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RESUMO
Desde a segunda década do séc. xX1, Anand Neelakantan, Devdutt Pattanaik, Amish

Tripathi, Kavita Kané e Chitra Divakaruni tém sido dos mais consagrados e bem-suce-
didos autores contemporaneos de versdes em lingua inglesa do épico indiano Rama-
yana. Este artigo utiliza a analise critica do discurso para explorar as semelhancgas e
diferencas no modo como estes autores tém recriado o épico. As adaptacOes escritas
por autores masculinos tém-se debrucado principalmente sobre questdes naciona-
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listas, visto que estes autores associam as suas abordagens pessoais com a tradicao
indiana. As adaptacOes escritas por autoras femininas tém-se concentrado em recria-
¢Oes positivas de representagoes da feminilidade indiana. Todos os autores tém sido
semelhantes no sentido em que utilizam o Ramayana como uma memdria coletiva
para explicar as virtudes da cultura tradicional indiana e encontrar nela solugdes para
os problemas da atualidade.

Palavras-chave: Ramdyana, Orientalismo, Literatura Epica, Nacionalismo Indiano,
Feminismo

ABSTRACT

Since the second decade of the 21™ century, Anand Neelakantan, Devdutt Pattanaik,
Amish Tripathi, Kavita Kané, and Chitra Divakaruni have been among the most cele-
brated and successful contemporary authors of English-language versions of the In-
dian epic Ramayana. This article employs critical discourse analysis to explore the
similarities and differences in how these authors have recreated the epic. Adaptations
written by male authors have focused primarily on nationalist themes, as these au-
thors align their personal approaches with Indian tradition. In contrast, adaptations
by female authors have centered on positive reinterpretations of representations of
Indian femininity. All of the authors are similar in that they use the Ramayana as a
collective memory to highlight the virtues of traditional Indian culture and to find
therein solutions to contemporary issues.

Keywords: Ramayana, Orientalism, Epic Literature, Indian Nationalism, Feminism

1. Introducao

O Ramdyana é uma das tradicdes narrativas mais influentes da India. A histé-
ria fala de Rama, principe de Ayodhya, no norte da India. SGirpanakha, a irma
de Ravana, o rei de Lanka, tenta seduzir Rama. Insultado, Rama mutila-a.
Como forma de vinganga, Ravana rapta Sita, a esposa de Rama, levando-a
para Lanka. Embora frequente e simplisticamente associado na imaginacao
popular e em discursos nacionalistas com o texto em sanscrito de Valmiki
(data incerta) ou o texto em awadhi de Tulsidas (séc. XVI), este épico foi e con-
tinua a ser adaptado para diferentes linguas locais e contextos socioculturais
em varios meios literarios, orais, audiovisuais e cénicos (Richman 1991).

O épico tornou-se relevante na concecdo da India enquanto nacio du-
rante os periodos colonial e pés-colonial. As adaptagdes mais influentes do
épico no séc. XX foram a editora de bandas desenhadas Amar Chitra Katha
(ACK), que publicou varias bandas desenhadas individuais relacionadas com
0 Ramdyana, e a série de TV Ramayan de 1987-1988. Kanjilal (2017) considera
que ambas as obras criaram versdes pan-indianas e monoliticas do épico e
que estas foram instrumentais na fomentacdo do nacionalismo, particular-
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mente o nacionalismo hindu (11), uma ideologia de direita que considera o
hinduismo como a religido nativa e legitima da India (Chakrabarty e JTha 2020)
e que tende a ser contrastada com a vertente mais inclusiva do nacionalismo,
muitas vezes chamada de secularismo indiano (Nandy 2003). A série foi con-
siderada um prelidio para o movimento Ramjanmabhiimi (“o local de nasci-
mento de Rama”). De acordo com este movimento, Rama nasceu num local es-
pecifico da Ayodhya moderna, sobre o qual uma mesquita foi posteriormente
construida pelos mugulmanos. A mesquita foi demolida em 1992 (Nandy, Tri-
vedy, Mayaram e Yagnik 1995). Narendra O primeiro-ministro Narendra Modi
prometeu construir um templo para Rama, colocou a pedra basilar em 2019 e
inaugurou-o em 2024, pouco meses antes da sua reeleicaol.

Principalmente desde a segunda década do séc. XXI, varios romances ba-
seados no épico e redigidos em lingua inglesa tém sido publicados. Estas obras
pertencem a um género que Gupta (2012) chama de “ficgdo comercial” e que
consiste em romances escritos num estilo literdrio globalizado adaptado para
jovensindianos ocidentalizados, mas baseados na histéria ou mitologia antiga
indiana e caracterizados por representagoes positivas da civilizacdo indiana.
O crescimento da ficgdo mitoldgica, um subgénero da ficcdo comercial que
se debruca especificamente sobre a mitologia hindu (Varughese 2017), pode
ser explicado por fatores econémicos, politicos e socioculturais. Em termos
econdmicos, a introducio de politicas neoliberais em 1991 permitiu o desen-
volvimento de uma nova classe média (Fernandes 2006). Segundo Das (2000),
a classe média tradicional, que surgiu durante o periodo colonial e pés-inde-
pendéncia, teve origem em grupos poderosos que imitavam a cultura colonial
britdnica. A classe média neoliberal, no entanto, é principalmente composta
por tecnocratas que baseiam o seu sucesso na educagdo, no talento e no es-
forco e que, como resultado, podem provir de qualquer estrato social. Das
acrescenta que, embora pragmatica e mais interessada em dinheiro do que
em politica, esta classe tende a aceitar os preceitos do nacionalismo hindu
(327). A ascensio do neoliberalismo e do nacionalismo hindu levou também
a efeitos socioculturais ambiguos. As batalhas ideoldgicas entre nacionalistas
hindus e secularistas indianos tém sido polarizadas (Malhotra 2011, Tharoor
2018). Ambos tentam representar a civilizacdo indiana em oposigéo a repre-
sentagOes da cultura ocidental enquanto, a0 mesmo tempo, adotam estraté-
gias discursivas da modernidade global, o quadro cultural com o qual a maio-
ria dos autores e do seu publico estdo familiarizados.

1. https://www.aljazeera.com/gallery/2024/1/22/indias-modi-opens-controversial-hindu-temple-
-in-ayodhya (acedido a 26/4/2024).
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Anand Neelakantan, Devdutt Pattanaik, Amish Tripathi, Kavita Kané e
Chitra Banerjee Divakaruni, que estdo entre os mais populares autores india-
nos que escreveram adaptacoes em lingua inglesa do Ramdyana no presente
século, discutem criativamente estas mudancas politicas e culturais nas suas
obras de ndo-fic¢do e ficcdo. Neste artigo, analiso como estes autores usam
0 Ramdyana para se representarem a si e aos grupos relevantes de que estes
dizem fazer parte, bem como os seus adversarios. Recorrendo a andlise cri-
tica do discurso (Machin e Mayr 2023), analiso o0 modo como estes autores
utilizam a linguagem para se representarem o(s) grupo(s) identitdrio(s) do(s)
qual(is) estes consideram que fazem parte e para representarem hipotéticos
grupos antagonistas. O meu trabalho enquadra-se no Orientalismo e nos Es-
tudos de Meméria, mais especificamente no conceito de memdria coletiva.
O conceito de Orientalismo refere-se ao estudo de como estereétipos da Asia,
incluindo da India (Inden 2001 [1990]), foram criados e desenvolvidos no Oci-
dente em tempos coloniais como um modo de representar a sua superioridade
face aos povos do Norte de Africa e da Asia. O conceito de meméria coletiva
refere-se a0 modo como grupos criam memdrias partilhadas sobre o passado
para imaginarem uma continuidade espacio-temporal da sua identidade (Ze-
lizer 1995, 216). Comeco por analisar as versdes nacionalistas do épico escritas
pelos autores masculinos (Neelakantan, Pattanaik e Tripathi) para mostrar
como sua principal preocupacdo é a representacdo positiva da civilizacdo in-
diana contra um Outro estrangeiro, principalmente uma ideia amorfa do “Oci-
dente”. De seguida, analiso as versdes escritas pelas autoras femininas (Kané
e Divakaruni) para mostrar como estas autoras estdo mais preocupadas com a
criacdo de representacgoes positivas da feminilidade indiana contra represen-
tagOes negativas da patriarquia.

2. Choque de civilizagoes: o Ramayana enquanto texto nacionalista

Os autores masculinos recriam o Ramadyana principalmente com o objetivo de
definirem quais os valores indianos e contrasta-los com valores estrangeiros.
Os seus discursos tendem a dialogar com discursos coloniais, anticoloniais
e pos-coloniais. Esteredtipos coloniais negativos, por exemplo, foram positi-
vamente adotados por nacionalistas indianos e reformadores hindus do final
do periodo colonial (King 1999), dando origem a uma espécie de Orientalismo
inverso. No caso indiano, é possivel verificar-se a reproducdo de tais estereoti-
pos em novos movimentos religiosos inspirados na India e na cultura popular
ocidental (Clarke 2006, 207-233), bem como em discursos nacionalistas india-
nos contemporaneos (Banaji 2018). Além de criar ideias sobre a India, discur-
sos nacionalistas tendem também a criar ideias sobre os Outros da India. Dada
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a histéria recente do pais e a globalizacao, que se processa principalmente em
lingua inglesa e se baseia largamente na cultura popular americana, esses
Outros geralmente incluem o Isldo, principalmente nos discursos nacionalis-
tas hindu, e o Ocidente cristdo de lingua inglesa, comum também a muitos
discursos secularistas.

Uma das dicotomias mais relevantes nas versdes contempordneas do
Ramayana é a que opde materialismo a espiritualidade. Através do desenvolvi-
mento da tecnologia moderna e dos empreendimentos culturais a ela associa-
dos, tais como o colonialismo e o imperialismo, o Ocidente ficou estereotipica-
mente associado ao materialismo na imaginagio asiatica, enquanto tradigoes
“espirituais” nativas emergiram como um meio de resisténcia (van der Veer
2014, 32). A ideia de que os ocidentais eram materialmente superiores, mas
espiritualmente inferiores, e de que as tradigdes espirituais nativas deveriam
ser nutridas desenvolveram-se também em discursos anticoloniais indianos
(Chatterjee 1993). Esta ideia de uma antiga civilizacdo espiritual permaneceu
viva nos tempos pds-coloniais, moldando deste modo o nacionalismo indiano
(King 1999). Porém, afirmar-se que algumas nacionalidades sdo mais espiri-
tuais do que outras, assim como fazerem-se afirmacdes semelhantes sobre
materialismo, sdo somente esteredtipos e o seu propdsito discursivo consiste
meramente em humanizar e desumanizar grupos imaginados como opostos.

A dicotomia que opde o absolutismo ao relativismo tem sido igualmente
relevante no panorama dos discursos nacionalistas indianos. Dualidades que
opbem o bem, o certo, o branco e o verdadeiro contra o mal, o errado, o preto
e o errado sdo frequentemente associadas as religiGes abradmicas (Nadeau
2014, 17). Em “Is there an Indian way of thinking? An informal essay”, Ra-
manujan (2004 [1989]) contrastou a estereotipica abordagem abradmica com
aquela que o autor considerava ser a maneira relativa e contextual de pensar
dos indianos. Hoje em dia, esta ideia é reproduzida por discursos secularistas
(Tharoor 2018, 268) e nacionalistas hindus (Malhotra 2011, 130), bem como pe-
los autores masculinos que tém adaptado o Ramdyana no séc. XXI (Pattanaik
2013b, 39; Neelakantan 2015, 8-12; Tripathi 2017, 44-45). O fato paradoxal de
que, embora representados como relativos e contextuais, os discursos destes
autores tendem a criar representacoes descontextualizadas do Ocidente e das
religides abradmicas, de modos que relembram os discursos orientalistas co-
loniais relativos a India e ao hinduismo, mostra como este tipo de discursos
visa a criacdo de representagOes positivas e negativas e ndo propriamente a
descricdo da realidade de maneira relativa e contextual.
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3. Asura: Tale of the Vanquished

Anand Neelakantan (2012) comegou sua carreira literaria com Asura: Tale of
the Vanquished (daqui para a frente, Asura). Este romance transforma o he-
ro6i tradicional do épico, Rama, num vildo e vice-versa. O autor tem usado a
mesma estratégia narrativa em adaptacSes mais recentes do mesmo épico e
de outros mitos indianos. Neelakantan publicou o audiolivro Many Ramaya-
nas, Many Lessons (2021) e The Asura Way: The Contrarian Path to Success (2024),
o seu primeiro livro de ndo-ficgdo. Estas obras mostram que Neelakantan nao
vé 0 épico apenas como uma histéria, mas também como um guia para a vida
real, especificamente para o sucesso pessoal e profissional.

Em Asura, Neelakantan apresenta uma guerra dualista entre a espécie
dos Asuras, representada positivamente e liderada por Ravana, contra a dos
Devas, representada negativamente e liderada por Rama. Ravana e os seus
Asuras sdo retratados como liberais nos seus valores culturais. A sua cultura
é descrita como constituindo “um modo de vida, uma cultura de igualdade
e liberdade, uma tradicdo que valoriza o prazer material e celebra a vida”?
(344). De Rama e dos Devas, por sua vez, diz-se que defendem tradicdes ilibe-
rais relacionadas com o sistema de castas, que foi fortemente criticado pela
historiografia colonial britanica e por discursos nacionalistas indianos e mo-
dernistas hindus (Inden 2001 [1990]). Esta representacédo dos tipicos heréis do
épico encontra-se explicita no discurso de vitéria apés a morte de Ravana:
“A ordem pacifica do varnashrama dharma [deveres de casta] foi restaurada.
Nunca mais os homens que limpam esgotos e latrinas pensarao que sao iguais
aqueles que aprendem sanscrito e cantam os Vedas. (...) Todos tém seu lugar
e conhecem seu lugar” (457). Dado o ideal meritocratico patente a contextos
neoliberais, estas caricaturas de ideias tradicionais sdo retratadas de modo
negativo.

As ideias discursivas de Neelakantan dialogam frequentemente com dis-
cursos coloniais, anticoloniais e pds-coloniais e, por vezes, parecem mesmo
parodia-los, como quando o autor escreve que os Devas sdo “ex6ticos, semi-ci-
vilizados, némadas e barbaros” (379), varios esteredtipos negativos que fazem
lembrar discursos orientalistas coloniais. Ao retratar Rama como um invasor
ariano que obriga os dravidianos autéctones a migrarem, Neelakantan parece
espelhar a teoria colonial que postulava que os dravidianos nativos tinham
empurrados para sul por invasores ou migrantes indo-europeus (Bryant e Pat-
ton 2005). Embora desconhecida para os publicos que conhecem apenas as
versdes canonicas e as versdes modernas mais hegemédnicas do épico, a inver-

2. Todas as traducdes sdo da autoria do autor do artigo.
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sdo de atitudes em relacdo a Rama e Ravana néo é nova. Esta inversao lembra
o poema do escritor bengalés Michael Madhusudan Dutt (2004 [1861]) Meghnad
Badh Kavya (O Assassinato de Meghanadda), que retrata Ravana como moderno
e heroico e Rama como antiquado e fraco. Outras visdes semelhantes tém
uma histéria popular ainda mais ampla no sul da India, de onde é originario
Neelakantan. As personagens subalternas e os vildes do épico sdo frequente-
mente identificados como sul-indianos em narrativas locais (Richman 2008).
Esta ideia foi popularizada por Periyar (2005 [1930]), o pai do movimento de
resisténcia dravidiana contra a hegemonia do norte da india. Na sua obra The
Ramayana: A True Reading (no original tAmul, [ramayanappattirankal), Periyar
defendeu Ravana como um heréi dravidiano e condenou Rdma como um inva-
sor ariano. Por fim, o discurso de Neelakantan reflete discursos pds-coloniais
associados aos intocaveis (dalits). Ilaiah (2009), um dos principais ativistas dos
direitos dos intocaveis, refere-se ao hinduismo como sendo uma religido so-
cialmente opressora e ao Ramayana como um guia (charter) para manter os
intocaveis oprimidos (xxiv). Por esta razdo, o épico e os seus protagonistas
sdo acusados de serem incapazes de criarem uma sociedade liberal (271) e,
segundo Ilaiah, devem ser substituidos pelas “tradices espirituais proto-de-
mocraticas” dos dravidianos nativos (279).

Embora Neelakantan tente representar a civilizagdo indiana como relativa
através da mudanca dos herdis e dos vildes tipicos, o autor limita-se a inverter
e ndo propriamente a subverter os seus papéis, o que significa que tais papéis
continuam a existir. Existe um Eu descrito com caracteristicas positivas e pro-
to-modernas que batalha contra um Outro descrito com caracteristicas nega-
tivas e pré-modernas. Embora Neelakantan ndo adote o discurso estereoti-
pico do nacionalismo hindu, que tende a basear-se na representacdo de Rama
como simbolo heroico da civilizacdo nativa indiana, pode parecer a primeira
vista que o autor contradiz totalmente tais discursos. De facto, Neelakantan é
um critico desta ideologial®. No entanto, o autor representa Ravana e os Asu-
ras como guardioes da civilizacdo indiana e retrocede a linha do tempo para
incluir Rama na lista de invasores estrangeiros que destruiram os elementos
proto-modernos, técnicas discursivas e narrativas que se assemelham as uti-
lizadas por narrativas pré-Hindu e anti-islamicas do nacionalismo hindu.

4. Sita: An Illustrated Retelling of the Ramayana
Devdutt Pattanaik é um mitélogo prolifico cujas obras consistem principal-
mente em resumos de mitos indianos e mundiais para criancas e adultos e

3. https://m.facebook.com/story.php?story_fbid=pfbidoEJGwSWnCQiz2nQ2Kg5Z6H88wnwnev8tn-
4Jm5wdKiBkyy8dUyPpX64WEwfw7SZSFTd1&id=498424850175029 (acedido a 22/5/2024).
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guias mitolégicos para a vida profissional. Sita: An Illustrated Retelling of the
Ramayana (Sita), que pertence a primeira categoria, resume versées cand-
nicas e folcléricas do épico em capitulos concisos. Aos resumos, seguem-se
explicacOes de cariz ndo ficcional por parte do autor. Estas expressam ou opi-
nides pessoais ou opinides derivadas de fontes classicas indianas, folcldricas,
ocidentais, secularistas e nacionalistas hindus. Essa abordagem holistica pre-
tende provavelmente representar o que o autor considera ser a abordagem
tradicional indiana: uma abordagem inclusiva. Em sintonia com esta retdrica,
como Neelakantan, Pattanaik critica frequentemente a abordagem exclusi-
vista do nacionalismo hindu®.

Pattanaik tem seguido um caminho discursivo que eu interpreto a luz do
que Carrette e King (2005) chamaram de “a psicologizacdo da religido” (64).
Segundo estes autores, este processo refere-se a adaptacdo de discursos re-
ligiosos a contextos neoliberais. Embora Carrette e King se concentrem na
América, o crescimento de obras em inglés baseadas na mitologia indiana
mostra que este processo também é relevante na India. Em Myth = Mithya: De-
coding Hindu Mythology, Pattanaik (2006) contrasta a nocao ocidental de mito,
que se opoOe a verdade, com a nocdo indiana de mithyd, que o autor considera
parte de uma verdade maior. Nesta obra, Pattanaik usa o termo “espiritual”
17 vezes e nunca menciona psicologia ao descrever a dimensdo da verdade da
mitologia. Essa situacdo inverte-se em Business Sutra: A Very Indian Approach to
Management (Business Sutra), uma obra na qual o autor segue claramente esta
tendéncia de psicologizacdo da religido. Aqui, Pattanaik (2013b) interpreta
contos mitoldgicos indianos e adapta-os a contextos empresariais modernos.
O autor escreve que “a mitologia tende a ser lida literalmente, o que faz com
que esta seja vista através de uma lente socioldgica e histdrica (...) quando, na
verdade, o seu maior valor surge quando esta é lida simbolicamente e enten-
dida em termos psicoldgicos” (12). Na seccdo final do mesmo livro, na qual o
autor inventa espirituosas criticas a sua propria obra, Pattanaik comenta que
Business Sutra sdo “Baboseiras espirituais (Nota: A palavra ‘espiritual’ ndo faz
parte do sutra dos negdcios)” (437). Esta passagem reconhece e tenta justificar
o facto de a obra poder ser interpretada como um livro de autoajuda moderno
e, portanto, estar relacionada com o conceito de espiritualidade, pelo menos
quando entendido no seu sentido contemporaneo.

Numa seccdo intitulada “From Goal to Gaze: Decoding Western, Chinese
and Indian beliefs”, Pattanaik aproveita a oportunidade para contrapor ideias

4. https://twitter.com/devduttmyth/status/1203677588134084608 (acedido a 8/6/2022); https://twit-
ter.com/devduttmyth/status/1221304779655143424 (acedido a 8/6/2022); https://twitter.com/dev-
duttmyth/status/1213705184561573889 (acedido a 8/6/2022).
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descontextualizadas sobre o Ocidente, a India e, em menor grau, a China.
Para o autor:

O pensamento ocidental estende-se além da Europa e da Amé-
rica para incluir o mundo islamico, pois a busca pela objeti-
vidade também molda o Isldo. (...) Cada religido [abradmica]
estd convencida de que a outra esta errada e que essa religido
estd certa. Todos abrigam uma visdo do mundo que acomoda
apenas uma verdade.

Esta visdo absolutista é contrastada com aquilo que o autor considera ser
a visdo relativa indiana: “uma visdo do mundo confortavel com a auséncia de
l6gicas bindarias (...) que da origem a improvisacdes contextuais” (39).

Sita, obra publicada no mesmo ano de Business Sutra, segue a mesma ten-
déncia. O épico nunca é definido como “espiritual”. Na dltima frase do livro,
Pattanaik (2013a) define-o como tendo uma dimenséo “psicolégica” e deixa
claro que esta abordagem é antitética ao que ele considera ser a abordagem
materialista ocidental:

O Ramayana (...) é chamado de itihasa, termo que pode ser
traduzido de duas formas: primeiro, pode ser traduzido como
Histéria, um registo de eventos do passado; segundo, pode ser
traduzido como uma histéria que é neutra em relacio ao tempo
ou atemporal. Este tipo de histéria pode ser situado num pe-
riodo (...) e lugar particulares (...) e pode ser atribuido a um
Unico poeta (...); ou pode ser visto em termos psicoldgicos e
cada personagem pode ser vista como representando um as-
peto diferente da nossa personalidade” (314).

Pattanaik deixa frequentemente claro que a sua abordagem preferida é a
segunda e que a civilizacdo ocidental sempre apenas foi capaz da abordagem
histérica, nao obstante o facto da psicologia moderna ter sido concebida no
vulgo mundo ocidental. O autor tenta também associar a abordagem naciona-
lista hindu com a abordagem ocidental, como nesta rara referéncia ao movi-
mento Ramjanmabhiimi em adaptacOes contemporaneas do Ramayana:

Durante séculos, peregrinos tém viajado para Ayodhya e tém-
-na identificado como o local de nascimento de Ram. No en-
tanto, a localizagdo exata do local de nascimento de Ram é
objeto de grande disputa politica dentro da India. Desde tem-
pos coloniais que o hinduismo se sente forcado a definir-se a si
mesmo através do uso de modelos europeus, a tornar-se mais
tangivel, mais concreto, mais estruturado, mais homogéneo,
mais histérico, mais geografico, menos psicolégico, menos
emocional, isto para se tornar tdo valido como as grandes re-
ligiGes do mundo eurocéntrico, tais como o cristianismo, o ju-
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daismo ou o isldo. (...) Deste modo, o atemporal torna-se tem-
poral e o universal torna-se particular (16).

Parece claro que é fulcral para Pattanaik que a India seja psicologicamente
descolonizada. Em Sita, os Asuras, que representam a natureza e os instintos
animais, sdo considerados inferiores aos Devas, que representam a cultura e
o autocontrolo humano. O autocontrolo das paixdes é geralmente retratado
como um ideal comportamental nas versdes mais conhecidas dos épicos in-
dianos. Segundo Pattanaik, esta é também uma diferenca psicoldgica. Os De-
vas sdo psicologicamente mais equilibrados do que os Asuras. Embora estes
sejam esteredtipos miticos, as descricOes de Pattanaik sobre as epistemolo-
gias indiana e ocidental associam os Devas e Rama a abordagem psicolégica
indiana e os Asuras e Ravana a abordagem materialista ocidental.

Apesar da sua aversdo ao nacionalismo hindu, a psicologizacéo da espiri-
tualidade indiana por Pattanaik faz lembrar abordagens semelhantes em dis-
cursos nacionalistas hindu. Na sua obra Being Different: An Indian Challenge to
Western Universalism, Rajiv Malhotra (2011), um dos mais populares ide6logos
desta visdo politica e sociocultural, tenta mostrar a superioridade da espiri-
tualidade indiana em relacdo ao materialismo ocidental em termos que ndo
diferem substancialmente dos de Pattanaik. O facto de Malhotra discordar da
posicao ideoldgica secular de Pattanaik ndo invalida as representaces seme-
lhantes que ambos fazem do Eu indiano e do Outro ocidental®!.

5. Ram: Scion of Ikshvaku

Amish Tripathi tornou-se inicialmente popular gragas a Trilogia de Shiva
(2010-2013). Esta trilogia recria a histéria de um Siva nacionalista numa India
simultaneamente antiga e avancada, dado que esta reflete o estado-nacéo neo-
liberal contemporaneo. Tripathi publicou de seguida a tetralogia Ram Chan-
dra (2015-2022), na qual Raima desempenha um papel semelhante ao de Siva. A
colecdo de textos ndo-ficcionais de Tripathi (2017) Immortal India: Young Cou-
ntry, Timeless Civilisation (Immortal India) espelha muitas vezes os discursos
ficcionais dos seus romances. Nesta obra, Tripathi descreve-se a si mesmo e a
civilizacdo indiana como liberais. Num dos varios ensaios recolhidos, escreve:
“a razdo pela qual os nossos mitos permanecem vivos é que, ao contrario da
maioria dos outros paises, a religido e o liberalismo nunca estiveram histori-
camente em guerra na India” (21). Apesar do uso de vocabuldrio diferente, o

5. https://www.youtube.com/watch?v=vtkMFLuOa3M (acedido a 31/3/2021).
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liberalismo de Tripathi soa semelhante ao “contrarianismo” de Neelakantan
e a psicologia de Pattanaik. Noutra passagem do mesmo livro, Tripathi afirma
que a maioria dos indianos possui “liberalismo inato” (32) e exorta os leitores:
“vamos ser verdadeiramente indianos. Vamos ser verdadeiramente liberais”
(66). Salienta-se também a tendéncia de Tripathi em relagdo a representacédo
do Outro, dado que as guerras entre religido e liberalismo “noutros paises” sdo
facilmente associadas na imaginacdo popular as guerras religiosas ocidentais
e a posterior guerra iluminista entre a ciéncia e a religido. Noutra passagem,
numa referéncia estereotipada a abordagem absolutista ocidental, os ameri-
canos sao mais claramente representados como iliberais:
Em 2014, quando estive nos Estados Unidos durante sete sema-
nas, fiquei impressionado com a animosidade dos debates pu-
blicos. Os chamados comentadores de ‘esquerda’ e de ‘direita’
mantém posicdes pré-determinadas relativamente a maioria
dos assuntos. O seu objetivo consiste em puxar as pessoas para

o seu lado, tao convencidos que estdo de que possuem a ‘Ver-
dade Absoluta’ e de que o outro lado representa o ‘Mal’(76).

Em Immortal India, Tripathi menciona frequentemente o Ramdyana. Tal
como acontece nos discursos de Neelakantan e Pattanaik, o épico é represen-
tado como um potencial guia para a vida contemporanea:

Podemos aprender com Ram quao fixe [cool] pode ser segui-
rem-se as regras. (...) Ndo recomendo o caos nascido da liber-
dade desenfreada sem restri¢oes ou da constante desobedién-
cia a lei. (...) A sabedoria do modo de vida indiano é e sempre

foi tentar encontrar-se um equilibrio. O extremismo de qual-
quer tipo deve ser renunciado (38).

Em Immortals of Meluha, a primeira parte da Trilogia de Shiva, esta pas-
sagem nao-ficcional é convertida de uma forma discursivamente semelhante
num discurso supostamente ficcional. Um personagem afirma que Rama es-
tabeleceu o “modo de vida indiano”, dado que ele criou “os nossos sistemas,
as nossas regras, as nossas ideologias, tudo” (Tripathi 2010, 7). Dito de outro
modo, Tripathi postula que existe continuidade ontolégica entre um Rama
milenar e a India globalizada da contemporaneidade de um modo que procura
desvincular o estado-nacdo de qualquer influéncia externa.

No primeiro romance da trilogia sobre o épico, existe um grupo, o dos De-
vas, que representa positivamente os valores indianos e um outro, o dos Asu-
ras, que representa negativamente os valores estrangeiros:

Os Asuras eram fanaticos demoniacos que tinham controlado
quase todo territério indiano ha milhares de anos atras. Eles
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foram derrotados em batalhas brutais travadas por um pe-
riodo prolongado contra os Devas, que sdo hoje respeitados
como deuses. (...) Indra, o lider dos Devas, garantiu a expulséo
dos Asuras da India (87-88).

Embora esta passagem se encontre camuflada pela dualidade mitolégica
entre Devas e Asuras, termos negativos e sensacionalistas como fandticos de-
moniacos fazem lembrar descrigdes semelhantes que Tripathi usa em Immor-
tal India relativamente aos invasores e colonizadores anteriores do subconti-
nente indiano:

Se os cristdos indianos ndo costumam ser culpabilizados pe-
los excessos britdnicos s6 porque os britdnicos eram cristios,
porque é que os mucgulmanos indianos devem ser culpabiliza-
dos pelas horrendas conquistas dos turcos/mongoéis/persas, s6
porque estes estrangeiros eram muculmanos? (...) Ndo vamos

culpar os nossos compatriotas indianos pelos crimes destes es-
trangeiros barbaros (138).

Embora esta pareca ser uma critica a discursos nacionalistas hindus, que
frequentemente retratam mugulmanos e cristdos como inimigos, o uso de
termos negativas e sensacionalistas (horrendas, estrangeiros bdrbaros) apro-
xima mais o discurso de Tripathi a discursos nacionalistas hindus do que a
discursos seculares. Por fim, a expulsio dos Asuras da India, que é um termo
anacroénico que Tripathi usa frequentemente na sua ficgéo (o seu romance de-
corre no ano 3400 a.C.), mostra que estas associagdes com estrangeiros histo-
ricos que foram expulsos da India ndo sio meramente mitoldgicas.

Os Asuras também sdo implicita e negativamente associados as religides
abradmicas, dado que estes sdo retratados como monoteistas exclusivistas:

Com o passar do tempo, estes fiéis mantiveram a sua fé no
Ekam [um, unidade], mas tornaram-se exclusivistas e exigi-
ram devocdo Unica ao seu Deus; o seu Deus era verdadeiro,

enquanto os outros Deuses eram falsos. Eles passaram a odiar
aqueles que ndo acreditavam no seu Deus Unico (92).

Além da associacdo explicita dos Devas aos indianos contemporaneos atra-
vés da ideia de que os primeiros estabeleceram o modo de vida dos segundos,
hé também associagOes implicitas baseadas no uso de outros esteredtipos. Em
Immortal India, Tripathi (2017) escreve sobre a tendéncia nao proselitista dos
indianos:

Embora possam existir ganhos materiais durante o processo
de conversdes religiosas, do ponto de vista espiritual, este pro-
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cesso é quase sempre negativo. Porqué? Porque o crescimento
espiritual acontece quando existe um foco interno, quando al-
guém tenta buscar a verdade dentro de si préprio e ndo quando
se tenta provar que as ‘outras religides’ sdo falsas (679).

Noutra passagem, o autor escreve sobre a desunifo social indiana ao afir-
mar que “culturalmente, a India sempre foi um ‘pais’ ou civilizacio. Politica-
mente, porém, estivemos quase sempre divididos” (140). Da mesma forma, no
seu romance sobre o épico, Tripathi (2015) escreve que “os Devas (...) sempre
estiveram divididos e, portanto, ndo tentaram impor os seus modos de vida
aos outros.” (93), passagem que associa as ideias ndo-ficcionais de ndo-proseli-
tismo e de desunido social. No entanto, Tripathi considera que o problema da
desunifo social indiana foi resolvido quando os nacionalistas se uniram para
expulsar os britanicos. Esta realidade histdrica é criativamente ficcionalizada
na seguinte passagem:

(...) Estes ataques ndo uniram os Devas? Talvez os Devas de-
vessem reconhecer os aspetos positivos que emergiram da te-
mivel violéncia [contra os Asuras]. Foram for¢ados a confron-
tar o mal no qual o sistema de castas se tinha transformado.
Precisavam de unidade. (...) Os Devas unidos da era posterior

derrotaram finalmente os Asuras, que perderam por causa de
sua rigidez fandtica (210).

E também relevante analisar-se o0 modo como Rama e Ravana, as perso-
nagens principais do épico, encarnam as caracteristicas positivas e negati-
vas dos respetivos grupos a que pertencem. Numa entrevista publicada em
Immortal India, o entrevistador diz que sente que os indianos tendem a olhar
para o Ramayana de um modo muito simplista na demonizacdo de Ravana e
deificacdo de Rama e acrescenta que Ravana sempre foi respeitado na tradi-
¢do indiana (Tripathi 2017, 44). Na sua resposta, Tripathi recorre a ideia de
que esta interpretacdo simplista € uma corrupcao recente da auténtica mun-
dividéncia relativa da ndia: “a ideia de Ravan como um deménio demente e
maligno é um fendmeno relativamente recente. Ndo era assim que os antigos
indianos, os nossos ancestrais, abordavam Ravan ou qualquer outro assunto”
(48). Esta descricdo parece prever que a representacgéo literdria destas per-
sonagens por parte de Tripathi serd mais equilibrada do que a imaginacao
popular. No entanto, na sua ficgo, o autor representa inequivocamente Rama
como um herdi e Ravana como um vildo.

Rama é geralmente representado como um lider politico infalivel e como
um salvador religioso. Em ambos os papéis, a personagem faz lembrar figuras
politicas populistas contemporaneas e figuras messianicas de discursos reli-
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giosos. Em Ram, uma personagem afirma que Rama “reescrevera o futuro de
nac¢do” (Tripathi 2017, 306). Sita diz que ele é o tipo de homem que surge uma
vez a cada milénio (303) e que as pessoas o considerardo como um dos “maio-
res lideres de todos os tempos” (304).

A representacdo de Ravana ndo vai além da do fandtico demoniaco. Na
sua primeira aparicéo, ao confronta-lo, o pai de Rama pergunta-se quem sera
aquele “monstro” e pensa para si mesmo que ja ouviu falar de “demoénios” que
bebem sangue e vinho dos cranios de seus inimigos. De facto, a primeira fala
de Ravana na tetralogia é “estou ansioso para beber o teu sangue” (14). Volvi-
das algumas paginas, Ravana é descrito do seguinte modo:

Quando ele [o pai de Rama] se virou para enfrentar outra das
aparentemente interminaveis hordas de Ravana, o seu olhar
recaiu sobre o monstro que fora o mentor dessa devastacgéo.
(...) Ravana gritava como um maniaco e esquartejava brutal-
mente as linhas da infantaria de Ayodhya antes que estas se

pudessem reagrupar. Ndo se tratava mais de uma guerra. Era
um massacre (25).

O uso de vocabulario como hordas, monstro, devastac¢do, gritava, maniaco,
esquartejava, brutalmente e massacre faz lembrar descri¢des nacionalistas hin-
dus sobre as invasdes muculmanas da India, incluindo descri¢des semelhan-
tes na ndo-ficcdo de Tripathi, do que descricGes mais moderadas de Ravana
tipicas do folclore do sul da India que inspira as obras de Neelakantan.

Uma vez que Tripathi (2017) afirma que a India deve evitar o extremismo e
que o modo tradicional indiano rejeitaria tanto os “aqueles que rejeitam a In-
dia” como os “aqueles que glorificam a India” (148), o autor parece adotar uma
posicao secular. Em ultima analise, porém, é paradoxal que Tripathi tenda a
representar a cultura nativa indiana como positiva e as culturas muculmanae
ocidental como negativas de modo mais extremista do que moderado.

6. Guerra dos sexos: 0 Ramayana enquanto texto feminista

Como a condigdo subalterna das mulheres indianas era um tema comum na
literatura colonial e como os modernizadores do hinduismo e nacionalistas
indianos sentiram a necessidade de modernizar representacoes relativas as
mulheres indianas (Chatterjee 1993), autores masculinos contemporaneos
tendem a também abordar esta questdo. Contrariando os discursos orienta-
listas, que criaram representac¢des de mulheres indianas oprimidas (Mohanty
1984), discursos indianos contemporaneos criaram o esteredtipo da “nova
mulher indiana” (Thapan 2004), uma ideia de uma mulher moderna que é si-
multaneamente contemporénea e tradicional ou que é tanto globalizada como
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tipicamente indiana. Esta mistura de elementos modernos e tradicionais pode
explicar a profusdo contemporinea de obras literdrias centradas em perso-
nagens femininas miticas (Luthra 2014) que, ao serem recriadas com tracos
modernos, se tornam retroativamente em modelos para mulheres reais. Ao
mesmo tempo, esta mistura de elementos modernos e tradicionais pretende
mostrar como os discursos orientalistas coloniais estavam errados e que as
representacdes negativas dos classicos indianos eram enganadoras.

Em Valmiki’s Women: Five Tales From the Ramayana (2021), Neelakantan re-
presenta mulheres miticas ideais como sendo livres e proativas e mulheres
ndo ideais como aceitando e mesmo promovendo valores patriarcais. A adap-
tacdo principal de Pattanaik (2013a) do épico é intitulada Sita. Tanto em Busi-
ness Sutra (2013b) como em The Girl Who Chose: A New Way of Narrating the Ra-
mayana (2016), Pattanaik representa uma Sita que faz escolhas independentes
e arriscadas. Por fim, a condicdo das mulheres indianas modernas é um dos
tépicos mais recorrentes em Immortal India (Tripathi 2017). Tripathi escreve
que, entre os segmentos sociais da India, as mulheres tém sido as mais opri-
midas (75). Para o autor, o modo de vida indiano oferece ideias para acabar
com a opressdo e, na sua ficcdo, Rama é invariavelmente descrito como um
defensor dos direitos das mulheres. Da mesma forma, Tripathi da exemplos
frequentes de representacoes histdricas positivas de Sita (23) e de outras per-
sonagens femininas e afirma que as histérias que escreve e publica “contém
personagens femininas extremamente fortes (...) [sendo] mais fiéis ao nosso
antigo modo de vida” (43). Na capa de Sita: Warrior of Mithila (2017), o segundo
romance da tetralogia de Tripathi, Sita é retratada como uma guerreira in-
diana masculinizadal®. A capa mostra uma jovem esbelta e musculada a sal-
tar com uma enorme clava nas maos e prestes a lutar contra uma horda de
guerreiros masculinos. Dada a analise da se¢fo anterior, porém, Sita poderia
também ser facilmente interpretada como uma Deva nativa que luta contra
uma horda de Asuras estrangeiros e ndo exatamente como uma feminista que
luta contra a patriarquia. Na sua primeira aparicdo em Ram, Sita é descrita a
capturar um ladréo. Quando o derrota, Sita pergunta aos cimplices dele se
algum de entre eles desejaria uma “costela partida gratuita” (Tripathi 2015,
231). Como Sita diz a Rama que arcos e flechas sdo as “armas dele”, enquanto
“espadas e lancas” sdo as dela (327), conclui-se que o mundo dos guerreiros é
descrito como sendo compartilhado por ambos os géneros.

Estes discursos de autores masculinos parecem mais preocupados em as-
similar as representacGes femininas e as masculinas para o bem da reputacao

6. https://www.amazon.in/Sita-Warrior-Mithila-Chandra-Book-ebook/dp/BoB75S55GX (acedido a
22/5/2024).
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da civilizacdo indiana do que em valorizar a individualidade feminina para
o bem das mulheres. Esta abordagem pode ser contrastada com a adotada
por Kané e Divakaruni, que geralmente tém pouco a dizer sobre a civilizacdo
indiana e dedicam-se principalmente a questao da feminilidade enquanto de-
finida contra a patriarquia.

7. Lanka’s Princess
Kavita Kané tem construido a sua carreira literaria em torno de histérias de
personagens femininas pouco conhecidas da mitologia indiana. As capas das
suas obras mais recentes definem-na como uma “forca revolucionaria” do fe-
minismo indiano (2019). O romance Lanka’s Princess (2016) é particularmente
relevante num contexto feminista, dado que esta obra se foca em Siirpanakha,
irma de Ravana, comumente retratada como a antagonista feminina do épico.
Neste romance, Siirpanakha nasce como uma rapariga inocente que é des-
prezada pelo seu género desde o inicio da vida. De modo semelhante, Taraka,
retratada como um monstro temivel (rdksasa) na maioria das adaptacdes do
épico, é descrita como a avé proto-feminista de Stirpanakha. Neste papel,
Taraka ensina a neta ideais positivos:
Nunca sintas envergonha do teu corpo, da tua feminilidade,
Meenu [Siirpanakha]’, disse Taraka, sorrindo para ela. ‘A be-
leza deve ser mostrada, e ndo me venhas dizer que tu néo és
bela! A beleza estd natua cabeca e no teu coracio. Tens de acre-

ditar nisto. Mas para isso, primeiro é preciso que te ames a ti
mesma. O amor é um tipo de magia’(22).

Siirpanakha cresce e, sempre que se sente desesperada, “ela lembra-se das
palavras de sua Nani [avd]: ‘ama-te a ti mesma, ama o teu corpo, ama a tua
(77)- A personagem

”

mente e ama com o corac¢do. O amor é um tipo de magia
acaba por se apaixonar pelo maior inimigo do seu irmao, casa-se e tem um
filho com ele. Ravana, porém, acaba por matar o seu inimigo e marido da
sua irma. Strpanakha torna-se ativa na sua busca de vinganca. A principal
estratégia narrativa do romance consiste no fato de que, com excecdo dos as-
sassinatos do marido e do filho de Sirpanakha, as principais reviravoltas do
enredo sdo obra desta personagem. Siirpanakha educa o filho para matar Ra-
vana. Quando o filho é morto por Laksmana, ela volta Ravana contra Rama e
os seus préprios irmaos uns contra os outros. Mais tarde, Stirpanakha tenta
destruir Rama e Sita. E relevante notar que, embora Siirpanakha e a sua avé
soem frequentemente como feministas contemporaneas, Pattanaik (2013a)
menciona as mesmas reviravoltas em subcapitulos de Sita e afirma que es-
tas reviravoltas provém do Ramadyana de Kampar (123-125/271-273), uma adap-

82



CHOQUE DE CIVILIZAGOES E GUERRA DOS SEXOS: USOS ANGLOFONOS DO RAMAYANA NO SEC. XXI

tagdo regional do Ramayana escrita no séc. XIII. Dito de outro modo, Kané
¢ influenciada por uma versdo pré-feminista e as suas inovagdes consistem
principalmente em adaptacdes socioculturais de uma versao regional reinter-
pretada de uma perspetiva feminista moderna.

No final do romance, porém, Siirpanakha redime-se. Quando est4 prestes
avingar-se de Laksmana e da familia dele, Sirpanakha sente pena da esposa
e do filho dele. Deste modo, Kané destaca uma das caracteristicas frequente-
mente associadas as mulheres na sua ficgdo e que, como mostrarei de seguida,
Divakarunitambém associa a Sita: a capacidade de sentir empatia pelo Outro.

8. The Forest of Enchantments

Chitra Divakaruni é uma escritora bengalesa que imigrou para os Estados
Unidos na década de 1970. Como escritora diaspodrica, Divakaruni escreve ndo
s6 para o publico indiano, mas também para o puocidental. A autora ja foi
criticada por criar representacdes neo-orientalistas da India para agradar a
gostos ocidentais (Shankar 2009, 30-35) e elogiada por criar versdes feminis-
tas contemporéineas de mitos indianos antigos (Singh e Field 2022, xxii-xxiii).
O trabalho de Divakaruni ndo se limita a ficcdo mitoldgica, embora a autora
tenha sido uma voz influente no desenvolvimento do género. Em 2019, Diva-
karuni publicou The Forest of Enchantments, uma adaptacao do Ramayana con-
tada na primeira pessoa pela protagonista Sita.

Na visdo de Divakaruni (2019), Sita possui a coragem refletida ao longo dos
séculos na vida das mulheres indianas (ix) e a forga para se tornar num mo-
delo para mulheres de todo o mundo (x). Enquanto os herdis e vildes recria-
dos por autores masculinos tendem a tornar-se simbdlicos das civilizagoes
indiana e estrangeira, Sitd e os seus antagonistas masculinos tendem a tor-
nar-se simbdlicos de uma esséncia atemporal compartilhada pelas mulheres
e da patriarquia. Divakaruni afirma também que levou a cabo uma pesquisa
profunda de varias versdes antigas do Ramayana, algo que a levou a descobrir
que “havia um desfasamento entre a Sita verdadeira e o modo como a cultura
popular indiana pensa sobre ela” (viii), que é geralmente como uma perso-
nagem fraca e passiva. Por este motivo, fica claro que a inten¢do da autora é
representar a verdadeira Sita como um individuo completo e como simbolo
e modelo da feminilidade indiana ao longo da histéria, assim como de uma
ideia estereotipada de feminilidade universal.

Durante o romance, Sitd permanece fiel as representacdes anunciadas na
nota de autor. No inicio, ela conversa com Valmiki, o suposto autor da versao
canodnica do épico, que declara sobre a sua versio:
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Escrevi o que a visdo divina me mostrou,’ disse. ‘Entdo deve
ter sido um deus e néo uma deusa quem o mostrou’ respondi
secamente. ‘Porque ndo entendeste a vida de uma mulher, a
angustia no Amago das suas alegrias, as suas aliancas e desejos
inesperados, as trocas nas quais, na esperanga de assegurar
um tesouro, ela tem de largar outro (2).

Estas descricGes pessoais das emogdes femininas sdo comparaveis as re-
presentacdes da personagem Siirpanakha do romance de Kané. Do mesmo
modo, estas duas personagens femininas sdo muito diferentes da represen-
tacdo de personagens femininas nas obras dos autores masculinos. Como a
Stirpanakha do romance de Kané, também a Sita do romance de Divakaruni
revela empatia para com outras personagens femininas, incluindo as anta-
gonistas. Numa outra cena inicial, Sita tem uma visdo de varias mulheres do
épico que, do ponto de vista da identidade social, nada tém em comum além
do seu género. Estas personagens rogam:

Escreve também a nossa histéria, pois sempre fomos empur-
radas para as margens, trivializadas, incompreendidas, culpa-
das, esquecidas — ou caluniadas e usadas como personagens
de histérias com licGes morais.’ ‘Sim,” respondi-lhes. ‘Sim, vou

escrever as vossas histérias da melhor maneira possivel, pois,
sem elas, a minha também nunca ficara completa (4).

Conforme prometido na nota de autor, o romance de Divakaruni comeca
com a representacdo de uma personagem que vai ao encontro dos ideais fe-
ministas contemporaneos do que outras representacdes conhecidas de Sita.
A m3e de Sita pergunta a filha se ela quer aprender artes marciais e Sita res-
ponde que adora a ideia de ser uma “guerreira” (9). Ao contrario das persona-
gens masculinas ou até mesmo da “guerreira de Mithila” criada por Tripathi,
a Sita do romance de Divakaruni utiliza as suas habilidades marciais somente
para autodefesa e utiliza apenas o corpo como arma (80).

No entanto, a proatividade de Sita é frequentemente ambigua e esta carac-
teristica vai-se tornando mais evidente a medida que o romance avanca. Diva-
karuni oscila entre momentos de independéncia seguidos por sentimentos de
culpa e, na maioria das vezes, acaba por aceitar preceitos patriarcais. Quando
Sita passa por uma prova de fogo, segundo a qual tem de caminhar para uma
fogueira viva para provar que nio teve relagdes com Ravana, ela declara que
ndo é mais a Sita de antes: silenciosa, leniente e conformista (245). Depois da
prova, porém, as suas reacdes permanecem inalteradas.E apenas no final do
romance, quando Rama pede a Sita que passe por uma nova prova de fogo, que
Sita sofre uma transformacéo:
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Pelo bem das minhas filhas que nascerdo nos séculos vindou-
ros, devo agora posicionar-me contra esta injusta acdo que
exiges de mim. (...) Abencoo as minhas filhas que ainda nao
nasceram. Rezo para que, se a vida as testar — como mais cedo
ou mais tarde estard destinada a fazer — elas sejam capazes de
permanecer firmes, de pensar cuidadosamente e de, usando os
seus coragoes e as suas cabecas, entenderem quando precisam
de ceder e quando ndo devem fazé-lo. (...) Porque este é um da-
queles momentos em que uma mulher se deve erguer e dizer:
Nunca mais! (357).

Atransformacio de Sita é diferente da de Stirpanakha no romance de Kané.
Siirpanakha revolta-se contra a patriarquia no inicio de Lanka’s Princess e, no
final, é capaz de controlar a raiva. No romance de Divakaruni, porém, Sita é
capaz de controlar a raiva, revoltando-se contra a patriarquia apenas no final.
Em suma, ambas as obras parecem favorecer uma espécie de “nova mulher
indiana” que tem uma mente independente e moderna e é capaz de confrontar
a patriarquia, embora também acabe por se vergar perante ela.

Enquanto a Stirpanakha do romance de Kané apenas se torna empética no
final do romance, Sita é consistentemente descrita como tal, inclusive face a
prépria Sirpanakha. Quando pensa que ela estd morta, Sita procura o corpo
para lhe oferecer um enterro com honra (153). Ela deseja também fazé-lo com
os outros inimigos de Rama. Rama, porém, afirma que inimigos ndo mere-
cem tanto respeito (152). Ao voltar para Ayodhya, Sita faz os cidadéos do reino
entenderem que outras espécies mitolégicas podem também ser nobres (257).
No fim, parece paradoxal que, enquanto os discursos nacionalistas enfatizam
a qualidade inclusiva do pensamento indiano, é no romance de Divakaruni
que uma personagem, mais no papel de mulher do que propriamente de in-
diana, seja mais inclusiva do que qualquer personagem nas adaptacgdes escri-
tas por autores masculinos. De facto, este discurso que procura representar
as mulheres como biologicamente empaticas existe além de representagoes
literarias, sendo inclusive o argumento central de alguns discursos feminis-
tas. Na sua comparacdo dos movimentos nacionalistas e feministas indianos,
Deo (2016) discute como o movimento nacionalista liderado por homens tende
a ser exclusivista, violento e coercivo, enquanto o movimento das mulheres
tende a ser inclusivo, pacifico e igualitdrio (3). E de notar que estas tltimas
caracteristicas se encontram entre as que os autores masculinos usam com
frequéncia para definirem a civilizacdo indiana. Da mesma forma, Shiva
(1988) fala da ciéncia e do desenvolvimento como projetos exclusivistas da pa-
triarquia ocidental (xii-xiv) e das mulheres indianas locais como sendo carac-
terizadas por uma atitude atenciosa em relacdo a natureza e aos outros (37).
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Nestes exemplos académicos, assim como no romance de Divakaruni, repre-
sentagdes estereotipadas da India e do Ocidente sdo colocadas em segundo
plano, e sdo os homens que sdo vistos como materialistas e absolutistas e as
mulheres como espirituais e relativas.

8. Conclusao

Neste artigo, procurei demonstrar como novas adaptacdes do Ramayana sur-
giram na esteira de mudangas econémicos, politicas e sociais. Recorrendo a
técnicas narrativas diferentes, os cinco autores que analisei ocupam nichos
de mercado distintos. Neelakantan privilegia um caminho “contrario”, que,
embora seja desconhecido para muitos indianos ocidentalizados do norte da
India, é influenciado por discursos coloniais, anticoloniais, regionais e pés-
-coloniais subalternos. Ao qualificar a sua abordagem como psicoldgica e ao
contrasta-la com a abordagem materialista ocidental e nacionalista hindu,
Pattanaik tenta parecer impessoal. Tripathi recria o Ramdyana como uma fan-
tasia épica na qual os herdis sdo representados como indianos tradicionais e
os inimigos como versoes estereotipadas de povos invasores e colonizadores
da India. Apesar destas diferencas, os autores masculinos tém como principal
objetivo a criagdo de representacgdes estereotipadas positivas da civilizacdo in-
diana contra representacdes igualmente negativas de civilizaces estrangeiras.
As autoras femininas preocupam-se mais com representacdes positivas da fe-
minilidade indiana e do seu contraste com representacgdes negativas de valores
patriarcais indianos. Apesar das diferencas entre autores masculinos e femini-
nos, todos tendem a abordar o épico como uma memdria coletiva que associa
os ancestrais indianos ou femininos aos seus descendentes vivos e como uma
histéria com potenciais valores modernos que podem ser vistos como solucoes
positivas e nativas para os problemas socioculturais da India contemporanea.
No entanto, apesar da rejeicdo da mentalidade ocidental estereotipada por
parte dos autores masculinos e dos valores patriarcais por parte das autoras
femininas, ambos os discursos acabam por ser ambiguos no sentido em que
aceitam e integram parcialmente a mundividéncia que se propdem a criticar.
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