de Luisa,

antecipando o momento de ruptura interior que sera desencadeado pela leitura
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de um bilhete deixado pelo amado ausente. A experiéncia epifanica se concretiza
quando, apos a leitura, o ambiente claustrofébico se transforma subitamente: “O
ar novo entra rapido, toca em tudo, acena a cortina clara. Parece que até o
reldgio bate mais vigorosamente. Luisa queda-se ligeiramente surpresa Ha tanto
encanto nesse aposento alegre” (Lispector, 2016, p. 31). A subita renovacao do
espacgo, simbolizada pelo “ar novo” e pelo movimento da cortina, reflete nao
apenas uma mudanga psiquica, mas uma verdadeira reintegracdo da
personagem ao fluxo da vida, agora perceptivel como algo pleno e animado. O
espaco, antes opressivo, torna-se vivo e vibrante e os elementos naturais que
geravam angustia passam a confortar: “Um morno raio de sol envolveu-a. Riu”
(Lispector, 2016, p. 32).

Em “Gertrudes Pede um Conselho”, a estrutura epifanica segue uma
l6gica semelhante. A protagonista, Tuda, mergulhada em pensamentos enquanto
caminha pela rua, sofre uma interrupgao abrupta ao esbarrar em um homem
desconhecido. A quebra da monotonia interna provoca um despertar sensorial,
uma abertura ao mundo exterior que assume contornos de revelagéo: “Abrindo
os olhos, Tuda percebeu a rua cheia de sol. A brisa forte arrepiou-a” (Lispector,
2016, p. 124). Assim como em “O Triunfo”, 0 espacgo se ilumina e é ressignificado.
A luz do sol e a brisa n&o apenas revelam uma nova paisagem, mas marcam a
transicéo subjetiva da personagem, um deslocamento da interioridade para uma

percepcao expandida do real, em que natureza e consciéncia se entrelacam.

Essas epifanias, ao deslocarem a percepgdo das personagens e
transfigurarem o espago ao redor, sugerem uma estreita ligagado entre ser e
mundo, ressoando com a cosmovisdo neopagda da imanéncia. Nessa
perspectiva, todos os elementos da realidade — o vento, a luz, os corpos, 0s
pensamentos — estdo interligados e participam de uma totalidade animada, viva
e sagrada. A natureza n&o aparece como um pano de fundo passivo, mas como
mediadora da revelagao e parte integrante do processo epifanico. Ao enfatizar
essa relacao entre as personagens e o ambiente que as cerca, Clarice reforga,
mesmo que de forma sutil, a ideia de que o sagrado pode se manifestar no
cotidiano, nos pequenos gestos e nas forgas invisiveis que permeiam o mundo

sensivel.
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Tabela 2 — Lagos de Familia

Conto Epifania Elementos Marcas neopagas
naturais
Amor Sim Sim Sim
A imitacdo da rosa Sim Sim Sim
Preciosidade Sim Sim Sim
Os lagos de familia Sim Sim Nao
Mistério em Sao Sim Sim Sim
Cristévao

O bufalo Sim Sim Sim

Fonte: O autor.

Lacos de Familia, publicado em 1960 pela Editora Francisco Alves, reune
treze contos, dos quais alguns ja haviam sido publicados anteriormente na
coletédnea Alguns Contos, langada em 1952 pelo Ministério da Educagéo e
Saude, e outros, na Revista Senhor, ao longo de 1959. Dentre os treze contos,
seis apresentam episodios epifanicos: “Amor’, “A Imitacdo da Rosa’,
“Preciosidade”, “Os Lacos de Familia”, “Mistério em Sao Cristovao” e “O Bufalo”.
Em “A Imitacdo da Rosa” e “O Bufalo”, a epifania € desencadeada diretamente
por elementos naturais, os quais funcionam como catalisadores da revelacéo
interior. Nos demais contos citados, com excecdo de “Os Lacos de Familia”,
observa-se que, a partir da experiéncia epifanica, as personagens protagonistas
passam a perceber e ressignificar o espago ao seu redor, que se revela
transfigurado, muitas vezes evidenciando aspectos da natureza antes ignorados
ou despercebidos, o que intensifica a relacédo entre 0 momento de ruptura e a

dimensao sensivel do ambiente.

Dentre os contos desta coletanea, “Amor” se destaca como um dos mais
significativos para uma leitura que privilegia os elementos neopagdos na
literatura clariceana. Nesse conto, a experiéncia epifanica da protagonista, Ana,
tem inicio quando ela observa, com estranhamento e desconforto, a figura de um
cego mascando chiclete em um ponto de 6nibus. Esse encontro aparentemente
banal rompe a linearidade de sua rotina doméstica e provoca um abalo em sua
percepcao do cotidiano. Desorientada por essa ruptura sensorial € simbdlica,
Ana perde seu ponto de parada e acaba descendo no Jardim Botanico, onde se

desdobra plenamente o momento epifanico.
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No espago do Jardim Botanico, Ana ja se encontra transformada pela
experiéncia anterior e a paisagem a sua volta adquire contornos transfigurados.
O espacgo natural ndo € mais um cenario objetivo, mas torna-se uma extenséao
simbdlica de sua interioridade. Essa mutacdo do espaco em reflexo do estado
subjetivo da personagem se articula com a nogdo neopaga da sacralizagdo da
natureza. A vivéncia de Ana ali, marcada por sensacdoes ampliadas e quase
oniricas, revela uma integragdo momentdanea com uma dimensado outra da

realidade:

A vastidao parecia acalma-la, o siléncio regulava sua respiracao.
Ela adormecia dentro de si. [...] De onde vinha o meio sonho pela
qual estava rodeada? Como por um zunido de abelhas e aves.
Tudo era estranho, suave demais, grande demais. [...] Os ramos
se balancavam, as sombras vacilavam no chao. Um pardal
ciscava na terra. [...] Nas arvores as frutas eram pretas, doces
como mel. [...] No tronco da arvore pregavam-se as luxuosas
patas de uma aranha. [...] Ao mesmo tempo que imaginario — era
um mundo de se comer com os dentes, um mundo de volumosas
dalias e tulipas. [...] As arvores estavam carregadas, o mundo
era tdo rico que apodrecia. [...] A brisa se insinuava entre as
flores. Ana mais adivinhava que sentia o seu cheiro adocicado...
O Jardim era téo bonito que ela teve medo do Inferno (Lispector,
2016, p. 150-151).

Nesse trecho, a abundéancia sensorial, os frutos “doces como mel” e as
flores voluptuosas remetem a uma imagem arquetipica de um “Eden pagao”,
farto e ambiguo, onde o prazer sensivel convive com o temor do excesso. A
descricdo enfatiza o carater ciclico e ambivalente da natureza — sua beleza e
decadéncia, sua fertilidade e morte — elementos centrais no imaginario neopagao
que vé a vida como um fluxo continuo de transformacgdes, regido por ritmos
naturais. O medo do “Inferno” que Ana sente ao final da passagem nao deve ser
lido como referéncia a concepgéo crista de punicdo, mas como o estranhamento
diante de uma revelagao intensa, quase mistica, que desafia sua légica cotidiana
e doméstica. Essa experiéncia a conecta com uma dimensdo do sagrado

imanente a natureza.

Em “A Imitacido da Rosa”, a experiéncia epifanica vivida por Laura se
desvela de maneira sutil, mas profundamente transformadora, quando ela se

depara com um arranjo de rosas sobre a mesa: “eram algumas rosas perfeitas”
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(Lispector, 2016, p. 168). A presenca silenciosa e impositiva dessas flores, cuja
perfeicdo natural contrasta com a artificialidade da vida cuidadosamente
regulada que Laura tenta manter, desestabiliza a personagem. As rosas, nesse
contexto, n&o sao apenas um elemento decorativo, mas um simbolo de ordem e
beleza organicas que revelam, por contraste, o desequilibrio psiquico de Laura,
sua rigidez comportamental e a tenséo interna entre o que € natural e o que é

socialmente esperado.

A epifania, aqui, ndo se da como uma subita iluminagdo confortadora, mas
como uma perturbacgao ontoldgica. O contato com o natural, representado pelas
rosas que existem sem esforco e em plenitude, expde a fragilidade do
autocontrole de Laura e desencadeia uma crise de identidade. A protagonista,
até entdo presa a um ideal normativo de feminilidade e equilibrio emocional, vé-
se confrontada com uma forma de existéncia que é bela justamente por ser
espontanea e nao domesticada. As rosas, nesse sentido, funcionam como
mediadoras de um saber ancestral, organico, imanente, evocando uma estética
do sagrado que se aproxima de concepgdes neopagas — importante ressaltar
também que a rosa é o simbolo da Deusa por exceléncia nas religides neopagas
(Cunningham, 2002).

No Neopaganismo, a natureza carrega uma forga espiritual autbnoma e
€, por si so, veiculo de revelacao e transformacao. Ao se deparar com a perfeicao
viva das rosas, Laura é atravessada por um tipo de sabedoria que nao se articula
pela légica convencional, mas pelo impacto sensivel, intuitivo e simbdlico,
caracteristicas proprias da epifania clariceana. Essa revelagcao, no entanto, nao
pacifica, ela desestabiliza, desconstréi e inaugura um novo modo de perceber o
mundo e a si mesma. O instante epifanico abre espago para que Laura
reconheca, ainda que inconscientemente, o descompasso entre sua existéncia
plastica e a vitalidade natural das flores, que coexistem em harmonia com o

mundo sem repressao.

Assim, o conto mobiliza a tenséo entre o artificial e o organico, entre a
imposigao da norma e a liberdade do ser, entre o controle e a entrega. A epifania
se constitui como um rito de passagem silencioso, onde o sagrado se revela nao
nos templos ou dogmas, mas na presencga arrebatadora do natural, uma

presenga que, no Neopaganismo, é sempre viva, simbdlica e transformadora.
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Nesse sentido, o contato com as rosas conduz Laura a uma espécie de
revelacdo em que a beleza nao esta dissociada da perturbagao e o divino ndo é

transcendente, mas imanente ao mundo sensivel.

Em “O Bufalo”, o tom simbdlico da narrativa é estabelecido ja na frase
inicial: “mas era primavera” (Lispector, 2016, p. 248). Arepeticdo desse marcador
estacional ao longo do conto, enfatizada pelo narrador em quatro momentos
distintos, nao é fortuita. A primavera, como ja apontado nesta tese, recorre com
frequéncia nos textos clariceanos, sendo geralmente associada a renovagéo, a
fertilidade, ao florescimento da vida e da beleza. No entanto, nesse conto, a
estagdo carrega um valor paradoxal: ela se opde ao estado emocional da
personagem protagonista, cuja frustragdo amorosa a conduz a uma busca

desesperada por experimentar o 6dio em sua forma mais pura.

A narrativa acompanha a personagem em sua caminhada pelo zoologico,
um espago onde a natureza encontra-se contida, encarcerada, controlada, que
se torna uma metafora potente para o préprio estado psiquico da protagonista.
Ela deseja encontrar, entre os animais presos, algum em que possa projetar o
sentimento de rejeicdo e revolta que carrega dentro de si. Contudo, essa busca
se mostra infrutifera @ medida que a personagem se da conta de que sé
aprendeu a amar: “No peito que sé sabia resignar-se, que s sabia suportar, sé
sabia pedir perdao, s6 sabia perdoar, que s6 aprendera a ter a dogura da
infelicidade, e s6 aprendera a amar, a amar, a amar” (Lispector, 2016, p. 253). O
amor, aqui, aparece como algo compulsorio, quase imposto pela socializagédo de

género, pela educagado emocional que a ensinou a domesticar seus afetos.

A epifania ocorre quando a personagem encontra o bufalo e, ao fita-lo nos
olhos, estabelece uma conexao intensa e silenciosa com o animal: “La estavam
o bufalo e a mulher, frente a frente. Ela ndo olhou a cara, nem a boca, nem os
cornos. Olhou seus olhos. E os olhos do bufalo, os olhos olharam seus olhos”
(Lispector, 2016, p. 257). Este momento de fusdo do olhar entre 0 humano e o
nao humano inaugura uma experiéncia de alteragdo de consciéncia em que o
tempo parece suspenso e a percepg¢ao da realidade se altera. Ha uma troca
simbdlica entre a mulher e o animal, uma reciprocidade afetiva em que o ddio,
sentimento até entdo negado, se manifesta com intensidade, legitimando-se

como parte da experiéncia humana.
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Neste instante, a narrativa assume tons rituais: “E uma palidez tao funda
foi trocada que a mulher se entorpeceu dormente. De pé, em sono profundo. [...]
espantada com o 6dio com que o bufalo, tranquilo de édio, a olhava” (Lispector,
2016, p. 257). A personagem entra em transe, desmaia e seu desmaio adquire
contornos misticos: “em tao lenta vertigem que antes do corpo baquear macio a
mulher viu o céu inteiro e um bufalo” (Lispector, 2016, p. 257). Conforme
observam Chevalier e Gheerbrant (2023, p. 280), o céu € “uma manifestagcéo
direta da transcendéncia, do poder, da perenidade, da sacralidade: aquilo que
nenhum vivente da terra € capaz de alcangar’. A imagem final, céu e bufalo,
articula uma sintese simbdlica de forcas opostas: o céu, representacdo do
sagrado, do etéreo, da transcendéncia; e o bufalo, figura telurica, visceral,

terrestre.

Essa justaposicdo entre o céu e o bufalo pode ser lida, em uma
perspectiva neopaga, como a unido dos principios divinos imanentes e
transcendentes, uma reconciliagdo entre o instinto e o espirito. No
Neopaganismo, ndo ha separagdo absoluta entre o sagrado e o natural: a
natureza €, em si, uma expressao do divino. Ao projetar o 6dio no bufalo e, ao
mesmo tempo, ver o céu, a protagonista atravessa uma experiéncia liminar de
transformacao psiquica e espiritual. O animal ndo € apenas objeto de projecao,
mas também um espelho do que nela existia latente. A libertagdo do édio se da
nao pela sua repressao, mas por sua aceitagdo como forga vital, parte legitima
da existéncia. A epifania, portanto, opera como rito de passagem simbdlico,
conduzindo a personagem a uma reintegragao de si mesma com a totalidade da

vida, com seus aspectos sombrios e luminosos.

“Preciosidade” narra a histéria de uma adolescente marcada por
insegurancas, medos e a descoberta de si mesma em meio a sensibilidade do
crescimento. Como sempre faz todas as manhas, a protagonista se arruma para
sair e, ainda de madrugada, cruza a cidade até o ponto de 6énibus que a
conduzira a escola. No fatidico dia em que ocorre a epifania, ela se atrasa e sai
de casa as pressas, em dado momento, na rua, cruza com dois homens que a
tocam. A epifania acontece neste exato momento e, perplexa, ela fica “parada.
Dai a pouco suspirou. E em nova etapa, manteve-se parada. Depois mexeu a

cabecga, e entdo ficou mais profundamente parada” (Lispector, 2016, p. 215).
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Decorrido o tempo, ja de dia, ela retorna a consciéncia e parte para seu destino,

a escola.

A protagonista passa por uma experiéncia que pode ser lida como um rito
de passagem brutal, no qual a tentativa de abuso sexual sofrida na rua marca
uma ruptura simbdlica: ela é tocada sem seu consentimento e esse gesto
violento € como um estupro simbodlico que rompe sua integridade e mata uma
parte essencial de sua inocéncia. Trata-se da perda de sua “preciosidade”,
palavra que, no conto, nomeia justamente essa esséncia delicada, protegida e
ainda em formagao da personagem. Essa passagem traumatica remete a uma
|6gica ritualistica arcaica, em que o sacrificio € necessario para a transformacao.
A menina &, ela mesma, o sacrificio, e sua dor se inscreve como uma exigéncia
da “obscura lei” que regula os ciclos de morte e renascimento. Lemos na
penultima frase do conto: “Ha uma obscura lei que faz com que se proteja o ovo
até que nascga o pinto, passaro de fogo” (Lispector, 2016, p. 217). O ovo, nesse
contexto, é metafora da menina em seu estado de laténcia, ainda intacta,
abrigada dentro de sua casca — o corpo, a inocéncia, a protecéo psiquica. O ato
de violéncia quebra essa casca e inaugura a transicdo: do que era protegido
nasce o “passaro de fogo”, imagem que evoca a figura mitica da fénix, simbolo

do renascimento e da regeneracéo apds a destruigéo.

Assim, o conto n&o apenas expde a violéncia como ruptura do estado de
infancia, mas também sugere a possibilidade de transmutagdo. O trauma, ao
ferir, também desperta: provoca uma epifania que redefine a relacdo da
personagem com seu proprio corpo e com a realidade, num movimento que, a
luz de uma leitura neopaga, se aproxima dos ciclos iniciaticos de morte simbdlica
e renascimento espiritual, como um rito de passagem. Essa estrutura ritualistica
€ confirmada em momentos diversos do conto pelo préprio narrador: “Perdera a
fé. Foi conversar com a empregada, antiga sacerdotisa” (Lispector, 2016, p. 210),
“parte do rude ritmo de um ritual” (Lispector, 2016, p. 211), “se toda a sua lenta
preparacao tinha o destino ignorado a que ela, por culto, tinha que aderir’
(Lispector, 2016, p. 212) e “enquanto executasse um mundo classico, enquanto
fosse impessoal, seria filha dos deuses, e assistida pelo que tem que ser feito”
(Lispector, 2016, p. 213).
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O conto “Mistério em S&o Cristovao” foi analisado no Capitulo Il desta
tese, de modo que nao retomo aqui os elementos neopagaos ja discutidos.
Interessa, neste momento, destacar que a epifania ocorre quando os trés
rapazes, ao tentarem furtar narcisos do jardim de uma casa desconhecida,
cruzam o olhar com o de uma menina que os observa do interior da residéncia.
Esse instante de troca de olhares provoca uma suspensdao da realidade
ordinaria, transfigurando as instancias do tempo e espaco. A narrativa, entéo,
parece se inscrever em um limiar simbdlico, em que as personagens sao
transportadas para uma experiéncia que se aproxima de um “circulo magico”,
espago-tempo sagrado em que a consciéncia € alterada e revelagbes sao
possiveis, na perspectiva neopaga. Essa suspensao marca a irrupgao do
Mistério, que, mais do que se explicar racionalmente, é vivido como experiéncia

sensivel e transformadora.

Nos contos analisados de Lacos de Familia, fica evidente como Clarice
articula experiéncias epifanicas que se relacionam com elementos centrais do
Neopaganismo, como a sacralizagado da natureza, a transformacgéo interior por
meio do contato sensivel com 0 mundo natural e a vivéncia de estados liminares.
Em narrativas como “Amor”, “A Imitacdo da Rosa”, “O Bufalo” e “Preciosidade”,
a epifania surge a partir de estimulos naturais ou simbdlicos que desestabilizam
a percepgao cotidiana das personagens e as conduzem a uma reconexao com

dimensdes instintivas, intuitivas e espirituais, revelando um sagrado imanente e

ciclico.
Tabela 3 — A Legido Estrangeira
Conto Epifania Elementos Marcas neopagas
naturais
Os desastres de Sim Sim Sim
Sofia
A reparticao dos Sim Sim Sim
paes
A mensagem Sim Sim Nao
O ovo e a galinha Sim Sim Sim
Evolugao de uma Sim Nao Nao
miopia
A legiao Sim Sim Nao
estrangeira

Fonte: O autor.
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A Legido Estrangeira foi publicado pela Editora do Autor em 1964 e,
originalmente, dividia-se em duas partes: “Contos” e “Fundo de Gaveta”. Dos
treze contos reunidos na primeira secao, seis apresentam momentos epifanicos.
Embora apenas em “O Ovo e a Galinha” e em “A Legiao Estrangeira” a epifania
seja diretamente provocada por um elemento natural, nos demais, a experiéncia
epifanica transforma radicalmente a percepg¢ao da personagem, conduzindo a
transfiguracdo simbdlica do espaco. A partir da epifania, o ambiente ao redor
adquire um brilho novo, como se estivesse “iluminado”, e o narrador, por sua vez,
passa a destacar com intensidade os elementos naturais que compdem esse
cenario transfigurado. Os contos “A Mensagem”, “Evolu¢cdo de uma Miopia” e
“Legiao Estrangeira” ndo apresentam elementos neopagéaos explicitos, por isso

nao serdo discutidos nesta segéao.

No conto “A Reparticao dos Paes”, a personagem, inicialmente descrente
e apatica, participa de um almogo familiar com conotagcdo religiosa,
possivelmente um saba judeu, ainda que o texto ndo o explicite. O gesto de
participar do rito “por obrigagdo” profana a ceriménia desde o inicio, negando-
Ihe sentido espiritual. No entanto, ao se deparar com a mesa posta, farta e bela,
a personagem atravessa um instante epifanico. O olhar se renova e, com ele, o

espaco ao redor é sacralizado, revelando-se em sua plenitude simbdlica:

A mesas fora coberta por uma solene abundéancia. Sobre a
toalha branca amontoavam-se espigas de trigo. E magas
vermelhas, enormes cenouras amarelas, redondos tomates de
pele quase estalando, chuchus de um verde liquido, abacaxis
malignos na sua selvageria, laranjas alaranjadas e calmas,
maxixes ericados como porcos-espinhos [...]. Vinho, quase
negro de tdo pisado, estremecia em vasilhas de barro. Tudo
diante de nds. Tudo limpo de retorcido desejo humano. Tudo
como &, ndo como quiséramos. So existindo, e todo. Assim como
existe um campo. Assim como as montanhas. [...] La fora Deus
nas acacias (Lispector, 2016, p. 281-282).

Essa sacralizagao do cotidiano, operada por meio da epifania, pode ser
pensada a luz do Neopaganismo, no qual o sagrado se manifesta no proprio

mundo natural, nos ciclos da Terra e na experiéncia sensivel. A mesa farta, as
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frutas e legumes descritos com uma vitalidade quase magica, o vinho, a natureza
ao redor, “Deus nas acacias” — tudo se torna expressao do divino imanente. A
epifania, portanto, ndo € apenas um instante de revelagdo individual, mas
também um momento de reconexdo com uma dimens&o ancestral e simbdlica

da natureza.

Ja discorri sobre os elementos neopagéos presentes no conto “O Ovo e a
Galinha” no capitulo Ill desta tese, portanto, ndo me delongarei nas analises
deste conto, mas € importante ressaltar que, neste conto, a epifania se da
quando a personagem olha um ovo sobre a mesa e comega a refletir
primeiramente sobre ele e depois sobre outras instancias de sua existéncia. A
experiéncia desencadeada pelo contato com um simples ovo transforma a

personagem.

Ja em “A Legiéo Estrangeira” a epifania se da por meio da relagéo entre
a narradora, a menina Ofélia e um pintinho. Ofélia visita a narradora com
frequéncia, pois sdo vizinhas, e em uma dessas visitas percebe que ha um
pintinho na cozinha. Ela pede para brincar com o pintinho e, sem querer, em uma
brincadeira, o mata. Envergonhada, deixa a casa da narradora sem prestar
esclarecimentos sobre o que aconteceu. Neste conto, a epifania ndo € um
momento pontual, mas uma série de acontecimentos e reflexbes por parte da
narradora que transformam sua existéncia e percepcao da realidade. Dessa
forma, a experiéncia com Ofélia e um animal, o pintinho, torna-se catalisadora

de uma revelagao intima.

Tabela 4 - Felicidade Clandestina

Conto Epifania Elementos Marcas neopagas
naturais
Perdoando Deus Sim Sim Sim
As aguas do Sim Sim Sim
mundo
O primeiro beijo Sim Sim Sim

Fonte: O autor.

A coletanea Felicidade Clandestina reune originalmente 25 contos e foi

publicada em 1971 pela Editora Sabia. Felicidade Clandestina € a coletédnea de
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contos que mais reune textos com marcagao autobiografica de Clarice. Apenas
trés contos apresentam epifania: “Perdoando Deus”, “As Aguas do Mundo” e “O
Primeiro Beijo” e, neles, a epifania é desencadeada por um elemento natural,

que atua como catalisador da revelagéo interior vivenciada pelas personagens.

No conto “Perdoando Deus”, a epifania ocorre quando a personagem,
enquanto caminha distraidamente pelas ruas do Rio de Janeiro, depara-se
abruptamente com um rato morto: “E foi quando quase pisei num enorme rato
morto. Em menos de um segundo estava eu erigcada pelo terror de viver, em
menos de um segundo estilhagava-me toda em panico, e controlava como podia
o0 meu mais profundo grito” (Lispector, 2016, p. 404). A partir desse episédio, ela
€ langada em uma profunda reflexdo sobre a existéncia de Deus e a ordem do
cosmos, tomada por perplexidade diante do acontecimento. A reacao intensa se
justifica por um medo ancestral que a personagem nutre por ratos, o qual
remonta a infancia ou, conforme ela mesma sugere, a possiveis vivéncias em
outra existéncia: “bem poderia ter sido levado em conta o pavor que desde
pequena me alucina e persegue, os ratos ja riram de mim, no passado do mundo
os ratos ja me devoraram com pressa e raiva” (Lispector, 2016, p. 404). O
impacto da epifania esta, assim, no sentimento de traicdo experimentado pela
personagem diante de um Deus que, sendo onisciente, teria pleno conhecimento
de seus medos e, mesmo assim, teria colocado o animal morto em seu caminho,

rompendo com o instante de felicidade e leveza que ela vivia momentos antes.

No conto “As Aguas do Mundo”, a epifania da personagem ocorre a partir
de uma experiéncia de comunh&o com o mar que a conduz a um estado alterado
de consciéncia e transformacao interior. O momento inicial € marcado pela
descricdo do tempo e do espacgo: “Sao seis horas da manha. S6 um cao livre
hesita na praia, um cao negro. Por que é que um céo é tao livre? Porque ele € o
mistério vivo que n&o se indaga. A mulher hesita porque vai entrar” (Lispector,
2016, p. 425). A narrativa assinala a hora do acontecimento, seis da manha, um
limiar simbdlico entre a noite e o dia que, a luz do Neopaganismo, € considerado
um horario de transicdo e poder, propicio a realizagdo de ritos de passagem e
transformacdo. Esse crepusculo matutino funciona como um portal entre
mundos, 0 que o torna um tempo sagrado por exceléncia. A reflexao sobre o cao

que “é o mistério vivo que nao se indaga”’ revela uma cosmovisao nao
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antropocéntrica, que reconhece no animal uma manifestacdo do mistério divino

e do sagrado imanente.

A sacralizagado da natureza se intensifica na descrigdo do mar, que é
apresentado como entidade dotada de mistério e anima: “Ai esta ele, o mar, a
mais ininteligivel das existéncias ndo humanas” (Lispector, 2016, p. 425) e “s6
poderia haver um encontro de seus mistérios se um se entregasse ao outro: a
entrega de dois mundos incognosciveis feita com a confianga com que se
entregariam duas compreensdes” (Lispector, 2016, p. 425). A entrega ao mar é,
portanto, uma entrega entre iguais, entre dois mistérios vivos que se reconhecem
e se acolhem, o que remete a ideia neopaga de simbiose e integragdo com o
mundo natural. A progressiva imersdo da personagem nas aguas configura-se
como um verdadeiro ritual de iniciagdo. O climax da epifania se da no instante
em que ela se deixa envolver pela primeira onda: “e de repente ela se deixa
cobrir pela primeira onda. O sal, o iodo, tudo liquido, deixam-na por uns instantes
cega, toda escorrendo — espantada de pé, fertilizada” (Lispector, 2016, p. 426).
A linguagem sugere um ato de fecundag&o simbdlica, um rito de passagem em
que o corpo da mulher se transforma em receptaculo do mar, fundindo-se com

ele numa comunhao que transcende o fisico e toca o sagrado.

A epifania transforma o medo inicial da personagem em for¢a, marcando
sua iniciagao espiritual: “ja é antiga no ritual” (Lispector, 2016, p. 426), o que
confirma a estrutura ritualistica da narrativa. Ao sair do mar, a mulher esta
renovada: “sabe que esta brilhando de agua, e sal e sol. Mesmo que o esqueca
daqui uns minutos, nunca podera perder tudo isso. [...] porque sabe — sabe que
fez um perigo. Um perigo tdo antigo quanto o ser humano” (Lispector, 2016, p.
427). Essa consciéncia da experiéncia vivida como algo arquetipico, “um perigo
tdo antigo quanto o ser humano”, ecoa as praticas espirituais ancestrais que
caracterizam o Neopaganismo, reafirmando a conexao entre o humano e o divino

por meio da natureza e dos elementos.

No conto “O Primeiro Beijo”, a epifania ocorre a partir de uma vivéncia
aparentemente banal, mas que transforma profundamente o protagonista e o
conduz a um rito de passagem, marcando sua entrada simbdlica na puberdade.
A narrativa comega com uma lembranga evocada a partir da pergunta de uma

menina ao namorado adolescente que é convidado a rememorar seu primeiro
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beijo. Ele entdo relata que, durante uma excursao com colegas, foi tomado por
uma sede intensa, descrita em termos quase existenciais: “uma sede enorme
maior do que ele préprio, que Ihe tomava agora o corpo todo” (Lispector, 2016,
p. 434). Tal sede, mais do que fisica, sugere uma ansia por algo desconhecido,
uma fome de vida e de sentido que prepara o terreno para a experiéncia
epifanica. O cenario no qual se desenrola o acontecimento é relevante: o menino
corre sozinho até um chafariz de pedra, localizado entre arbustos verdes — um
espaco natural, quase sagrado, que remete a um bosque iniciatico, como os
frequentemente encontrados nos rituais de passagem das tradigdes pagas. A
presencga da agua como elemento central reforga essa atmosfera de sacralidade.
Ao beber apressadamente a agua do chafariz, ele se da conta de que ela jorrava
da boca de uma estatua de mulher: “e soube entdo que havia colado sua boca
na boca da estatua da mulher de pedra” (Lispector, 2016, p. 434). Esse gesto,
acidental, mas profundamente simbdlico, constitui seu primeiro beijo e é o
catalisador de sua epifania. A agua, simbolo universal da vida, da transformacgéao
e da iniciagao, atua como veiculo da revelagcdo e da passagem para uma nova

etapa da existéncia.

Na perspectiva neopaga, a agua € um dos quatro elementos fundamentais
da natureza, associada ao feminino, a emocgéao, a intuigdo e a fertilidade. Ao
beber da fonte, a personagem experimenta ndo apenas a saciedade fisica, mas
uma transformacao interior, pois o ato de colar os labios aos da estatua feminina
€ impregnado de simbolismo arquetipico: trata-se da unido simbdlica com a
Deusa-Mae, a grande geradora da vida, representada aqui como uma mulher de
pedra, eterna e imével, mas também fonte de renovagao. A narrativa explicita os
efeitos dessa experiéncia em seu corpo: “percebeu que uma parte do seu corpo,
sempre antes relaxada, estava agora com uma tens&o agressiva, e iSso nunca
lhe tinha acontecido” (Lispector, 2016, p. 436). A tens&o corporal reflete a
emergéncia de uma nova consciéncia de si, ligada a sexualidade e ao
amadurecimento. Esse processo culmina na passagem decisiva, apresentada

em termos claros de rito de iniciagao:

Estava de pe, docemente agressivo, sozinho no meio dos outros,
de coracdo batendo fundo, espacado, sentindo o mundo se
transformar. A vida era inteiramente nova, era outra, descoberta
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com sobressalto. Perplexo, num equilibrio fragil. Até que, vinda
da profundeza de seu ser, jorrou de uma fonte oculta nele a
verdade. Que logo o encheu de susto e logo também de um
orgulho antes jamais sentido: ele... Ele se tornara homem
(Lispector, 2016, p. 436).

A epifania vivida pela personagem menino € apresentada como revelagao
interior que irrompe “de uma fonte oculta”, metafora que ressoa com a simbologia
da agua como origem da vida e canal da revelag&o. Essa “fonte oculta” € também
um simbolo do inconsciente, da profundidade do ser, de onde emerge a verdade
transformadora — no caso, o reconhecimento de uma nova identidade. Do ponto
de vista neopagéo, esse momento € claramente estruturado como um rito de
passagem: a personagem atravessa um limiar (a sede, a busca solitaria, o beijo),
enfrenta uma experiéncia liminar (o contato com o feminino arquetipico, a agua
sagrada) e retorna transformada, ja pertencente a outro estagio da vida — a

masculinidade iniciada.

A epifania, portanto, é profundamente vinculada ao elemento natural, a
agua, como também ocorre nos contos “Perdoando Deus” e “As Aguas do
Mundo”. Em todos eles, um elemento da natureza atua como mediador do
sagrado e catalisador de um processo interior de transformag&o. A agua em “O
Primeiro Beijo” simboliza o renascimento; o mar em “As Aguas do Mundo”, a
comunhao com o Mistério e; o rato em “Perdoando Deus”, a confrontagao com o
medo e a finitude. Esses contos evidenciam uma concep¢do de mundo que

reconhece o carater sagrado e revelador da natureza.

Tabela 5 — A Via Crucis do Corpo

Conto Epifania Elementos Marcas neopagas
naturais
Miss Algrave Sim Sim Sim

Fonte: O autor.

O livro A Via Crucis do Corpo, publicado em 1974, reune treze contos
escritos por Clarice entre os dias 11 e 13 de maio daquele ano, durante o fim de
semana do Dia das Maes. A obra inclui ainda um texto introdutério intitulado

“Explicagao”, no qual a escritora contextualiza a génese da coletanea. Segundo
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a autora, a proposta partiu de seu editor na editora Artenova, Alvaro Pacheco,
que encomendou contos cujo tema central fosse a relagdo entre o corpo e a
sexualidade. Inicialmente, Clarice desejava publicar o livro sob o pseuddnimo
masculino Claudio Lemos, porém a editora ndo autorizou a utilizagdo do

pseuddnimo.

Na “Explicagdo”, a autora antecipa as possiveis reagdes negativas ao
livro, que viria a ser alvo de criticas duras por parte da critica conservadora da
época, em pleno contexto da ditadura militar. Clarice escreve: “uma pessoa leu
meus contos e disse que aquilo n&o era literatura, era lixo. Concordo. Mas ha
hora para tudo. H4 também a hora do lixo” (Lispector, 2016, p. 528). A frase,
embora parega desdenhosa, revela o carater provocador da obra e a disposi¢cao
da autora em explorar novas formas e temas, mesmo que dissonantes de sua
producao anterior. Ainda na introducao, ela afirma: “é um livro de treze histérias.
Mas poderia ser de quatorze” (Lispector, 2016, p. 528), referindo-se a inclusao
do conto “Antes da Ponte Rio-Niter6i”, publicado anteriormente com o titulo “Um
Caso Complicado” na coletanea Onde Estivestes de Noite.

Dentre os treze contos de A Via Crucis do Corpo, apenas um apresenta
claramente uma epifania: “Miss Algrave”. O conto narra a histéria de Ruth
Algrave, uma datilégrafa extremamente puritana, cuja vida sofre uma profunda
transformacao apds manter relacdes sexuais com um ser extraterrestre, Ixtlan,
vindo de Saturno. A epifania da personagem ocorre apds esse encontro sexual,
revelando uma nova percepg¢ao de si e do mundo ao seu redor: “viu a madrugada
nascer toda cor-de-rosa. [...] Deus iluminava seu corpo. [...] Era mulher realizada”
(Lispector, 2016, p. 534). A experiéncia erdtica transcende o mero ato fisico e se
configura como um momento de revelagao espiritual e subjetiva, desencadeando
uma ruptura com os habitos e valores anteriormente cultivados por Ruth. A
mudanga é representada pela subversao de sua rotina cotidiana. A personagem
abandona seus antigos costumes com naturalidade: “E néo foi a igreja. [...] Nao
tinha mais nojo de bichos. [...] Também nao tinha mais repulsa pelos casais do
Hyde Park. [...] e deitou-se na grama quente, abriu um pouco as pernas para o
sol entrar” (Lispector, 2016, p. 534-535). Aqui, a personagem vivencia uma
abertura ao mundo natural e ao préprio corpo, o que pode ser interpretado como

um retorno a dimensao instintiva e sagrada do feminino.
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O conto apresenta elementos simbdlicos que dialogam com a cosmologia
neopaga, como a presenga de um ser vindo de Saturno — planeta associado a
disciplina, ao tempo e aos limites — e o fato de que Ixtlan aparece somente
durante a Lua cheia. No Neopaganismo, a Lua cheia é considerada um periodo
de maxima poténcia magica, especialmente relacionada ao feminino, a
fertilidade e a sexualidade sagrada. A unido entre Ruth e Ixtlan ocorre, portanto,
sob esse contexto simbolico e a experiéncia sexual entre ambos € marcada por
transformacao espiritual e simbdlica da personagem. Essa estrutura remete ao
“‘Grande Rito”, cerimbnia central em algumas tradigbes neopagas, na qual ha
uma unido ritual entre o sumo sacerdote e a suma sacerdotisa. Essa uni&ao
simboliza o reencontro dos principios masculino e feminino da natureza e tem
como finalidade n&o apenas a fertilidade literal, mas a fecundagao espiritual e

energética do universo.

Dessa forma, “Miss Algrave” pode ser lido como uma narrativa de
iniciacdo, na qual a protagonista vivencia uma ruptura com o puritanismo
repressivo € uma reconexao com seu corpo e sua poténcia vital, mediada por
uma experiéncia césmica e ritualistica. A epifania de Ruth Algrave, portanto,
ultrapassa o ambito individual e revela uma dimensao arquetipica em que a
sexualidade é compreendida como expressdo do sagrado e via de
transformacao espiritual.

Com base na analise realizada, foi possivel constatar que, dos dezoito
contos selecionados por conterem episédios epifanicos, apenas um nao
apresenta qualquer forma de elemento natural, como a presenca de animais,
vegetacgao, ciclos climaticos ou paisagens dotadas de valor simbdlico. Além
disso, apenas quatro desses dezoito contos ndo exibem marcagdes que possam
ser diretamente associadas ao pensamento neopagao, tais como concepgdes
de imanéncia, anima mundi, sacralizacdo do corpo e da natureza, presenca de
arquétipos relacionados a Deusa, a ancestralidade ou a rituais de transformacao.
Esses dados quantitativos, embora secundarios frente a abordagem qualitativa
proposta nesta tese, oferecem respaldo a hipétese central que norteia este

trabalho: a de que ha uma correlagao significativa entre as epifanias clariceanas
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e a experiéncia do sagrado mediada por elementos naturais, tal como proposto

pelas cosmologias e praticas neopagas.

As epifanias, que em Clarice surgem como momentos de suspensao da
l6gica cotidiana e de ampliagdo da consciéncia, ndo ocorrem em um vazio
simbdlico. Em sua maioria, sdo provocadas, intensificadas ou simbolicamente
estruturadas por meio do contato com o mundo natural — seja este contato direto,
como o mergulho no mar, o encontro com um animal, o caminhar na floresta;
seja indireto, como a percepgao sensorial agugada diante de flores, aromas,
luzes ou o impacto da contemplacdo de um ciclo natural, como a aurora ou a
mudancga das estagdes. Esses momentos liminares produzem nas personagens
uma reconfiguragdo de sua subjetividade e de sua relagdo com o mundo,
revelando-lhes dimensdes ocultas da existéncia, numa espécie de iniciacédo

simbdlica.

Dessa forma, a sele¢cdo dos contos analisados nesta secdo privilegiou
justamente aqueles nos quais a epifania ndo apenas se manifesta de forma clara,
mas também se articula com uma dimensao simbdlica da natureza que remete
ao sagrado imanente e aos principios espirituais do Neopaganismo. Trata-se,
portanto, de um corpus que evidencia, em diferentes graus e nuances, a
construgdo de uma mistica literaria profundamente enraizada na materialidade
sensivel do mundo, onde o sagrado se revela nos detalhes do cotidiano, nos
gestos simples e, sobretudo, nos elementos naturais que povoam o universo
clariceano. Ao articular literatura, espiritualidade e natureza, essas narrativas
reiteram o papel central da epifania como dispositivo de revelacdo e
transformacdo, ao mesmo tempo em que abrem espaco para uma leitura que
reconhece, no texto literario, uma via de acesso ao sagrado — nao mais
transcendente e institucionalizado, mas imanente, intuitivo € em harmonia com

os ritmos da Terra.
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CONSIDERAGOES FINAIS

As reflexdes empreendidas ao longo desta tese visaram investigar de que
maneira elementos do Neopaganismo emergem nos contos de Clarice,
considerando tanto aspectos tematicos quanto estruturais e simbdlicos. Ao longo
da pesquisa, buscou-se langar luz sobre uma faceta ainda pouco explorada da
obra clariceana: sua ressonancia espiritual e mistica em didlogo com a
cosmologia neopaga. A proposta nao pretendeu circunscrever Clarice a uma
corrente religiosa ou espiritual especifica, mas antes revelar como sua literatura
€ capaz de acolher e ressoar com saberes que ultrapassam as fronteiras do

pensamento convencional e linear, abrindo-se a multiplicidade do sagrado.

Nas Consideracgdes Iniciais e no Capitulo | desta tese, evidenciei como
algumas vivéncias de Clarice Lispector foram transfiguradas em sua produgéo
literaria, revelando um processo de ficcionalizagdo da subjetividade. Analisei
também a construcdo do “mito Clarice Lispector”, alimentado por uma aura de
mistério, comportamentos considerados excéntricos e declaragdes que a
aproximam de uma figura mistica. Essa mitificacdo, ao mesmo tempo em que
contribui para a recepcgao fascinada de sua obra, permite um didlogo com
elementos do Neopaganismo, como a valorizagao do Mistério, da sensibilidade
e da imanéncia do sagrado na existéncia cotidiana. Assim, estabeleci as bases
para interpretar seus contos a partir de uma perspectiva que considera a

dimensao simbdlica e espiritual presente em sua literatura.
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O Capitulo Il concentrou-se na caracterizacdo do Neopaganismo,
recuperando seu enraizamento histérico no antigo Paganismo, mas também
destacando sua reformulagcdo moderna. Foram discutidos elementos centrais do
Neopaganismo, que compreende o mundo a partir de uma perspectiva animista,
panteista e politeista, valorizando a imanéncia do sagrado, a sacralizagdo da
natureza e a compreensao ciclica do tempo. Essa visdo espiritual, que se
distingue do paradigma judaico-cristdo ocidental, permite novas leituras da obra
clariceana, evidenciando como suas personagens — ainda que muitas vezes
fragmentadas ou em crise — vivenciam momentos de sacralidade, epifania e
conexao com o divino de forma imanente. Neste capitulo, evidenciei que o
Neopaganismo nao € um sistema dogmatico, mas sim uma espiritualidade fluida
e que valoriza a experiéncia individual. Essas caracteristicas foram fundamentais
para iluminar, posteriormente, como determinadas imagens e atmosferas

clariceanas podem ser relidas a luz desse sistema religioso e filosdfico.

No Capitulo Ill, destinado a discutir as instancias narrativas do tempo e do
espaco na contistica clariceana e como elas se relacionam com o movimento
neopagao, refleti sobre como o texto literario pode funcionar como espacgo de
ritual, de encantamento e de transgressao das dicotomias tradicionais entre
corpo e espirito, razao e intuicdo. A contistica clariceana, ao desfazer essas
fronteiras do tempo e do espaco, se aproxima de uma estética paga, em que o
divino se manifesta no cotidiano, na matéria e nos estados alterados de

consciéncia das personagens.

No Capitulo IV, destaquei dois eixos tematicos em que o Neopaganismo
se manifesta na contistica clariceana: a morte e a epifania. Na perspectiva
neopaga, a morte € compreendida sob uma 6tima ciclica e regeneradora, nao
surgindo como um fim absoluto da existéncia, mas como passagem,
transformacéo e retorno a Natureza e, por extensao, ao divino. Essa perspectiva
ciclica desafia a concepcao linear e finalista da morte, propondo uma visdo de
continuidade e integragdo com o todo. O outro ponto desenvolvido nesse capitulo
foi a experiéncia da epifania, lida como manifestagdo do divino no cotidiano. Os
momentos epifanicos nas narrativas clariceanas sao, muitas vezes, silenciosos,
intimos e corporificados, revelando uma sacralidade imanente que se alinha com

o ethos neopagao, visto que, na maioria das vezes, € desencadeada por
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elementos naturais e/ou transformam a perspectiva da personagem, que passa
a perceber o mundo a sua volta de forma diferente, sacralizada, evidenciando

esses elementos naturais.

Como argumenta Eliade (2018), o ser humano contemporaneo pode se
posicionar no mundo como um sujeito religioso ou nao religioso (ou a-religioso).
O homo religiosus, segundo o autor, reconhece a existéncia de uma realidade
sagrada que transcende o mundo visivel, mas que se manifesta nele, tornando

o mundo real e significativo:

O homo religiosus acredita sempre que existe uma realidade
absoluta, o sagrado, que transcende este mundo, que aqui se
manifesta, santificando-o e tornando-o real. Cré, além disso, que
a vida tem uma origem sagrada e que a existéncia humana
atualiza todas as suas potencialidades na medida em que é
religiosa, ou seja, participa da realidade. Os deuses criaram o
homem e o Mundo, os Herdis civilizadores acabaram a Criagao,
e a histéria de todas as obras divinas e semidivinas esta
conservada nos mitos. Reatualizando a histéria sagrada,
imitando o comportamento divino, o homem instala-se e
mantém-se junto dos deuses, quer dizer, no real e no
significativo (Eliade, 2018, p. 164-165).

Em contraste, o sujeito ndo religioso nega a transcendéncia e se posiciona

como unico agente de sua existéncia, dessacralizando o mundo, ele

faz-se a si proprio, e s6 consegue fazer-se completamente na
medida em que se dessacraliza e dessacraliza o mundo. O
sagrado é o obstaculo por exceléncia a sua liberdade. O homem
sO se tornara ele préprio quando estiver radicalmente
desmistificado. S6 sera verdadeiramente livre quando tiver
matado o ultimo Deus (Eliade, 2018, p. 165).

No entanto, mesmo o sujeito nao religioso reafirma, por meio da negagao,
uma necessidade de lidar com o sagrado e com a espiritualidade. A
fragmentagcdo contemporanea, marcada por crises identitarias e de sentido,
revela-se como um sintoma da busca por significado. Clarice parece reconhecer
essa condicdo ao tensionar, em sua obra, a relagdo entre 0 humano e o divino,

entre a liberdade e o absoluto. Essa postura ambivalente reflete a complexidade
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de sua obra e de suas personagens, que habitam um espacgo liminar entre a
imanéncia e a transcendéncia, entre a negagao e a reinvencao do sagrado. De
qualquer forma, na contistica clariceana, suas personagens, em sua maioria, S0

religiosas, pois sacralizam o tempo e 0 espago em que estao inseridas.

Ao longo desta tese, demonstrei que a contistica clariceana, embora nao
explicitamente neopaga, oferece férteis possibilidades de leitura a partir desta
perspectiva religiosa e espiritual. Aforga simbolica de suas imagens, a constante
tematizacao da interioridade feminina, a valorizagdo do corpo como expressao
do sagrado e a busca por um sentido profundo da existéncia geralmente atrelado
a alguma manifestagéo da natureza séo todos elementos que dialogam com os

principios do Neopaganismo.

Além disso, a tese apontou como a escrita clariceana pode ser lida como
ritual e como transgresséo das fronteiras entre humano e divino, linguagem e
siléncio, corpo e espirito. Ao desconstruir as categorias rigidas do pensamento
ocidental, sua literatura se abre a uma percepcdo do mundo em que tudo é
interligado, sagrado e vivo. O resgate de um sagrado imanente, que nao
depende de mediagdes religiosas patriarcais antropocéntricas, mas se revela na
relacdo direta com a natureza, o corpo e o outro, torna a obra de Clarice
especialmente potente para leitores em busca de espiritualidades nao
convencionais. Nesse sentido, sua literatura pode ser compreendida como um
caminho de reconexdo com o sagrado feminino, com o tempo ciclico e com a

escuta das vozes interiores.

Por fim, esta tese contribui para ampliar o escopo dos estudos
clariceanos, propondo uma nova chave interpretativa que nao se restringe aos
paradigmas da Psicanalise, do Existencialismo ou do misticismo cristdo, mas que
incorpora uma abordagem sincrética, transdisciplinar e atenta a emergéncia de
espiritualidades contemporaneas. A analise aqui empreendida reforca a
vitalidade da obra clariceana e sua capacidade de ressoar com as inquietagcoes
e buscas do mundo atual. Espero que este trabalho possa abrir caminho para
novas pesquisas que explorem outras dimensdes espirituais na literatura
brasileira, bem como os possiveis didlogos entre literatura e praticas religiosas
ou espirituais ndo hegemoénicas. A intersecdo entre Clarice Lispector e o

Neopaganismo aqui tragada € apenas uma das muitas possibilidades de leitura
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de uma obra que, em sua densidade e delicadeza, convida constantemente a

escuta, ao mergulho e a transformacao.
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APENDICE - TABELAS DE ANALISE DE TODOS OS CONTOS DE CLARICE

Tabela 1 — Primeiras Histoérias

LISPECTOR

PRIMEIRAS HISTORIAS

Conto

Epifania | Animais

Elementos naturais

O triunfo

X X

X

Obsessao

O delirio

Eu e Jimmy

Histéria interrompida

A fuga

Trecho

Cartas a Hermengardo

Gertrudes pede um conselho

X| X[ X| X| X| X| X| X

Mais dois bébados

X

X X| X| X| X| X| X| X

Tabela 2 — Lagos de Familia

Fonte: O autor.

LAGOS DE FAMILIA

Conto Epifania | Animais Elementos naturais
Devaneio e embriaguez duma rapariga X X
Amor X X X
Uma galinha X
A imitacao da rosa X X X
Feliz aniversario X
A menor mulher do mundo X X
O jantar X X
Preciosidade X X X
Os lagos de familia X X
Comegos de uma fortuna X
Mistério em Sao Cristovao X X X
O crime do professor de matematica X X
O bufalo X X X

Fonte: O autor.
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Tabela 3 — A Legiao Estrangeira

A LEGIAO ESTRANGEIRA
Conto Epifania | Animais Elementos naturais
Os desastres de Sofia X X X
A reparticao dos paes X X X
A mensagem X X
Macacos X
O ovo e a galinha X X X
Tentagao X
Viagem a Petropolis X X
A solugéao X
Evolugédo de uma miopia X
A quinta histéria X X
Uma amizade sincera
Os obedientes X
A legido estrangeira X X
Fonte: O autor.
Tabela 4 — Fundo de Gaveta
FUNDO DE GAVETA
Conto Epifania | Animais Elementos naturais
A pecadora queimada e os anjos X
harmoniosos
Perfil dos seres eleitos X X
Discurso de inauguracgao X
Mineirinho
Fonte: O autor.
Tabela 5 — Felicidade Clandestina
FELICIDADE CLANDESTINA
Conto Epifania | Animais Elementos naturais
Felicidade clandestina
Restos do carnaval X

Come, meu filho

Perdoando Deus X X X




Cem anos de perdao X
Uma esperanca X X
A criada X X
Menino a bico de pena X
Uma histéria de tanto amor X X
As aguas do mundo X X X
Encarnagéo involuntaria
Duas histérias a meu modo
O primeiro beijo X X X

Fonte: O autor.

Tabela 6 — Onde Estivestes de Noite
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ONDE ESTIVESTES DE NOITE

Conto Epifania | Animais Elementos naturais
A procura de uma dignidade X X
A partida do trem X X
Seco estudo de cavalos X X
Onde estivestes de noite X X
O relatério da coisa X X
O manifesto da cidade X X
As manigancias de dona Frozina X
E pra la que eu vou X X
O morto no mar da Urca X X
Siléncio X X
Uma tarde plena X
Tanta mansidéo X
Tempestade de almas X
Vida ao natural X

Fonte: O autor.

Tabela 7 — A Via Crucis do Corpo

A VIA CRUCIS DO CORPO

Conto Epifania Animais Elementos naturais
Miss Algrave X X X
O corpo X
Via crucis X




O homem que apareceu

Ele me bebeu

Por enquanto

Dia apos dia

Ruido de passos

Antes da ponte Rio-Niterdi

Praca Maua

Alingua do “p”

Melhor do que arder

Mas vai chover

Fonte: O autor.
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