HUGO FONSECA ALONSO JUNIOR

O DEUS ROSIANO:
ANALISE TEOLOGICO-LITERARIA DAS IMAGENS AMBI-

GUAS DE DEUS EM GRANDE SERTAO: VEREDAS

Dissertagédo apresentada como exigéncia para a
concluséo do Mestrado em Ciéncias da Religi-
80 no Instituto Ecuménico de Pds-graduacéo,
ao Prof. Dr. Claudio de Oliveira Ribeiro, da
Faculdade de Humanidades e Direito — Uni-
versidade Metodista de S&o Paulo.

Universidade Metodista de Sao Paulo

Sé&o Bernardo do Campo — mar¢o de 2010



A dissertacdo de mestrado sob o titulo “O Deus rosiano”: Andlise teoldgico-literaria das
imagens ambiguas de Deus em Grande Sertdo: Veredas, elaborada por Hugo Fonseca
Alonso Junior foi apresentada e aprovada em 23 de mar¢o de 2010, perante banca exami-
nadora composta pelos professores Doutores Claudio de Oliveira Ribeiro (Presiden-

te/UMESP), Etienne Higuet (TitularyfUMESP) e Waldecy Tendrio (Titular/PUC-SP).

Prof. Dr. Claudio de Oliveira Ribeiro

Orientador/a e Presidente da Banca Examinadora

Prof. Dr. Jung Mo Sung

Coordenador do Programa de Pés-Graduagao

Programa: Pés-Graduacdo em Ciéncias da Religido
Area de Concentracdo: Linguagens da Religido

Linha de Pesquisa: Teologias das Religides e Cultura



AGRADECIMENTOS

Espago de relembramentos! Vivimentos que tive desde a primeira prova de admis-
sao ao Programa, com estorias que vém desde antes disso e outras que continuam a ser
escritas...

Como aprendo com Guimaries Rosa e, especialmente, com o mundo que Riobal-
do me narrou em Grande Sertao: Veredas. Algumas palavras, miudas frases, provérbios,
poesia do travessao a travessia, lemmniscata... Por vezes, foi apofatico. Por outras, fez bro-
tar multiddo de idéias. Palavras de Riobaldo ecoaram. T2o intenso, extenso, dia de Sol e
breu sem coruja. Muitos sorrisos e espanto. Agradeco a ].G.R., na pela de Riobaldo.

Quanta companhia experimentei com minha neblina cor-de-Sol. Com nome de
Deusa, a Téia me traz a poesia pelas novas palavras e sorriso bem humorado. “Mundos
misturados”. A Sofia, sabiamente, preferiu suas bonecas, cadernos de desenho e aulas de
piano, do que ficar perto de mim. Talvez, a sua sensibilidade tenha pressentido o meu
desespero silencioso? E possivel. Vez por outra, me chamava pra brincar. Sabedoria.
Duas belezas, que estio costuradas em mim.

Mestres admiraveis, amigos sempre amigos, mortos e vivos. Tudo comegou com
Antonio Carlos. As primeiras provocagdes sobre como conversar com a literatura, sen-
do tedlogo. Posso dizer que nosso encontro sempre foi agradavel, mesmo aquele no
espelho das palavras. Sou grato por ter sido aluno de Maraschin. Ousado, debochado, ir6-

nico e amante de poesia. S6 poderia sair boa teologia dai. Com Etienne Higuet estudei a



maior parte dos créditos durante o mestrado. Um tanto de sua leitura e olhar teolégicos
fazem parte de mim. Sinto-me honrado e desejo sempre ser seu ouvinte, seu discipulo
porque nele percebo o que ha de mais terno e profundo na palavra mestre. Fiquei feli-
cissimo por me estimular a experimentar o sabor do Chdteaunenf-du-Pape, incontestavel-
mente melhor do que o método da correlagio. Claudio Ribeiro, segundo orientador,
amigo mais antigo. Orientacio com liberdade, franqueza e respeito. Papo, didlogo e
confianca, mesmo sem capitulos prontos. Nessa caminhada topei com duras durezas,
mas dele ouvi palavras que me ajudaram contra alguns vendavais. Palavras ou brisas?
Mestres meu coragdao pequeno ¢ grato e minha cabeca ficou mais “fresca” nessa traves-
sia.

Aos amig@s de sala de aula, do trabalho e da comunidade, valeu demais pelas
provocagoes, apoio, aposta e pelos bons ouvidos. A minha reflexao e meu ler literatura
tem a ver com a diversidade que a presencga ou auséncia de vocés me proporcionaram.
Sapere Aude

Carinho e agradecimento, eu tenho por palavras, gestos e fé da minha familia. So-
mos simbiéticos. Dor ou felicidade, estamos juntos a despeito de. Amém!

Como agradecer a Javé, as vezes Deus, as vezes Siléncio, as vezes Preguica Celeste,
Sol e Vacuo? Além de mim, sera que alguém as vezes acredita, as vezes agradece, as ve-
zes ignora, as vezes explora, as vezes esconjura, as vezes defende, quase nunca escuta,
por vezes mata e também exuma, alguém ai também procura, mesmo que seja i littera,
por Eles? Sempre incontrolaveis, Deuses...

Ao fomento pela pesquisa, quero agradecer a CAPES (20006), ao IEPG e a Facul-
dade de Teologia da UMESP. Eles me ajudaram a realizar um sonho, mas também
cumprir algo que julgo vital para todos que desejam estudar. Essas instituices me pro-
porcionaram estudo livre de mensalidades, o contrario, a meu ver com meus 6culos, é
absurdo. Espero que essa “vocacdo” permanega falante em tais instituicdes e que, com

isso, elas continuem instigando-nos teologicamente.



RESUMO

“Tudo é e ndo é”. Analisar algumas imagens ambiguas de Deus em Grande Sertdo: Veredas
foi o objetivo desta dissertacdo. Para tanto, essa analise é uma tentativa interdisciplinar de
leitura e interpretacdo, em que Teologia e Literatura sdo interlocutoras. A partir do romance
rosiano, sob a luz hermenéutica da critica literaria e da reflexdo teoldgica, tentamos indicar
que a escritura de Jodo Guimardes Rosa apresenta Deus de modo ambiguo. Essa assertiva é
possivel, pois se percebeu na provisoriedade humana, poetizada pelo escritor e personificada
por Riobaldo, o traco sine qua non do modo de ver “mundos misturados”. Ao rememorar e
renarrar as estorias sua vida, Riobaldo abre espaco ao Mistério. “— Nonada”. Em cada traves-
sia, 0 protagonista-narrador reflete acerca de “Deus”, por meio da fala poética cujas imagens
diversas sugerem um “Deus muito contrariado”. Sem enquadramentos teologicos e/ou filoso-
ficos definitivos, Rosa provoca-nos ao mostrar-nos que o “Deus que roda tudo” revela-se e
evade-se no sertdo-universo. Lugar fisico-mitico. E no sertdo que intentamos seguir 0s rastros
de Deus segundo a iris riobaldiana. Olhar de constante movimento entre o obscuro e o revela-

do, entre 0 é e ndo é.

Palavras-chave: Riobaldo, Ambiglidade, Deus, Teologia, Literatura, (Teopoética).



ABSTRACT

“Everything is and is not”. This dissertation aims at analyzing some ambiguous images of
God in the novel Grande Sertdo: Veredas [The Devil to Pay in the Backlands]. Therefore,
this analysis is an interdisciplinary attempt of reading and interpretation, where Theology
and Literature are in dialogue. From the novel by Jodo Guimarées Rosa, in the light of the
literary hermeneutics critique and of theological reflection, we searched on pointing out that
Guimaraes Rosa’s writings present God in an ambiguous way. This affirmation is possible
as it is noticed in the human temporariness, poeticized by the author and personified by Ri-
obaldo, the sine qua non trace of the way of seeing “worlds mixed”. When remembering
and retelling stories of his life, Riobaldo opens space to the Mystery: “- Nonada”. In each
crossing, the protagonist-narrator reflects about “God” through poetic speech whose diverse
images suggest a “very upset God”. With no use of final theological and/or philosophical
frameworks, Rosa provokes us when shows that “the God who runs everything” shows up
and manages to escape in the backlands-universe, a physical-mythical place. It is in the
backlands that we try to follow God’s traces according to Riobaldo’s iris. It is a look of con-

stant movement between the dark and the revealed, between what is and what is not.

Keywords: Riobaldo, Ambiguity, God, Theology, Literature, (Theopoetic).
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INTRODUCAO

“Tudo é e ndo é”, disse Riobaldo. Nessa pesquisa, buscou-se analisar algumas imagens
ambiguas de Deus em Grande Sertéo: veredas, de Jodo Guimaraes Rosa. Nosso intento nédo ¢
exaustivo, pois seu carater é interdisciplinar, tendo como campo geral o Gnico romance escrito
por Rosa, em 1956. A partir desse texto, sob a luz hermenéutica da critica literéaria e da refle-
xdo teoldgica, tentaremos indicar que a literatura de Rosa apresenta Deus de modo ambiguo.
No universo transitorio do sertdo rosiano — espago geografico e meio fisico, mas também es-
paco simbolicamente imensuravel (“lugar que ndo se divulga”) e intimo (“sertdo: é dentro da
gente”) —, Riobaldo narra sua vida e faz estoria por meio de uma espécie de anamnesis, ou
melhor, por meio de seus relembramentos. Percebeu-se que a provisoriedade do inacabado
protagonista-narrador deve orientar quaisquer tipos de aproximagdes criticas a opus magnum
do escritor e diplomata mineiro.

Ao rememorar, 0 ex-jagunco Riobaldo joga com os signos do passado e repensa ques-
tbes profundas na existéncia humana, como o viver e o0 morrer, Deus e o Diabo, amor e vin-
ganca, entre outros. Esse jogo poético, como o que € prdprio da poesia, revela a ambiguidade
em volta da qual orbitam a linguagem rosiana, 0 romance rosiano e 0s personagens que habi-
tam esse texto. Grande Sertdo: Veredas é um dos textos mais lidos, pesquisados e citados da
literatura latino-americana, no século XX. Dois dos elementos mais mencionados apos as lei-
turas e 0s comentérios sobre GSV* séo: a) a profunda capacidade de revisitar a linguagem e
reelabora-la num processo minucioso que busca recuperar a polissemia das palavras, ou me-

Ihor, busca escrever prosa como quem escreve poesia; b) o fato dessa linguagem se expressar

! Abreviagdo para o titulo do romance de Guimarées Rosa, a qual sera usada daqui em diante.
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na construcdo de personagens e ambientes ambiguos, 0s quais transitam num mundo mitico,
do qual nunca se sabe tudo (“Lhe falo do sertdo. Do que ndo sei. Um grande sertdo! N&o
sei.”). Ademais, a narrativa riobaldiana fala sobre Deus e sobre o Diabo, sua escritura abre
espaco para o Mistério. Riobaldo é, como seu criador, profundamente religioso. Destarte, ndo
h& demora para Rosa tratar da religido como condicdo primaz da vida do ex-lider-de-bando
Riobaldo. “Religido ndo afraca”, pelo contrario, para Riobaldo “reza é que sara loucura.”
Mais uma vez, encontram-se a teologia e a literatura, sendo que o lugar de encontro € o proé-
prio romance de Rosa. Temas como a linguagem, a religido e a ambiguidade misturam 0s
mundos na cabeca poliglética e criativa do contista Guimaraes Rosa.

Em cada travessia, a teia literaria do escritor se nos apresenta como epopeia do ambi-
guo. A constatacdo dessa caracteristica, para quem visita o texto com o objetivo de ouvir 0s
relembramentos de Riobaldo, ndo admite enquadramentos hermenéuticos fixistas, ortodoxos
ou dogmaticos. A ambiglidade extravasa qualquer abordagem que se paute, por exemplo, em
linguagens matematicas que visam a precisao do que € real ou linguagens eclesiasticas que
estabelecam dogmas sobre o carater de Deus.

“O Deus que roda tudo” esta misturado no mundo e nds o percebemos pelo seu constan-
te movimento entre o obscuro e o revelado, na relacdo Deus-Diabo e face a morte. A manifes-
tacdo do fendmeno do duplo, ou seja, da ambigulidade na linguagem rosiana € mais do que um
método hermenéutico. Rosa nos diz que é preciso repensar a linguagem, a fim de interpretar a
vida e 0 mundo. “Linguagem € vida”, lembra o escritor. Nosso intento, mais discreto e intro-
dutdrio, é analisar o “Deus rosiano”, tendo a teopoética como linguagem mais adequada para
aproximar a teologia da literatura. A teopoética carrega em si teologia e poesia. Ndo é um
método classico da teologia e, na verdade, ndo se deve pensar teopoética enquanto método
hermenéutico, se deparado com outros métodos teolégicos de ontem e de hoje. Teologia e
Poesia ndo sdo idénticas, mas como “irmas siamesas” tém origem num nucleo comum o “ho-
mem humano em travessia”. Riobaldo, assim como a teopoética, carrega em seu nome a pro-
visoriedade espraiada no classico rosiano. O velho fazendeiro é Rio-baldo. E fluir de muitas
aguas que “sempre correm”, mas também & movimento, mudan¢a de margens e baldeac&o.
Vale a pergunta: Como refletir, tendo como texto orientador Grande Sertdo: veredas, numa
perspectiva teologica ensimesmada, cientifica ou eclesiastica, quando o protagonista-narrador
é, em si mesmo, insignia da ambigtidade? E possivel ler dignamente um texto aproximando-

se dele com um método elaborado com preocupacdes extra-literarias?
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Escolhemos um percurso um tanto longo, incitados pelos desafios dessas questdes, a
fim de salvaguardarmos o falar de Riobaldo. Nossa reflexdo, assim como qualquer analise da
obra em questdo, bebe fundamentalmente da fala de Riobaldo. Séo as direcdes dos olhares e
as curvas do narrar riobaldianos que nos guiam mais do que qualquer pensamento estrito de
algum tedlogo ou critico literario. “Bebo agua de todo rio...”, diz Riobaldo nos ensinado que a
flexibilidade hermenéutica e o dialogo entre saberes, teologia e literatura, podem ser mais
adequados para ler e interpretar Deus, na fala do ex-jagunco. Nao obstante, assumimos o dia-
logo como carater primeiro de nossa analise. Afirmamos isso, por uma razdo simples. Enten-
demos que ler uma obra é conversar com ela. Ouve-se as falas das personagens e aprende-se
com elas. Por vezes, entrevemos num texto as faces do autor, mas ndo estamos a procura dele
no momento da leitura. Novos mundos, experiéncias de outridade (cf. Octavio Paz) e diversas
possibilidades-de-ser sdo possiveis nas leituras de textos biblicos e nas leituras de estorias,
como as de Rosa. Dito isso, ratificamos nossa preocupa¢do com o dialogo — presente interior
da obra e expresso na comunicacao exterior dada na leitura —, analisando as principais contri-
buicGes hermenéuticas no campo da interface Teologia e Literatura.

No primeiro capitulo, nossa busca por ler e refletir as obras de criticos literarios e tedlo-
gos debrucados sobre a mencionada interface tem inicio com os estudiosos que analisam o
Tanach e os Testamentos Cristdos, enquanto textos literarios centrais aos pensamentos e a
vida no Ocidente. A leitura da Biblia ndo se restringe, por assim dizer, ao publico religioso de
confissdo judaica ou cristd. A Biblia fornece instrumentos e bases para muitas criagdes litera-
rias, a ponto de participar do cotidiano humano, a medida das interminaveis leituras debruga-
das sobre esse conjunto de livros. Para ilustrar essa idéia, ouvimos criticos literarios e exege-
tas do Tanach e dos Testamentos cristdos. De modo geral, eles concordam que, independen-
temente se a leitura destes textos fundantes é realizada em Sinagogas ou em Catedrais, Tana-
ch e Testamentos cristdos proporcionam ao universo das letras humanas um estilo peculiar,
despido de ornamentos, dramatico, focalizado na agéo e no conflito. A fim de matizar a beleza
literéria de tais textos, refletimos sobre a poesia presente no Tanach e nos Testamentos cris-
tdos. Como exemplo literério, lemos brevemente o texto hebraico de J8. Nele, poesia e crenca
se relacionam literariamente e proporcionam a experiéncia de que ha “algo a mais do que i-
maginamos existir” quando teologia e literatura se encontram nos fios dos textos biblicos.

Depois disso, nos ocupamos das leituras teoldgicas de obras literarias. Para esse inten-
to, langaremos méo da contribuigdo de Antonio Manzatto, Maria Clara Bingemer e de al-

guns estudos sobre teologia narrativa, em contexto latino americano. Numa leitura teoldgica
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de alguma obra literaria, o ponto de partida é incontornavel e 1€ da teologia (salmos) litera-
tura (letras), ou ainda, a base hermenéutica é estritamente teoldgica. Parte-se desse monolito
fundamental com o objetivo de observar e utilizar “o testemunho qualificado acerca da rea-
lidade humana” presente em diversas obras literarias. Desta feita, tematiza teologicamente
tracos caracteristicos das literaturas visitadas. A leitura teoldgica de obras literarias, de mo-
do geral, mesmo admitindo a significativa contribuicdo que uma reflexao interdisciplinar
geraria, considera a literatura como locus theologicus ou, em outras palavras, a literatura é o
“campo fértil” da teologia. Trata-se de uma ldgica de pensamento que perpetua a abordagem
pergunta-resposta, em outras palavras, a teologia faz uso da literatura para melhor conhecer
e poder responder as perguntas da realidade. Por fim, ainda no campo das leituras teoldgicas
de obras literarias, analisamos a reflexdo teoldgica que se denomina de “teologia narrativa”.
Essa tem como ponto de partida a propria experiéncia literaria biblica por exceléncia, a sa-
ber, a narrativa. E deste lugar que demonstra sua relevancia ao teologizar e € a partir deste
locus que se deve refletir a seu respeito. O entrecruzamento de narrativas faz-nos vislumbrar
uma possibilidade dialégica entre teologia e literatura, ndo obstante as preocupacfes desse
tipo de teologizar ainda estdo restritas, especialmente, por analises que justapde o método
teolégico da libertacdo (Ver, Julgar e Agir) a leitura de romances e contos latino-
americanos.

Interessa-nos, sobretudo, nesse momento perspectivar algumas contribuicdes, nas
quais 0 movimento de anélise parte da literatura (letras), mais propriamente do exercicio
critico de obras literarias, em direcdo a teologia (salmos). A liberdade de tecer, ler e criticar
um texto no mundo da literatura é tdo radical que se pode abrir mdo de um personagem co-
mo Deus, o qual é o protagonista da biblia hebraica e, por cooptacao ou reinvencdo, também
assume lugar supino na literatura produzida no mundo ocidental. Isso se d&, por exemplo,
no livro biblico de Ester. Ndo obstante, uma personagem assim (p.ex.: Javé) tdo abismal-
mente incontrolavel a méo do poeta ou do romancista ndo permanece tanto tempo em silén-
cio ou exilada. Fala e cala, por qué? Talvez pela ambiguidade fundante das narrativas litera-
rias, essa personagem movimente-se da Palavra ao Siléncio, da Presenca Paradisiaca & Au-
séncia. Talvez pelo sentimento de abandono e traigdo, tanto dos homens para com os deuses
e dos deuses para com os homens, que perfazem o discurso poético. Mesmo que ndo se de-
lineie com clareza, a razdo pela qual a literatura — constituida por suas obras, seus artistas e
criticos profissionais e leitores — esta repleta de teologias, deuses e diabos, e por que os lite-
ratos ainda se debrucam sobre textos de fé; nosso objetivo intenta indicar diferentes matizes
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que as leituras da critica literaria podem trazer a interface Teologia e Literatura. Para tanto,
ouvimos a José Barcellos, Harold Bloom e Erich Auerbach, pois todos estavam ocupados
com a reflexdo teoldgico-literaria, mesmo tendo formacédo literaria proeminente.

Por fim, ap6s analisarmos trés modos de se relacionar teologia e literatura, pretende-
mos observar na Ultima se¢do do capitulo inicial dessa pesquisa as leituras que lancam méo
do modelo de correspondéncia, como método colaborativo a analise teoldgico-literaria. Em
tese, as narrativas humanas se correspondem constantemente com os substratos culturais,
tanto nas dimensfes socio-econdmicas e politico-religiosas, 0s quais performam a visdo de
mundo das pessoas e, com isso, sua maneira de narrar. A correspondéncia entre teologia e
literatura se verbaliza nos textos e na trocas simbolicas do cotidiano humano narravel. As-
sim se compreende a possibilidade de encontro com o mistério ao narrar. A escuta precisa
ser da teologia a literatura e também o contrario, as questdes devem ser estabelecidas depois
da escuta obedecendo a mesma dindmica e, depois disso, talvez as respostas conseguissem
ser entrecruzadas e colaborativas. Tanto Kuschel quanto Magalhdes véem como necessaria a
reelaboracdo do teologizar que busca ler e interpretar a literatura. No método da correspon-
déncia a teologia assume com seriedade 0s argumentos da critica religiosa a estética, mas
também os relativiza quando sdo meras expressdes de hostilidade a arte. Em ambos os teo-
logos, o dialogo entre teologia e literatura ndo é exclusivamente questdo epistemoldgica,
mas, sobretudo, uma tentativa de questionar, matizar e, quando possivel, falar do mistério
da existéncia humana, ressaltando as contingéncias e as ambiguidades do “perigoso viver”
humano. Como pratica interpretativa, 0 método da correspondéncia associa temas da revela-
cdo, expressos em distintos textos biblicos e também na interpretacédo feita pela “tradicédo”,
com um ou mais elementos de obras de arte literarias universais. 1sso se destaca, porque no
método da correspondéncia, primeiramente, indica-se um movimento que valoriza a Biblia e
a tradicdo no dialogo com a literatura, ou seja, mesmo em relagdo, o método de correspon-
déncia ndo perde seu trago central que é ser método interdisciplinar, impulsionado por um
movimento da teologia a literatura nos fios dos textos.

No segundo capitulo comegaremos a mergulhar em Jodo Guimardes Rosa e em sua
obra principal. Nossa primeira proposta e refletir sobre alguns momentos da vida do escritor
mineiro. Isso sera feito de maneira introdutoria, assim como a se¢do que aborda as produ-
cOes literarias do autor, além da indicacdo de traducdes e premia¢6es que Rosa acumulou ao
longo da vida. Ainda desenvolvendo uma reflexdo que visa centralizar Jodo Guimaraes Ro-

sa e seu Grande sertdo: Veredas na proposta geral desse texto dissertativo, buscou-se refle-
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tir sobre o objeto da pesquisa. Nossa leitura ndo tem pretensdes sumarias e nem quer dispo-
nibilizar um resumo do romance. Esse texto, reconhecidamente, se confunde com Riobaldo,
gue quer passar a vida a limpo, mesmo que de maneira confusa ou desordenada. Como con-
tador de estorias, ele emenda um causo no outro, exigindo sempre a atencéo do interlocutor.
No entanto, o poder corrosivo do tempo passado, confunde os acontecimentos na mente do
narrador, impedindo-o de separar o falso do verdadeiro, o vivido do imaginado. O que im-
prime no texto o signo do duplo, da memdria em mutacao ou da ambigiidade, o que justifi-
ca o titulo de “epopéia do ambiguo”. De qualquer modo, a obra-prima de Rosa continua
sendo um dos textos de maior impacto literario no mundo de sua época. Intrigante e inter-
minavel, Grande sertdo: Veredas nos apresentard o Deus rosiano, no esteio da linguagem
lapidada por seu autor.

A linguagem é, para a apreciacao dessa pesquisa, eixo hermenéutico fundamental as
analises teoldgico-literérias. Vemos a linguagem como lugar e eixo hemernéutico privilegi-
ado a interpretacao teologico-literaria da obra rosiana em questdo. A escolha da linguagem
como locus interpretativo ndo se da a esmo, antes sim essa escolha se baseia na centralidade
que linguagem tem para o escritor mineiro e para o que-dizer teoldgico.

Em GSV, a linguagem ndo é s6 um meio ou um veiculo das mensagens profundas do
artista, antes sim a linguagem ¢é o campo da experimentacgédo para o fazer literario. O cuida-
doso trato da linguagem demandava de J.G.R. debrucar sobre uma Unica palavra durante
dias, entretanto esse trato era o0 que explicitava a propria compreensdo daquilo que é litera-
tura para o escritor.

Em Rosa, como ele mesmo afirma, “a linguagem e a vida sdo uma coisa s6”, uma vez
que “a vida é também para ser lida”. Tais afirmac@es do escritor nos encaminham a compre-
ensdo de sua tentativa de unir linguagem oral e escrita, erudita e coloquial, nacional e es-
trangeira, em verso e em prosa. O fenémeno do ambiguo, do duplo, manifesta-se ininterrup-
tamente, 0 que revela a importancia deste tema para o autor, o qual, além de trata-lo no
drama existencial de suas personagens, expressa-o por meio da fala destes. A linguagem,
em Rosa, passa a ser imaginada esteticamente — com o pano de fundo da fauna e da flora,
tipicamente regionais — e desenvolvida como expressdo lirico-narrativa do universo huma-
no, o qual é sempre movente e plurissignificativo. A titulo de exemplo, podemos lembrar
que Riobaldo usa narracdo, a fim de dinamizar sua busca existencial.

Em seguida, nossa atencdo recaiu sobre a linguagem teoldgica. Viu-se que ela faz

mais do que encerrar sua fala em um paradigma cristolégico; o teologizar se arvora em dire-
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¢do a condicdo humana exodal, mutante e hibrida, em cuja ambigiidade é paradigmatica.
Mais do que verbalizar declara¢des canonicas, o que-dizer teologico diz, cf. Rubem Alves, a
respeito de mistérios invisiveis e paraisos, coisas que a imaginacgao artistica transformou em
obras de arte literarias. Mais do que explicacdo do mundo, a linguagem teoldgica versa so-
bre habitar o mundo, ora celebrando a presenca dos deuses ora lamentando o abandono da
assembléia pelos deuses. Sdo essas as condigdes que se refletem na escritura sobre os deu-
ses, 0s demonios e 0s anjos, em textos literarios — candnicos ou ndo. Com isso, a questdo
ndo € mais qual linguagem apresenta-se como a mais acertada ou ndo ao labor teoldgico. O
que se deve ponderar neste momento é se esta linguagem apresenta, em seu horizonte, a
reflexdo teologica a possibilidade dum falar crivel, mas sem respostas imutaveis; dum falar
que especula a vida humana, mas sem encerrar-se na finitude humana; e um falar de tentati-
vas, que pronuncia o inefavel como quem “busca e deseja, mas que nunca chega a termo e
descansa”. Pois, se se pretende lancar mdo de determinada linguagem sem assumir seus ris-
cos e tragos fontais, pode-se incorrer no erro de forcar ideais teoldgico-cristdos a um veiculo
legitimo do pensamento e da vida humana. Em suma, o perigo € cristianizar a linguagem, a
fim de evitar, coibir ou suprimir expressdes analdgicas sobre Deus — em obras teoldgicas
e/ou obras literarias — que extrapolam o conceito cientifico e o dogma cristdo. Nessa se¢ao
deseja-se € evitar tal perigo, pautando-nos nas caracteristicas provisorias do que-dizer teo-
l6gico.

Nosso desafio, portanto, é encontrar uma via correspondente, entrancada e que seja a
um sé tempo e o tempo todo 0 meio de expressao primordial para quem deseja refletir, rela-
cionar, interpretar e escrever sobre teologia e literatura. A essa via correspondente ou esse
meio de expressao chamamos teopoética. Ndo é com facilidade referencial que nos aproxi-
mamos desse meio de expressdo. Ha pouco, em paginas escritas e publicadas, sobre “o que
€”, “como ¢€” e “a fim de que é” a teopoética. Suspeita-se que o enquadramento conceitual
ou metodoldgico passam sempre ao largo quando € necessario pensar ou dizer teopoética.

Faz-se mister dizer que o desafio de refletir teopoeticamente se constitui num exerci-
cio de experimentacdo teoldgico-literéria sobre a fala teoldgica frente a linguagem literéaria
por exceléncia, a saber: a poesia. Diante da poesia, a teologia ndo se torna literatura, mas
também ndo reivindica a posse da palavra da verdade ou da palavra final. A teologia em
face da poesia se abala institucionalmente, epistemologicamente e linguisticamente, uma

vez que ndo pode analisar ou interpretar a poesia dentro de categorias estritamente eclesiés-
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ticas, cientificas ou canbnicas. Portanto, a teologia precisa converter-se em direcao a outros
salmos e letras.

A poesia tem a capacidade sui generis de verbalizar o carater ambiguo da linguagem.
Em outras palavras, a fala poética oferece-nos sentido e oferece-nos soliddo; a poesia cria e
devasta mundos. O verso poético vai além da etimologia e da métrica de palavras, mesmo
que se trate da poesia em um soneto ou em um romance. Suas palavras sdo “elasticas”, jus-
tamente pela reinvencdo da palavra e pela irrupcdo de sentidos que ela nos proporciona. A
linguagem poética preserva o carater sugestivo e indicativo das palavras que se transmutam
em simbolos, ou seja, a cada leitura e releitura aparece uma nova surpresa e uma nova expe-
riéncia literaria. Palavras gravidas de imagens di-versas.

Destarte, entendemos que a reflexdo sobre a poesia, ajuda-nos a aprofundar o que se
chama de teopoesia. Alves esclarece que ha dois mundos distintos, no que tange o uso da
linguagem. O mundo da técnica e da ciéncia é o mundo onde as palavras ndo tém poder, ou
melhor, “as palavras s@o guias para as maos”. Para esse mundo a chave é a linguagem da
ciéncia. J& o outro mundo € o da linguagem poética, no qual a chave é a prépria poesia que
pulsa enquanto palavra(s)-imagem(ens) nos textos literarios. A teopoética faz o jogo ambi-
guo da poesia e da linguagem teoldgica — entre falar e silenciar —, porque nos textos litera-
rios é aguda a consciéncia de que nao se dispde do objeto que se fala. Ora, tanto a experién-
cia religiosa quanto a experiéncia estética (chamada de beleza por Rubem Alves), ao serem
vivenciadas, nos proporcionam sentimento de nostalgia e desejo de que tudo aconteca no-
vamente. Desejamos ler novamente, mesmo que o texto seja a propria vida.

Dessa forma, destacamos que escritos teoldgicos como os da Biblia e textos literarios
como os de Guimardes Rosa continuam sendo lidos e relidos por pessoas que descobrem
naquelas palavras novidades, novissimos, assim como vazio, siléncio. Sdo palavras que do-
am sentido independentemente do método hermenéutico do leitor. Movimentam-nos ora em
direcdo ao siléncio que habita as crises intelectuais, afetivas e sociais da vida humana; ora
em direcdo a novos mundos de sentido, que podem ser erigidos pela potencialidade poética
interna do texto e porque essa potencialidade se renova a cada leitura, fazendo-nos ouvintes
das falas outras que habitam suas palavras.

Teopoética € a leitura que entende tanto a poesia de salmos quanto de romances como
fontes de possibilidades-de-ser. Para, somente depois da experiéncia de leitura, se tornar via
expressiva (leitura + interpretacdo) das historias e estérias humanas, sejam aquelas acerca

dos deuses ou a respeito do sertdo. Destarte, a teopoética distingue-se, de modo geral, da
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teologia, pois essa é fala que parte e penetra na historia, afirma a historia e, de igual modo,
anuncia a historia porvir. Aqui fica nitido que nao queremos transmutar a literatura em teo-
logia e muito menos desejamos realizar leituras teoldgicas de quaisquer obras literarias. Por
esse motivo, a via teopoética arvora-se no intuito ler e confrontar as imagens que um texto
vela e revela. Nosso intento teopoético, por conseguinte, é ler e confrontar as imagens de
Deus, em Grande Sertdo: Veredas. Como poema Unico e irrepetivel, tentar-se-a refletir so-
bre tais imagens de modo criativamente teoldgico e poético, ou melhor, de modo teopoético,
0 que demanda de modo inconteste ler outramente. Sendo assim, o Gltimo capitulo se cons-
titui numa leitura teopoética de algumas imagens ambiguas de Deus segundo a iris riobaldi-
ana. A fim de alcancar este objetivo, indicar-se-4 a proximidade do personagem Diabo em
relacdo ao personagem Deus (relacdo Deus-Diabo); a religido como traco marcadamente
ambiguo dos relembramentos de Riobaldo; as apari¢des de Deus segundo a iris riobaldiana
e 0 evento morte como encarnagdo da ambigiidade humana e como fenémeno possibilitador
da vida. No momento em que se adotou por principio a ambiguidade, quis-se, na verdade,
salvaguardar a imago Dei das perigosas cristalizacdes dogmaticas, que ocupam desde cedo
0 que-dizer teoldgico, e possibilitar que a linguagem teopoética, com seu perfil provisorio e
paradoxal (proficuo universo das imagens de Deus), revitalize o proprio teologizar.

A leitura de Grande Sert&@o: Veredas e o incentivo dos docentes da Faculdade de Teolo-
gia e do Programa de Pos-graduacdo em Ciéncias da Religido me ajudaram a descobrir, por
meio da interface Teologia e Literatura, a voz e a interpretagdo teopoética de profetas-
personagens; a ler a biblia mais literariamente e, com isso, 1é-la melhor. Por meio das leituras
do romance rosiano pude aprender a ouvir mais atentamente as narrativas cotidianas com suas
palavras kerigmaticas e, por fim, reconhecer a beleza fundamentalmente ambigua das religi-
Oes e de seus deuses e demonios. Com isso, destacarei trés areas de trabalho para esta secao
final do texto: a) reflexdo sobre o que é religido na perspectiva literaria de Rosa; b) apresen-
tacdo de textos carregados de imagens de Deus, seguida de analise introdutoria destas ima-
gens com o auxilio da critica literaria, do proprio autor e da reflexdo teoldgica; c) apresenta-
cao e andlise de trés eventos que denotam, no contar de Riobaldo, o carater ambiguo da morte.
A experiéncia da morte € vivenciada pelo proprio protagonista-narrador, se revela como tema
da provisoriedade humana e, por conseguinte, traco fundamental a reflexdo do porqué Deus €
ambiguo na iris riobaldiana. Como expressao de nosso desejo para 0s que se inclinarem sobre
esse texto, deixamos Riobaldo falar e esperamos que essa fala seja um convite as reflexdes

que se sucedem. Assim diz 0 ex-jagunco:
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“O senhor escute meu coracdo, pegue no meu pulso. O senhor avista meus
cabelos brancos... Viver — ndo €? — é muito perigoso. Por que ainda ndo se
sabe. Porque aprender-a-viver é que é viver mesmo. O sertdo me produz, de-
pois me engoliu, depois me cuspiu do quente da boca... O senhor cré na mi-
nha narracdo?”

2 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas. 192 edicdo. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001. p. 601.
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| — LUGARES E CORRESPONDENCIAS: REFLEXAO
SOBRE AS CONTRIBUICOES TEORICAS DA INTER-

FACE TEOLOGIA E LITERATURA

1. Entre salmos e letras: Biblia e Literatura em dialogo

“A humanidade dep&e sempre sua alma numa biblia comum.”

A obra de Michelet provoca-nos, ainda hoje, ndo somente pela escrita em tom poético-
narrativo a despeito do contetdo historico primoroso de suas analises, mas especialmente,
porgue o escritor se preocupara, no seculo XIX, com as riquezas literarias dos principais tes-
tamentos de fé dos povos indiano, persa, grego e egipcio. Tais riquezas por ele sdo analisadas
a partir das producdes textuais de carater mitolégico que tais culturas nos transmitiram. O
destaque sobre o traco polifénico de tais textos e sobre a presenca histérica deles em nosso

cotidiano reverberavam nitidamente no tempo do historiador francés, o qual nos ensina que:

¥ MICHELET, Jules. A Biblia da Humanidade: Mitologia da India, Pérsia, Grécia e Egito. Trad. Romualdo J.
Sister. 22 Ed. S&o Paulo: Ediouro, 2002. p. 9.
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“Essa histdria ndo se pode ja isolar e escrever a parte. Nés sabemos inteira-
mente das classificacdes. O fio geral da vida que seguimos € tecido e vinte
fios reunidos, que sé se separam arrancando-0s. Ao fio religioso misturam-se
continuamente os do amor, da familia, do direito, da arte e da inddstria.”*

O entretecimento dos fios culturais que performam a vida humana em nossos tempos,
cerca de 140 anos distantes de Michelet, ainda permanecem imiscuidos. Diante dessa asserti-
va e tendo em vista um esforco intelectual interdisciplinar — que nos ocupa em todos 0s passos
dessa pesquisa — nos aproximamos da Biblia, tanto da Biblia hebraica quanto da cristd, como
a obra de arte literaria inescapavel da vida no lado ocidental do mundo. Mesmo reconhecen-
do, como ressalta Michelet, que “ela tem um ar dogmatico”, aqueles que refletem teologica-
mente e literariamente estdo diante de um monumento precioso, no qual por tanto tempo o
género humano procurou orientacGes a sua vida religiosa e, de igual modo, para a edificacdo
de seu viver sobre a Terra®.

Ao se defrontar e ser confrontado pela Biblia hebraica ou pela Biblia cristd, um leitor
crente pode descobrir palavras exortativas, edificantes e consoladoras para sua vida. Um leitor
(crente) de tais textos costuma se aproximar dos mesmos com ouvidos desejosos de escutar
palavras divinas para sua vida terrena. A Biblia é, na perspectiva desse leitor, a retorica de
Deus acomodada & inteligéncia humana.® Deste modo, a aproximac#o a esses textos se da em
viés restritamente teoldgico, ou seja, a leitura pressupde a sacralidade inconteste do texto, seu
carater destinadamente revelatdrio e seu eminente poder magico vivencial.’

Esse mesmo leitor (crente), quando se encontra com outros textos, observa a riqueza sa-
piencial e existencial que os autores deixaram registradas. No entanto, nosso leitor ndo consi-
dera esses outros textos literarios com teor exortativo, edificante e consolador como as pala-
vras lidas — ora em casa, ora na comunidade de fé ou no mundo virtual — nos Salmos ou nos
Evangelhos. A atitude de tal leitor (crente) — por vezes semelhante a nossa — nos interroga

sobre a maneira como religiosos e estudiosos da Biblia hebraica e da Biblia crista tém anali-

*1d. lbidem, p. 11.

> MICHELET, Jules. A Biblia da Humanidade: Mitologia da india, Pérsia, Grécia e Egito, p. 13.

FRYE, Northrop: O cédigo dos cddigos: A Biblia e a Literatura. Trad. Flavio Aguiar. Sdo Paulo: Boitempo,
2004. p. 55. Vale ressaltar que a Biblia sobre a qual o critico canadense se debruga & analise é a versao ingle-
sa autorizada, publicada em 1611, sob a ordem do rei James. Foi ele que, em 1604, mandou iniciar o proces-
so de revisdo da Biblia, levado a cabo por 54 eruditos nomeados pelo préprio rei James. Tal versdo biblica
afamou-se pelo esforco em trazer ao inglés o impacto do hebraico. A titulo de comparacdo, pode-se afirmar
que esse processo de revisao e seu desdobramento final, com a publicacdo no ano supracitado, foi tdo intenso
guanto a publicacdo da Biblia de Lutero em terras germanicas, na data de 1534. Ambas as versGes biblicas in-
fluenciaram grandemente os escritos de lingua inglesa e alema respectivamente.

BLOOM, Harold. Jesus e Javé: Os nomes Divinos. Trad. José Roberto O'Shea. Rio de Janeiro: Objetiva,
2006. p. 13.
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sado e interpretado tais fontes. Basicamente, a questdo é: que tipo de Literatura sdo a Biblia
hebraica e a Biblia cristd? Ou ainda: 0 que o Tanach® e os Testamentos cristios tém de (ou
com a) Literatura? Por fim: Quais as diferencas literarias entre tais textos e a grande Literatura
ocidental desde Homero?

A preocupacao com tais questfes e suas possiveis respostas esta presente em diferentes
obras dedicadas aos estudos literarios do Tanach e dos Testamentos cristdos. A abordagem
desses estudos se inclina sobre o valor literario universal que os citados textos religiosos tém
em si e que expressam através de influéncia implicita e/ou explicita na grande Literatura oci-
dental. Para ressaltar o valor que esses textos apresentam, Miles diz que:

“A religido — a religido ocidental em particular — pode ser considerada co-
mo uma obra literaria mais bem-sucedida do que qualquer autor ousaria
sonhar. (...) A biblia vem sendo lida em voz alta, toda semana, ha mais de 2
mil anos, para platéias que a recebem com total seriedade, procurando
conscientemente assimilar ao maximo a sua influéncia.”®

A leitura da Biblia ndo se restringe, por assim dizer, ao publico religioso de confisséo

judaica ou cristd. “A Biblia fornece instrumentos e bases para muitas criacdes literarias™’®, a
ponto de participar do cotidiano humano, a medida das interminaveis leituras debrucadas
sobre esse conjunto de livros™. A imaginacio ficcional — peculiar da grande Literatura, mas
também parte do dia a dia de tantos leitores — foi um instrumento precioso para a formula-
cao dos textos biblicos, especialmente quando tais textos refletem o sentido esquivo da rea-
lidade humana a luz radicalmente nova da revelagdo monoteista. Fazendo isso, 0s autores da
Biblia hebraica e da Biblia cristd legaram & nossa tradicdo cultural uma fonte inesgotavel®.

A mencdo aos salmos e parabolas, presente no subtitulo, quer reforcar a presenca lite-

réria da Biblia, com sua riqueza simbdlica, metéforas vivas e diversidade religiosa, entre

® O termo acrénimo, derivado das letras “t”, “n” e “k”, significa: Torah (Ensinamento), Neb’im (Profetas) e Ke-
tubim (Escritos). Tanach, portanto, é o nome dado ao conjunto de textos sagrados candnicos do judaismo,
também conhecido como Biblia Hebraica, cuja editoracédo fez-se diversa das Biblias cristas (nas versdes de
Jerdnimo ou Rei James ou Martinho Lutero) no que se refere disposicao dos textos. Como na “arte nada é por
acaso”, julgou-se importante informar sobre processo literario editorial, o qual é ensinado nos cursos de gra-
duagdo teologica em disciplinas introdutorias a Biblia e também pode ser visto em: MILES, Jack. Deus: Uma
biografia. Trad. José R. Siqueira. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1997. Pp. 27-32; ALTER, Robert e
KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia. Trad. Raul Fiker. Sdo Paulo: Fundagéo Editora UNESP,
1997. p. 24 e ABADIA, José Pedro Tosaus. A Biblia como Literatura. Trad. Jaime A. Clasen. Petrépolis:
Vozes, 2000. p. 49.

MILES, Jack. Deus: Uma biografia, pp. 15 e 16. O que esta em itélico é grifo meu.

MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e literatura em dialogo. S3o Paulo: Pauli-
nas, 2000. p. 101.

Lembro aqui do significado grego da palavra biblia (za fi841e, “0s livros”), o qual designa mais uma classi-
ficacdo vaga do que um titulo. ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia, p. 24 e
FRYE, Northrop: O cédigo dos codigos: A Biblia e a Literatura, p. 11.

ALTER, Robert. A arte da narrativa biblica. Trad. Vera Pereira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2007. pp.
261 e 262.

10

11

12



14

leitores de todas as orientacdes, desde os tedlogos profissionais até os analfabetos, aos quais
a Biblia ja pode ser narrada por meio de CDs ou DVDs. No préximo passo, atentaremos
para algumas analises referenciais sobre hermenéutica biblica que partem do universo litera-

rio, sem desconsiderar o contetdo religioso da Biblia hebraica e da Biblia crista.

1.1 — O Tanach e os Testamentos cristdos: Analise dos tracos literarios dos

textos biblicos sob o crivo da aproximacéao entre Teologia e Literatura

“(...) a Biblia é o livro por exceléncia da civilizacdo ocidental, como ne-
nhum outro conseguiu se tornar, mesmo levando em conta a criatividade e
a vastidao literaria dos paises ocidentais.”*?

O que se pretende destacar nessa se¢do do texto € o interesse da critica literaria sobre
o texto biblico e as diversas leituras e analises que tal interesse delineia. Talvez surjam aqui,
tendo em vista a proposta dessa dissertacdo, as questdes: Por que investigar as razdes pelas
quais um fildo especifico do saber — a critica literaria — dedica empenho analitico, aplicacdo
metodoldgica e sugestbes hermenéuticas sobre a Biblia? Qual relevancia essa investigagdo

apresenta a interface Teologia e Literatura?

De modo geral, pode-se dizer que as principais teses a respeito do dialogo entre os sabe-
res citados anteriormente, no que tange aos estudos que tém o Tanach e os Testamentos cris-
tdos como foco fontal, ensinam que: a) “A Biblia é interpretada como obra literaria, o que
implica em |é-la a partir das teorias literarias apropriadas, levando em conta tramas, persona-
gens, estética, densidade narrativa, etc. Obviamente esta abordagem ou se distancia de pres-
supostos teoldgicos confessionais, cuja caracteristica central € o uso do texto biblico para a
confirmacéo de determinadas crencas da religido, ou dialoga com a tradi¢éo teoldgica enquan-
to tradicdo hermenéutica, responsavel por parte da histéria da hermenéutica no ocidente; b) A
Biblia é lida em sua pluralidade de narrativas, mas a partir de certa continuidade que existe
nas biografias de suas personagens, algo fundamental no processo de criagdo artistico da Lite-
ratura. Um dos pressupostos é que a Biblia é rica e plural, suas narrativas se tornaram ‘fator
determinante para a construco, reproducdo e transformacao das culturas’**. Nela ndo encon-
tramos personagens repetitivos, todos sdo marcados pela intensidade e pela diversidade de

acoes. Mas sem que isto elimine certa continuidade, o que faz parte das técnicas narrativas

¥ MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e literatura em dialogo, p. 97.
14
Idem.
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para construcdo das personagens; ¢) A Biblia € considerada obra basilar da literatura ociden-
tal, emprestando-lhe temas, técnicas, personagens fortes e tramas sucintas”.™

Esses paradigmas tém em vista a abordagem literaria do Tanach e dos Testamentos cris-
tdos, embora possamos suspeitar que se apliquem as religides que tém nas narrativas textuais
de fé pilares de constituicdo e praxis. Robert Alter, renomado critico literario do Tanach, afir-
ma que uma aproximacao e exame cuidadosos do teor literario de um texto biblico ajudam a
focalizar de modo mais nuancado até mesmo o carater religioso da Biblia'®. No entanto, ndo
se deve entender esse carater religioso de modo institucionalizado, ou ainda, confessional.
Antes sim, Alter ressalta que: “O que precisamos compreender melhor é que a visdo religiosa
da Biblia adquire profundidade e sutileza justamente por ser apresentada mediante os mais
sofisticados recursos da prosa de ficcao.”*’

E dessa compreenséo que Alter deflagra criticamente sua discordancia a respeito de cur-
S0s universitarios e textos académicos que propdem a nocédo de “Biblia como Literatura“. Sua
critica a esse tipo de titulo informativo se baseia numa observagédo simples, embora pertinaz,
gue nos convoca lembrar algum curso, obra da critica literaria ou ensaio académico que apre-
sente a nocao de, por exemplo, “Odisséia como Literatura” ou ainda “Crime e Castigo como
Literatura” ou, em nosso caso, “Grande sertdo: Veredas como Literatura”.

O pressuposto para considerar o estudo literario do Tanach e dos Testamentos cristdos
como disciplina especifica e como textos diferentes das demais obras literarias mundiais traz
em seu bojo a compreensédo, ou melhor, a discriminagéo que tais textos sdo de natureza outra
que néo literaria, o que para interface Teologia e Literatura é retrégrado®. Magalhées ainda
observa que:

“(...) a Biblia foi vista, por alguns, como livro da institui¢do religiosa e ndo
como livro da cultura e de processos civilizatorios complexos. Nesta pré-
compreensao teoldgica ou confessional dos textos, como se ali fosse seu Uni-
co reduto hermenéutico permitido, encontramos um dos principais fatores
gue obstaculizam o grande trabalho de critica e teoria literaria sobre o papel
da Biblia no desenvolvimento da literatura ocidental. Esta dificuldade existe
de ambos os lados, seja pelos que se consideram guardides da Biblia como
livro sagrado e inspirado, seja pelos que se consideram defensores de uma

5 Foi Magalhées que pontuou tais teses, ver: Id. A Biblia como obra literaria: Hermenéutica literaria dos textos
biblicos em dialogo com a teologia. In: VV.AA. Deuses em poéticas: Estudos de Literatura e Teologia. Be-
léem: UEPA; UEPB, 2008. p. 14.

6 ALTER, Robert. A arte da narrativa biblica, pp. 28 e 278.

7 1d. Ibidem, p. 42.

8 Id. Ibidem, p. 38. Para ilustrar esse tipo de leitura discriminatoria do Tanach e dos Testamentos cristdos ver:
NETZER, Klaus. Leitura literaria da Biblia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115. Petrépolis: Vozes,
1975/6. Teologia Fundamental. pp. 65-72 e MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teolo-
gia e literatura em dialogo, pp. 95-106.
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critica literaria que ndo reconhece o tema da religido como constitutivo e es-
truturante de parte da literatura ocidental.”

Destarte, a dificuldade causada por tais relagdes com as Biblias (hebraica e cristas) ndo
reside nas correspondéncias intertextuais delas consigo mesmas e com a literatura ocidental,
antes sim, se revela como problema gerado pelo dominio ideoldgico, operado por hermenéuti-
cas teoldgicas restritivas e teorias critico-literarias de inclinagdo positivista. Ambos os cami-
nhos interpretativos carecem de escuta diante dos textos do Tanach e dos Testamentos cris-
tdos. Sendo assim, reconhecemos que o Tanach e os Testamentos cristdos estdo por demais
imbricados nos intersticios da cultura literaria ocidental e “enraizados em todos 0s recursos da
linguagem para que Ihe seja adequada quaisquer abordagens simplistas*°.

O tipo de abordagem, realizada por criticos literarios sabedores e sensiveis a influéncia
inescapavel dos textos biblicos para a cultura ocidental, pode ser relativizado, tendo em vista
que a difusdo do Tanach e dos Testamentos cristdos ndo esta atrelada e nem é dependente da
analise académica. Nenhum critico é inquestionavelmente confidvel e nem detentor de conhe-
cimento intransferivel, no que tange o alcance e veracidade de suas interpretacdes. Ndo obs-
tante, muitos podem ser Uteis ao indicar como analisar a linguagem da Literatura. Especial-
mente no caso do estudo interpretativo dos textos biblicos a palavra da critica pode tornar-se
orientadora, a medida:

“(...) que muito tempo decorreu desde que essa linguagem literaria especifica

(a dos textos biblicos) era um vernéculo vivo e porque muitos outros tipos de

discurso foram superpostos a ela pelas tradi¢cdes subsequientes de interpreta-
x 1121

cao.

O interesse pela investigacdo dos textos biblicos manifesta-se, desde a década de 1970,
num numero cada vez maior de publicacfes e reunides de estudos interdisciplinares. Em tais
circulos observa-se ndo somente a condicdo literaria da Biblia, mas também se reconhece que
tal status ndo estd a mercé do critério da comunidade critica e nem da sociedade do momen-
to?2. O Tanach e os Testamentos cristdos, independente se a leitura destes ¢ realizada em uma

Sinagoga ou em Catedrais, proporcionaram ao universo das letras humanas um estilo peculiar,

¥ MAGALHAES, Antonio. A Biblia como obra literaria: Hermenéutica literaria dos textos biblicos em dialogo

com a teologia. In: VV.AA. Deuses em poéticas: Estudos de Literatura e Teologia, p. 16.

%0 FRYE, Northrop. O cédigo dos cédigos: A Biblia e a Literatura. pp. 55 e 56.

2l ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia, p. 16. O que est4 entre parénteses é
grifo meu.

2 NETZER, Klaus. Leitura literaria da Biblia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, pp. 65 e 66 e ABADIA,
José Pedro Tosaus. A Biblia como Literatura, p. 19. O que, em certa medida, remete a conquista principal
requerida por pensadores cristdos (denominados pré-reformadores ou reformadores) do século XV e XVI, es-
pecialmente no que tange a traducéo da Biblia para o idioma local e a liberdade de interpretacdo da mesma
por diferentes comunidades cristas.
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despido de ornamentos, dramético, focalizado na acéo e no conflito®. Em outras palavras, as
de Frye, “nenhum outro livro pode ter uma influéncia literaria tdo pertinaz sem possuir, ele

24 Tal estilo/caracteristica constitui-se em conditio

proprio, caracteristicas de obra literéria.
sine qua non do interesse redivivo de escritores seculares pelos textos biblicos. Esses escrito-
res, grosso modo, reconhecem que o distanciamento de tais textos, especialmente no periodo

histérico denominado lluminismo?®, “empobreceu a Literatura secular”. Sobre a reacéo inter-
disciplinar ao empobrecimento mencionado, Alter e Kermode destacam que:

“A unido da critica religiosa e secular ensinou aos praticantes da primeira
que seus estudos podem ser bastante incrementados pela atengdo aos méto-
dos seculares; os da ultima foram beneficiados pela descoberta de que a Bi-
blia (...) é simplesmente de tal qualidade que negligencia-la lhes acarretou
imenso custo.”?°

O matuo reconhecimento da riqueza religiosa e literaria do Tanach e dos Testamentos
cristdos por parte de tedlogos, cientistas da religido, criticos literarios e escritores (poetas,
romancistas, cronistas entre outros artistas das letras) nos conduz a tomar consciéncia da po-
téncia simbolico-metaférica — fundamental a todo processo literario que se estende do autor,
perpassando o trabalho do critico, e arrebatando o leitor — presente na poética e na narrativi-
dade dos “prototextos teoldgicos e de sua plurissignificacdo nao cabivel numa hermenéutica

univoca”?’

. Essa tomada de consciéncia se constitui pela percepcao da diversidade dos textos
biblicos como convocacao a tarefa interdisciplinar — a ser realizada pelos atores supracitados
— e como sinal da relevancia que esse encontro presta a interpretacdo da Biblia hebraica e das
Biblias cristas, o que amplia as possibilidades de compreensdo da vida humana no ocidente.
Na tentativa de exemplificar o processo analitico engendrado pelos criticos literarios so-
bre a face dos textos biblicos, destacar-se-4 um aspecto fundamental a pesquisa da interface,
Teologia e Literatura. No intuito de aproximarmo-nos ainda mais adequadamente de tais tex-
tos, refletiremos a respeito de um género literario caracteristico e perceptivel ao longo dos

escritos biblicos, a saber, a poesia.

2 AGUIAR, Flavio. Ressonancias da Biblia na Literatura. In: FRYE, Northrop: O cédigo dos codigos: A Biblia

e a Literatura, p. 273.

Id. O cédigo dos cédigos: A Biblia e a Literatura. p. 14.

> MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e literatura em dialogo, pp. 23-27; ALTER,
Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia, pp. 11 e 12 e ALTER, Robert. A arte da nar-
rativa biblica, pp. 28-35. Desse Gltimo texto pode-se aprender que: “Uma razdo Obvia para a auséncia de in-
teresse cientifico na analise literaria da Biblia reside no fato de que (...) a Biblia foi considerada durante mui-
tos séculos, por cristdos e judeus, como fonte primordial e Gnica da verdade divina revelada”. Id. Ibidem, p.
34.

% |d. Guia Literario da Biblia, p. 13.

" SILVA, Eli Branddo. ...E o divino se fez verbo: conjuncdes entre simbolo e metéfora. Estudos de religi&o, Sao
Bernardo do Campo, Ano XIX, n°® 29, p. 169, 2005.

24
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“Poesia e crenca, da maneira como as entendo, sdo modos antitéticos de co-
nhecimento, mas ambas partilham da peculiaridade de suceder entre a verda-
de e 0 sentido, a0 mesmo tempo que se encontram de algum modo apartadas
tanto da verdade quanto do sentido™?®

A frase de Bloom esté situada na analise de poesia e crenga na Biblia hebraica, as quais
sdo leitmotiv na obra Abaixo as verdades sagradas, especialmente no capitulo inaugural. Nes-
se inicio de leitura critica, o escritor estadunidense anuncia que tanto a poesia quanto a crenca
guardam carater ambiguo ao serem confrontadas com a verdade e ao serem inquiridas pelo
sentido. Nem verdade e nem sentido sdo fins (telos) da poesia e da crenca na Biblia hebraica.
Certamente, é mais adequado observar a poténcia criativa e renovadora tanto em relacdo a
verdade quanto ao sentido que ambas — poesia e crenga — demonstram na tessitura do Tana-
ch?. Nesse texto, ou melhor, nesse conjunto de textos, poesia e crenca ora S&o expressdes de
um esforco do poeta para que a linguagem reflita e evoque melhor a realidade humana®, ora
sdo as “candeias” do humano na travessia ininterrupta em direcdo ao mistério que o interpela.
Nessa travessia tanto a poesia quanto a crenga exercem estranheza sobre as personagens e, por
conseguinte, sobre seus leitores. A producdo dessa estranheza se da porgque nao se pode inter-
pretar e nem moldar poesia e crenca nas formas da linguagem corrente e da razdo empirica.

Ao refletir sobre a Poesia, Fé e Teologia, Renard curva-se diante da palavra poética es-
crevendo que:

“(...) quando ela da perpetuamente a luz, em si mesma, uma infinidade de u-
niversos, cujos aspectos todos ela nos oferece a um sé tempo como se possu-

isse a capacidade de gerar espaco sem fronteiras e um tempo sem cronologi-
2931
a.

Como pensar, sendo reconhecendo e valorizando o traco ambiguo da poesia, num “espa-
¢o sem fronteiras” ou num “tempo sem cronologia”?

Se o0 tema essencial de qualquer Literatura é o humano e 0s géneros literarios, em nosso
caso a poesia na Biblia hebraica, sdo a expressao criativa do humano produtor de Literatura, €
fundamental aproximarmo-nos dos textos poéticos do Tanach sob a égide da ambiguidade, a

fim de podermos interpretar melhor a crenca que ali pulsa.** Trevisan, no capitulo de abertura

28 BLOOM, Harold. Abaixo as verdades sagradas: Poesia e crenca desde a Biblia até nossos dias. Trad. Alipio
Correa de F. Neto e Heitor F. da Costa. Sado Paulo: Companhia das Letras, 1993. p. 25.

 BLOOM, Harold. Abaixo as verdades sagradas: Poesia e crenca desde a Biblia até nossos dias, pp. 31, 32 e
39. Nessas paginas o critico esforca-se em analisar o carater do Javé da suposta autora Javista, ou nas pala-
vras dele, o “Javé de J”. Esse personagem, grande protagonista da Biblia Hebraica, mostra-se ambiguo, traco
pelo qual mantém seus leitores de ouvidos atentos, mentes ocupadas e coragdes esperangosos.

% ABADIA, José Pedro Tosaus. A Biblia como Literatura, p. 110.

%1 RENARD, Jean-Claude. Poesia, Fé e Teologia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 17.

%2 1d. A Biblia como Literatura, p. 118.
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de seu estudo estético intitulado A Sombra Luminosa®, propde uma “Leitura poética do E-
vangelho” como primeira parte de toda sua reflex@o sobre as possibilidades hermenéuticas da
estética face a religido. O que se destaca ja na primeira pagina da obra € a razdo sine qua non
com a qual o autor Ié e sugere a leitura dos Evangelhos. Assim ele diz:

“Qualquer leitura poética dos Evangelhos deve alicercar-se no pressuposto
de que, em determinado momento da Histéria, um personagem, com caracte-
risticas histdricas e hiper-histéricas, falou.”®*

Ao se referir a Jesus como personagem de natureza ambiguamente imanente e transcen-
dente, Trevisan provoca o leitor quase deixando saltar da frase o verbo “falou”. O que traz
uma nocéo de continuun®, ou ainda, remete & acéo (falar) como gesto que nos identifica ou
nos aproxima da vital ambiguidade daquele que é aqui (historico) e la (supra-historico) a fé
cristd, ou ainda, o Alfa e 0 Omega. A liberdade para expressar tal condicdo, ou melhor, tal
modus vivendi s6 pode ser garantida por meio da linguagem poética, uma vez que “é a lingua-
gem poética a Unica linguagem possivel num contexto onde se deseja e se busca a liberdade
humana.”*®

N&o convencido de que seus leitores percebam a importancia da poesia — e seu traco
ambiguo — para a reflexdo interdisciplinar que propde, Trevisan comeca a segunda parte da
sua obra buscando “Condicdes para uma poesia cristd”*’. Alguns paragrafos ap6s um inicio
preocupado em situar o debate sobre as demandas que um “poeta cristdo” tem como desafios
a sua criacdo artistica e ratificar a presenca de poesia, ou melhor, “colecdo de poemas” no
Evangelho®®; o escritor comeca a nos guiar pela esséncia do cristianismo. Tal esséncia, diz ele,
“consiste em seu carater dialético”. No entanto, o carater dialético, poucas linhas depois, se
transmuta em outro estado de carater. Ao se referir aos dogmas da Criacdo e da Redencédo —
carissimos as diferentes tradi¢Bes cristds — como caminhos da peregrinacdo do cristdo no

mundo histérico, Trevisan destaca que, como “apice da criagdo, 0 homem (sic) participa desse

% TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd. Vozes, 1994. 138 p. Nessa pesquisa
refletiremos mais detalhadamente acerca da contribuicdo a interface, Teologia e Literatura, que a obra citada
proporciona-nos, em especial pelo viés da percepcao e analise estéticas, desde textos declaradamente teoldgi-
cos a textos literarios entretecidos com fios religiosos diversamente matizados.

¥ TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 11.

® ALTER, Robert. As caracteristicas da antiga poesia hebraica. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank
(orgs.). Guia Literario da Biblia, p. 654.

% |d. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 13.

1d. Ibidem, pp. 65-73.

% 1d. Ibidem, pp. 65 e 66. Trevisan assevera essa ratificacdo, ao dizer que: “Parece, entdo pacifico que se reco-
nheca Cristo como um poeta. (...) ja que o Evangelho é uma colecdo de poemas, se excetuarmos as narragdes
dos milagres e as discussfes polémicas de Jesus.” Id. Ibidem, p. 66.
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estado e de sua ambigiidade fundamental.”* Destarte, “o estado de ambigiiidade fundamen-
tal” estd na origem do humano. Desde o gesto primevo de Deus (criacdo) a encarnacdo do
Logos (redencdo), o autor matiza a ambiglidade como traco identitario da poesia para o intér-
prete cristdo debrucado sobre os Evangelhos. Cita-se:

“(...) o cristdo ressuscitara, sera outra criatura, sem perder a concretude de
sua realidade primeira. Seu corpo sera corpo, embora imortalizado, por toda
eternidade. (...) todo poeta cristdo (...) por um lado, tende para o eterno, por
outro, a dimensao histérica o assedia.”*°

N&o se deve pensar que a influéncia poética sobre os Evangelhos, a heranca de versos e
suas polifonicas imagens vieram de outro lugar, sendo da antiga poesia hebraica®. Na verda-
de, poder-se-ia agir de duas formas diante da reflexdo sobre a poesia nos Evangelhos realizada
por Trevisan, a saber: a) elogiosamente, tendo em vista o esforco de buscar tragos poéticos
nos Evangelhos e, posteriormente, tentar elucidar as condi¢fes em que se opera uma “poesia
cristd”; b) ironicamente, tendo em vista que a “poesia biblica ocorre, quase exclusivamente,
na Biblia hebraica.”*? Mesmo sem decidir que atitude tomar, pode-se trazer & memdria, com
certa facilidade ao leitor iniciado em Teologia e Ciéncias da Religido, os textos do Tanach —
Alter menciona os livros de Salmos; Cantico dos Canticos; J6 e Provérbios — como aqueles
onde se percebe mais claramente a poesia. Ndo obstante, o critico inglés alerta-nos que foi
somente no seculo XX que os “especialistas comegaram a perceber o quanto as narrativas em
prosa da biblia estdo crivadas de breves insercdes de versos”.*®

Alter tem como pressuposto primeiro de seu empenho critico que “o entendimento do
sistema poético é sempre um requisito para se ler bem o poema”. Com isso, observa o parale-
lismo semantico como traco prevalecente do versiculo biblico, todavia o faz, alertando-nos
que:

“O maior obstaculo da abordagem da poesia biblica tem sido a concepcao er-
ronea de que paralelismo implica sinonimia, ou seja, dizer o mesmo duas ve-
zes com palavras diferentes.”**

% 1d. Ibidem, p. 67.

“0 1d. Ibidem, p. 68. O que esta em italico é grifo meu.

* TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 65. Trevisan, citando C.H.Dodd:
“Realmente, as vezes, tem-se a impressao de que o grego é apenas ténue disfarce da métrica regular da poesia
hebraica e aramaica. Geralmente os ritmos sdo mais livres, mas ainda com uma harmonia marcante € um pa-
ralelismo de proposicoes. (...) 1sso nunca pode ser esquecido, ao se tentar entender os ensinamentos de Je-
sus.”

*2 ALTER, Robert. As caracteristicas da antiga poesia hebraica. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank
(orgs.). Guia Literario da Biblia, p. 653.

*Id. Ibidem, p. 654.

* Idem
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Para evitar essa abordagem, o escritor apresenta quatro formas sintaticas de paralelis-
mos, com suas respectivas funcdes, as quais indicaremos a seguir resumidamente:

1) Quiasma duplo: Bastante comum nos versos da Biblia hebraica, Alter suspeita que a
estrutura quiastica e a inversdo de termos ajudam a reforcar o sentimento de estar preso em
uma multipla rede de sentimentos;

2) Elipse: A priori € importantissimo destacar a capacidade plurissignificativa das pala-
vras hebraicas, as multiplas funcbes do verbo hebraico e o perfil compacto desse idioma, a
fim de compreender que a elipse ocorre para que haja desenvolvimento do material semantico
do primeiro verso no verso seguinte;

3) Paralelismo Triadico: Em alguns poemas eles séo cultivados quando o poeta quer
expressar um sentido de tensdo ou instabilidade, usando o terceiro para fazer contraste, ou até
mesmo reverter 0s primeiros versos paralelos;

4) Paralelismo de acentos ritmicos: Ocorre quando, de modo geral, 0 poeta parece
buscar uma compreensdo visual do impeto narrativo presente na linha do verso biblico.*

Essas formas, segundo Alter, revelam um padrdo dominante na poesia hebraica, que é
uma intensificacdo de idéias, imagens, acdes e temas de um verso para o0 seguinte. O impacto
desse padrdo sobre o leitor se mostra quando esse passa a “procurar constante e atentamente
por algo novo que acontece, desde uma parte da linha até a seguinte”. Sendo assim, a técnica
da repeticdo ndo deve ser encarada como “tagarelice duplicada”, antes sim essa técnica defla-
gra um movimento de intensificacdo dentro do verso hebraico.* Para que esse movimento se
desenrole, o poeta biblico lanca médo de um cabedal de imagens familiares de todas as areas da
sua experiéncia tanto da vida pastoril quanto da cultura urbana do Oriente Préximo®’. Tais
imagens reforcam o traco predominante em todos os géneros da poesia biblica, a saber, “um
tipo de pressdo semantica construido de linha a linha, verso a verso, em direcdo a um climax
ou a um climax e uma reversdo.”*®

Finalmente, no intuito de ilustrar essa dinamica na poesia hebraica, Alter destaca a poe-
sia do livro de JO. Esse personagem vive o jogo verbal de Javé e do Adversario. Jogo verbal
expresso em forma de poesia presente e pulsante no dialogo entre as duas divindades. E perti-

nente observar que a saga de JO chega até nds por meio de uma espécie de aposta/desafio em

* ALTER, Robert. As caracteristicas da antiga poesia hebraica. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank
(orgs.). Guia Literario da Biblia, pp. 656 e 657.

“®1d. Ibidem, pp. 658 e 659.

*"1d. Ibidem, p. 660.

“8 |d. Ibidem, p. 664.
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"9 A moeda

verso, que o Adversario lanca a Javeé, na “assembléia periddica da corte divina
dessa aposta ou o alvo desse desafio € o “homem integro e reto que temia a Javé e se afastava
do mal” (J6 1,1). Surge da poesia em forma dialogal — entre o errante Adversario e o compla-
cente Javé (que autoriza, ou melhor, da poderes ao Adversario para que 0 jogo comece, em JO
1, 10-12) — um personagem que se torna um instrumento forjado para fazer soar as profunde-
zas maximas do sofrimento, a saber, o justo que sofre™.

A intensificacdo de verso a verso é um movimento que, nesse livro da Biblia hebraica,
ajuda o poeta a interpretar suas circunstancias historicas sem encerra-las numa defini¢éo nar-
rativa e imagética univocas. Enquanto os Amigos refletem a situacdo de JO de uma ldgica de
justica distributiva — a qual define que J6 deve ser mau ou agir malevolamente para sofrer de

tal modo —, J6 vive um mundo de “agonia sem esperanca”*

,ho qual o justo sofre por conta
das apostas misteriosas da assembléia dos deuses. Para J6 a cada intensificacdo do jogo poéti-
co entre Javé e o Adversario se descobre mais da ambigiiidade seu Defensor (go’el)** e tam-
bém Algoz, aquele que o “aterroriza e o confunde™®. E essa condicdo sempre assombrosa
tanto em forca quanto em inventividade que imprimiu qualidade impar aos versos do livro.
Esse texto € baluarte para o leitor interessado na beleza literaria da Biblia. Salta aos olhos a
riqueza da linguagem que a poesia do Tanach carrega, gracas a sua densidade. A poesia bibli-
ca permite expressdo imoderada e ambigua que, embora arrebatadora em impacto, desperta no
leitor re-flexdo em direcdo ao Mistério® — o qual no livro de J6 transparece na imagem do
Leviatd™. Isso s6 possivel por conta caracteristica da linguagem poética hebraica, cuja virtude
fundamental é ser a:

“(...) Unica que pode ser a melhor aproximacdo verbal daquilo que é vivido
inefavelmente pela fé. (...) A poesia apresenta-se, portanto, ndo sé como si-
nal, mas como aquilo que faz sinal: convida a tomarmos consciéncia de que
existe, sempre e em toda parte, algo mais do que imaginamos existir.”*®

* ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia, pp. 306-308.

%0|d. As caracteristicas da antiga poesia hebraica. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Litera-
rio da Biblia, p. 665.

1 ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia, p. 311.

52 |d. Ibidem, p. 314.

53 |d. Ibidem, p. 312.

> Id. Ibidem, p. 326

SAlter interpreta o Leviatd como simbolo da Criacdo e do Animal, da Mitologia da Zoologia. Manifestacio
culminante do que é estranho e feroz, e do que é gesto da criacdo providencial. ALTER, Robert. As caracte-
risticas da antiga poesia hebraica. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank (orgs.). Guia Literario da Biblia,
p. 665.

% RENARD, Jean-Claude. Poesia, Fé e Teologia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 26.
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A busca pelo “algo a mais” é parte da criatividade imaginativa do texto de J6. Algo a
mais que uma justica de referéncia distributiva (bom-bom e mau-mau), que ndo da conta das
contingéncias da vida. O paradoxo essencial da poesia encontrada em Jé nos diz, ainda que
obliguamente, que nada é certo ou permanente no mundo, nada é real ou irreal. O segredo
da sabedoria em J6 é uma espécie de distanciamento sem fuga®. Na medida em que J6 en-
contra sabedoria suficiente para ouvir a resposta de Jave, a qual vem epifanicamente do
meio do redemoinho/tempestade, ele pode falar do que esta além do conhecimento usual da
linguagem: “JO respondeu a Javé: (...) Falei de coisas que ndo entendia, de maravilhas que
me ultrapassam.” (J0 42,1 e 3b). Somente maravilhado se faz poesia. Essa poesia que é ca-
paz de ouvir e expressar versos do nebuloso/tempestuoso cotidiano humano. Mesmo quando
ndo saibamos ao certo se 0 que falamos é “pd e cinza” ou poesia e crencga, coisas que nos

ultrapassam, “algo a mais do que imaginamos existir.”

2. Dos salmos as letras: Leituras teoldgicas de obras literarias

“Mas se a literatura detém assim um poder teolégico e se torna um ‘lugar
teoldgico’, ela ndo dispensa a reflexdo teoldgica propriamente dita, ndo a
substitui.”*®

Nessa se¢cdo nosso intento tem como principal objetivo apresentar um modo de relacao
entre teologia e literatura, o qual se convencionou chamar de leitura teoldgica de obras lite-
rérias. Para isso, lancaremos méao da contribuicdo de Antonio Manzatto, Maria Clara Bin-
gemer e de alguns estudos sobre teologia narrativa, em contexto latino americano.

Numa leitura teoldgica de alguma obra literaria, o ponto de partida é incontornavel-
mente, da teologia (salmos) a literatura (letras). Aquela se aproxima desta com o objetivo de
observar e utilizar “o testemunho qualificado acerca da realidade humana” presente em di-
versas obras literarias, num primeiro momento, a fim de, num segundo passo, “refletir sobre
a realidade assim apreendida a partir de métodos préprios da teologia.”® Obviamente, a
realidade humana é tematizada tanto na teologia quanto na literatura, o que concerne algu-

ma legitimidade a esse tipo de leitura. Nao obstante, 0 que se percebe nessa proposta her-

" FRYE, Northrop: O cédigo dos cédigos: A Biblia e a Literatura, p. 155. Nessa pagina, Frye analisa a caracte-
ristica ambigua da sabedoria no livro de Eclesiastes. Mais sobre o tema, em analise tipoldgica, é possivel ver
em: Id. Ibidem, pp. 153-157.

¥ ROUSSEAU, Hervé. A literatura: Qual é seu poder teoldgico? In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 15.

* BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de e LONGUINI NETO, Luiz
(orgs.). Teologia para qué? Rio de Janeiro: Mauad X & Instituto Mysterium, 2007. p. 118.
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menéutica € o tedlogo lancando méo das obras literarias, a fim de que essas fornecam a ele
uma “visdo qualificada da realidade” sobre a qual se pretende refletir e responder teologi-
camente. Como a primeira citacdo destaca, além de se tornar um lugar teoldgico, a literatura
ndo pode dispensar a reflexdo teoldgica. Nesse sentido, a relacdo interdisciplinar fica enfra-
quecida, tendo em vista que a literatura se torna uma fonte que fornece a teologia “o proprio
material da aculturacdo da fé"®°. Deve-se, na verdade, questionar: Hé dialogo ou colabora-
cdo interdisciplinar nesses termos?

Em Gltima anélise, 0 que se percebe nesse tipo de leitura é sua caracteristica apropria-
tiva, cuja operacdo € levada a cabo pela teologia, a qual tem como pacientes as obras litera-
rias. Nas palavras de Chenu, a literatura (e sua historia) é para a teologia:

“(...) um lugar de encontro ou, como dizia o velho Eusébio elogiando o

Império Romano, ela é uma “preparacéo para o evangelho’.”®

O problema gerado por esse tipo de leitura reside no fato de que a “literatura sempre
sera um lugar teoldgico secundario”, tendo em vista que a Biblia, 0 pensamento expresso
nos textos Patristicos, os Concilios Ecuménicos, o Magistério Pontificio, os Colégios Epis-
copais, 0s Sinodos e etc. representam os lugares teoldgicos por exceléncia. Portanto, questi-
ona-se qual contribuicdo um saber, tdo diversificado em suas cosmovisdes (Literatura), ao
ser lido como locus theologicus pode proporcionar ao teologizar. Sobre essa questéo reflete
Barcellos nos seguintes termos:

“A propria légica interna da teoria dos lugares teoldgicos implica que
qualquer eventual contribui¢do da literatura ao conhecimento da fé ja se
encontre de maneira mais ampla e completa nos lugares teoldgicos tradi-
cionais. Na prética, a literatura volta a ser uma mera fonte de exemplos ou
de ilustgzagées para as verdades de fé, conhecidas de fato através de outras
fontes”

O que se pretende aqui € refletir a respeito dos distintos modos de se fazer hermenéu-
tica teoldgico-literaria com énfase nesse tipo de leitura abordado anteriormente. Com isso,
busca-se nas obras mais relevantes em nosso contexto pistas a interface que move essa pes-
quisa. Mesmo que reconhecamos um carater pseudodialégico, cuja formacdo, por assim

dizer, é mais de responsabilidade teologica do que literaria.

% CHENU, Marie-Dominique. Carta de Marie-Dominique Chenu. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 6.

®1 CHENU, Marie-Dominique. Carta de Marie-Dominique Chenu. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 6.

®2 BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de e LONGUINI NETO, Luiz
(orgs.). Teologia para qué?, p. 122.
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2.1. Literatura como locus theologicus: A perspectiva teologico-literaria de

Antonio Manzato em Teologia e Literatura

Antonio Manzatto, em “Teologia e Literatura: Reflexdo teoldgica a partir da antropo-
logia contida nos romances de Jorge Amado”, move-se em direcdo da literatura no intuito
de descobrir nesta, vantagens que enriquecam o que-dizer teoldgico. Para isso, Manzatto
aponta um locus comum e central entre teologia e literatura, a saber, o antropocentrismo
radical, presente na arte literaria e no teologizar®. Segundo o autor, esta intersecdo é o que
mais aproxima a teologia da literatura, uma vez que “a teologia € uma ciéncia e a literatura
uma arte e, portanto, as duas sdo independentes uma da outra”®.

A partir dai, Manzatto analisa a literatura, com enfoque especial sobre os romances
amadianos, em especial Tenda dos Milagres, para depois analisar a teologia e, ao final da
primeira parte, aproximar teologia e literatura. Julga-se de grande importancia a elucidacéo
gue o escritor intentou em sua obra, ao mostrar o que ele compreende por teologia e por
literatura.

O que, todavia, deveria ser um movimento dialdgico entre teologia e literatura, com
um horizonte comum e central — a questdo antropoldgica nos romances amadianos — torna-
se movimento unilateral, no qual a teologia vé na literatura elementos importantes para seu
que-dizer e, com isso, aproxima-se desse saber para usar seus recursos em beneficio pro-
prio. Isso se d& principalmente porque a literatura tem uma linguagem muito mais penetran-
te na sociedade do que a linguagem teoldgica, de forma mais clara, é desta maneira que
Manzatto se expressa sobre essa caracteristica e especificidade literarias:

“(...) a especificidade que distingue a literatura das ciéncias e das outras ar-
tes, e que contribui na pesquisa teoldgica é sua capacidade de refletir qualita-
tivamente e em profundidade o ser humano, através da palavra. (...) Mais a-
inda, a literatura atinge o coracdo do homem. Nesse sentido, seu poder de
apelo e indignacdo é muito maior que o das ciéncias”.*®

Essa unilateralidade reside no fato de, a despeito do caracteristico antropocentrismo e

da riqueza da linguagem literaria, a teologia ter o dever vocacional e intelectual de continu-

% MANZATTO, Antonio. Teologia e Literatura: reflexdo teolégica a partir da antropologia contida nos roman-

ces de Jorge Amado. S8o Paulo: Edic6es Loyola, 1994. pp. 7, 69 e 73.

MANZATTO, Antonio. Teologia e Literatura: reflexao teoldgica a partir da antropologia contida nos roman-
ces de Jorge Amado, p. 13.

% Id. Ibidem, pp. 70 e 71.
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ar a elaborar seus pressupostos a partir do prisma cientifico, ou seja, a partir de seu proprio
locus, o qual se analisa e exprimi em linguagem conceitual®.

Com isso, mesmo reconhecendo que a teologia ndo pode abrir mdo do seu carater mis-
sionario — o qual seria propicio espaco a difusdo da linguagem literaria® —, Manzatto insiste
na caracteristica cientifica do labor teoldgico. Tal insisténcia ocorre, porque o te6logo en-
tende o antropologico como propriedade do teoldgico e ndo como uma das caracteristicas
fontais do mesmao, que é, por outro lado, como ele compreende o antropoldgico em relacéo a
literatura. Para elucidar a compreenséo do escritor, leia-se:

“Qualquer obra literaria, porque representa uma experiéncia humana, pode
entdo ser usada teologicamente por causa de seu carater antropoldgico. (...)

A antropologia, por sua vez, revela-se um lugar privilegiado para a teologia.

(...) A literatura torna-se, entdo, um verdadeiro ‘locus theologicus’”.%®

Aqui se da, na avaliacdo desta pesquisa, 0 grande entrave que Manzatto encontrou pa-
ra estabelecer um dialogo entre teologia e literatura. Diferentemente da critica de Magalhées
e Eli Brand&o®, os quais focam o problema da cientificidade do fazer teolégico expresso
por meio da opcdo teoldgica de Manzatto’®; para nds esse entrave se dé, pois, mesmo admi-
tindo a significativa contribuicdo que uma reflexdo interdisciplinar geraria, a teologia foi
compreendida como superior ao locus que a ligaria em equivaléncia com a literatura. Em
outras palavras, enquanto a literatura é constituida pelo antropolégico, a teologia é constitu-

idora do antropoldgico. Trata-se de uma logica de pensamento que perpetua a abordagem

% |d. Ibidem, p. 91.

Em véarios momentos, principalmente apds analisar as contribui¢des da ficcdo e da poesia, Manzatto reco-
nhece naquela o poder antecipativo e criativo, os quais ele relaciona com mensagem cristd do Reino, e nesta
0 poder do paradoxo, que serviria a comunicacdo da experiéncia mistica da fé, uma vez que “a poesia existe
para comunicar”. Id. Ibidem, pp. 75-78.

MANZATTO, Antonio. Teologia e Literatura: reflexao teoldgica a partir da antropologia contida nos roman-
ces de Jorge Amado, p. 73.

MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e literatura em dialogo, pp. 83-89; Id.
Notas introdutorias sobre teologia e literatura. In: MAGALHAES, Antonio (org.). Teologia e Literatura, pp.
30-38 e SILVA, Eli Brand&o da. O nascimento de Jesus-Severino no auto de natal pernambucano como re-
velacao poético-teoldgica da esperanga: Hermenéutica transtexto-discursiva na ponte entre teologia e litera-
tura, pp. 41-49.

Aplicando o método da teologia da libertacdo é que Manzatto tenta aproximar a literatura da teologia. O
escritor afirma que a “teologia da libertacdo exprime-se por obras mais préximas da literatura que a teologia
conceitual”. Id. Teologia e Literatura: reflexdo teoldgica a partir da antropologia contida nos romances de
Jorge Amado, p. 88. E justamente neste ponto que Magalhdes e Eli Brand&o anotam a maior fraqueza de
Manzatto, uma vez que “sua opg¢do por uma teologia mediada pela ciéncia e sua conseqiiente definicdo do
gue é e de quem faz teologia, 0 conduz a limitacdo do uso da literatura apenas como lugar teologico”. Id. O
nascimento de Jesus-Severino no auto de natal pernambucano como revelacio poético-teoldgica da espe-
ranca: Hermenéutica transtexto-discursiva na ponte entre teologia e literatura, p. 49.
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pergunta-resposta, em outras palavras, a teologia faz uso da literatura para melhor conhecer
e poder responder as perguntas da realidade™.

Além disso, ao tratar da realidade em termos literarios, especialmente da realidade fic-
ticia e da realidade na linguagem poética, Manzatto deixa outra pista sobre sua forma de
abordagem, que privilegia em muito a teologia frente a literatura. O que parece incomodar 0
escritor é que:

“Mesmo que na questdo da verdade tenha-se o problema de sua adequagéo
ao real, ainda assim a ficcao guarda seu interesse, pois vimos que a literatura
também é lugar para o real desvendar-se, ndo pela verossimilhanga, mas pela
referéncia. Trata-se da duplicacdo do real, uma alusdo indireta e simbdlica ao
real. (...) O homem é um ser capaz de falar do que néo existe ou ao menos do
que ndo existe no momento. E ai que o homem revela-se capaz de criagéo,
de invencdo, de sonho, de utopia. (...) Trata-se de afirmar a necessidade de
uma interacdo dialética entre 0 mundo real e 0 mundo imaginario.”"?

Manzatto compreende como problema a abordagem que a literatura de ficgdo faz da
realidade, do real. Seria um problema para a teologia, uma vez que, na concepcao do tedlo-
go catolico, “o homem [sic] ndo estd condenado a viver em contradi¢Ges, portanto ndo exis-
te dupla verdade, mas sim aproximacdes fragmentérias da verdade”’,

O perigoso horizonte, no qual o real é ambiguo (paradoxo nas palavras do autor), pa-
rece ameacar o teologizar e suas demandas eclesiasticas e dogmaticas. Por conta desta abor-
dagem teoldgica, para o tedlogo o problema divino ja tem a sua resposta, por meio da tradi-
cdo da Igreja ou do Magistério, enquanto o problema humano é mediado pela literatura.
Sendo assim, fica claro que a teologia, no caso de Manzatto a teologia da libertacdo, ja tem
as respostas e solucdes estabelecidas.” Destarte, ndo h4 interlocucéo.

Todavia, Manzatto segue adiante e apresenta a solucdo, ou melhor, a resposta ao peri-
goso horizonte do ambiguo: a literatura, em especial o romance, tem sua relevancia estrita-
mente veiculada ao fato de se constituir em “um chamado a transformacéo do real, para que
ele se torne melhor e mais belo.”” E justamente neste ponto que a teologia se afasta da lite-

ratura, pois, enquanto a linguagem literaria € linguagem de ambigtidades (como ja vimos

™ 1d. Teologia e Literatura: reflexdo teoldgica a partir da antropologia contida nos romances de Jorge Amado,

p. 360.

Id. Ibidem, pp. 74 e 75. O que esta em negrito € grifo meu.

® MANZATTO, Antonio. Teologia e Literatura: reflexdo teoldgica a partir da antropologia contida nos roman-
ces de Jorge Amado, p. 61. O que esta em negrito é grifo meu.

“ MAGALHAES, Antonio. Notas introdutérias sobre teologia e literatura. In: MAGALHAES, Antonio, Teolo-
gia e Literatura, p. 37.

7> |d. Teologia e Literatura: reflexdo teol6gica a partir da antropologia contida nos romances de Jorge Amado, p.
358.
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no caso da poesia especificamente) e assim faz questdo de se expressar’®, a linguagem teo-
I6gica deve ser a linguagem da conversdo/transformacao do real, onde quem dita as regras
sobre 0o modus vivendi é o saber teoldgico. Com tal pensamento estabelecido para as rela-
cOes interdisciplinares, justifica-se sobremodo o tipo de atitude hermenéutica que até aqui
se analisou, a saber: a leitura teoldgica de obras literarias. Desta maneira, se estabelece uma
relagdo unilateral de segregacdo, visto que uma (a teologia) € a que interpreta e a outra (a
literatura) é o objeto de analise’’. Numa espécie quadro onde a teologia é o cientista de

branco e a literatura é o ratinho branco.

2.2. Literatura como “um campo fértil”"®: A perspectiva teoldgico-literaria

de Maria Clara Bingemer

A recente contribuicdo de Maria Clara Bingemer a interface Teologia e Literatura veio
enriquecer nossa pesquisa, tendo em vista que, como tedloga catdlica de orientacdo feminis-
ta, ela ocupa um lugar até entdo vago. Sua obra mais ampla sobre o debate que impulsiona
nossa reflexdo é A argila e o Espirito’. Nesse texto encontraremos as linhas mestras com
gue Bingemer delineia sua aproximacdo a literatura.

Ao iniciar a secéo intitulada Teopoética, a tedloga analisa o tema da morte na obra de
Manuel Bandeira. Para tanto, reflete introdutoriamente sobre tal tema no contexto cristéo,
trazendo como ponto de partida a auto-interrogacdo sobre a morte que “o Unico em toda a
Criacdo, o ser humano, é capaz de fazer’®. Depois de situar brevemente a morte, a escritora
reconhece a tentativa cristd de responder a questdo por meio de suas doutrinas, que apontam
para-além (ad infinitum) dos “limites bioldgicos da vida humana.” E nesse ambiente que a

"®Id. Ibidem, p. 85.

" Id. Ibidem, p. 194.

78 O titulo dessa se¢do reproduz parte duma fala de Maria Clara Bingemer, durante entrevista concedida a revista
do Instituto Humanitas, da Unisinos. Nesse nimero outros tedlogos e literatos expressam, em forma de en-
trevista, suas reflexdes e leituras da interface: teologia e literatura. BINGEMER, Maria Clara. A Literatura
como um campo fértil de dialogo com a Teologia. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sdo Leopol-
do, 17 mar. 2008. Edicdo 251. p. 20. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 18 out. 2009.

™ |d. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética. Rio de Janeiro: Garamond, 2004. 271 p. Cole-
¢do Pensamento vivo. Nossa reflexdo sobre a contribuicdo de Bingemer estd em contato constante com essa
obra. Nela, a tedloga trabalha sobre ética, na primeira parte, especialmente tematizando a urgéncia da paz na
esfera pablica e eclesiastica; sobre teopoética, na segunda parte, com a qual trabalharemos no corpo do texto;
e sobre género, na terceira parte, na qual da azo aos temas da excluséo de género, da particularidade experi-
encial do feminino face a religido e da violéncia e mal contra a mulher.

80 “N#o fomos feitos para a morte, mas para a vida. Sentimos isso e tememos a morte.” Id. Ibidem, p. 87.
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Bandeira vem a tona. Aqui é também quando comeca nossa observacao critica do tipo de
leitura que se faz da literatura, por parte da tedloga.

A relevancia e justificativa para relacionar o tema da morte ao poeta sdo de cunho bi-
ografico. Desde cedo, Bandeira ja se deparara com a “inscri¢do da morte em seu corpo”,
uma vez que aos dezoito anos adquirira tuberculose. Sendo assim, ele é, entre o0s poetas bra-
sileiros, “um daqueles em cuja obra a presenca e a inevitabilidade da morte estd mais pre-
sente.”® Feita essa constatacdo, Bingemer apresenta seu método de abordagem da obra do
poeta, que consiste em: a) expor a doutrina crista sobre a morte, langando méo de textos da
escritura e da reflexdo teoldgica contemporanea; b) abordar quatro elementos na obra de
Bandeira que sdo “o tempo ameacado”, “o humilde encantamento pela vida”, “amor humil-
de e humildade amorosa” e “a esperanca e 0s reencontros mais além do desviver”; c) refletir
acerca de tais elementos tendo a teologia cristd como pano de fundo.*

O que se destaca em sua abordagem do escritor é que, segundo Bingemer, “Manuel
Bandeira é, além de poeta, homem de 6”8 Essa afirmacdo em si ja desperta alguma preo-
cupacdo. Para ilustrar nossa inquietacdo, sugere-se a seguinte frase: “Manuel Bandeira €,
além de poeta, homem ateu”. Ora, ndo bastasse que a fé, na visdo da tedloga, esta além da
poesia (Serd que o poeta estabeleceria essa ordem valorativa entre poesia e fé?), devemos
também nos questionar seriamente se a possibilidade de didlogo entre teologia e literatura,
tendo como pano de fundo as obras literarias, so é viavel aos “homens de fé”. Como o ponto
de partida da escritora é a enfermidade inscrita no corpo de Bandeira, desde 1904, pode-se
depreender que para ela é necessario que haja implicacao historica por parte do literato com
a religido — no caso da obra analisada, a religido crista catélico-romana.®*

Percebe-se aqui uma contradicdo com maneira como Bingemer vé o poeta, ela diz:

“O poeta olha as coisas com um outro olhar, marcado pela provisoriedade,
sem desejo ou sentimento de posse e hybris de dominio.®® (...) A obra poé-
tica de Manuel Bandeira, por ter sido gerada ‘da vida que poderia ter sido e
ndo foi’, ganha uma importancia peculiar por sua densidade, advinda da

sempre expectativa da morte (...)%.”

Caso as caracteristicas apontadas na citacdo sejam consideradas tragos mesmos da po-

esia de Bandeira, julga-se inadequado aproximar-se de sua obra e, em especial, da historia

8 1d. Ibidem, p. 88.

82 BINGEMER, Maria Clara. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 89.

8 |d. Ibidem, p. 90. Ainda nessa pagina, a escritora afirma que as poesias em torno da morte, nos escritos de
Bandeira, estdo marcadas pelo imaginario cristéo.

8 1d. Ibidem, p. 95.

8 Id. Ibidem, p. 89.

% 1d. Ibidem, p. 98.
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de sua vida, com intuito aclarar nesses “textos” (o literario e o biografico) os conteudos de
fé como critérios primeiros a analise interdisciplinar aqui estudada. Na verdade, esse tipo de
leitura abandona a provisoriedade e o perfil hibrido (que preferimos denominar de ambigui-
dade) que o carater da poesia de Bandeira, em relacdo a morte, revela da seguinte maneira:

“Sd a dor enobrece e € grande e € pura.
Aprende a ama-la que a amaras um dia.
Entdo ela serd tua alegria,

E serd, ela s, tua ventura.”®’

Bingemer percebe nesses versos um Bandeira “cheio de esperanca, ndo mais triste e
melancélico, antes sim repleto de jibilo e vigor imaginativo, em sua utopia teleolégica®®.
Para a te6loga, a histéria da vida de Bandeira e sua inventividade poética, o conduzem a
“esperar a bendita morte como 0 momento em que ja ndo ha milagres, pois a visao daquele
que é o Unico que pode fazé-los ocupara todo o espaco e o tempo”®. Tal vis&o &, se recor-
damos o pano de fundo cristdo que subjaz as analises da escritora, beatificante, ou ainda,
visdo de Deus. Ndo obstante, no poema “Preparacdo para morte”, Bandeira nos ensina que:
“tudo € um milagre./Tudo, menos a morte./Bendita a morte, que é o fim de todos os mila-
gres.”%

Parece-nos que, na verdade, a morte € o fim de toda a possibilidade de experiéncia
transcendente. Ou seja, se “tudo é milagre” em vida — cada passaro ou a memoria —, a morte
é fim dos milagres, das visdes e também “de quaisquer tipos de esperanca, alegria ou jubi-
lo”. A morte ndo é milagre para Bandeira, ela é, em si mesma, o siléncio que encerra quais-
quer visdes, mesmo aquela cosmovisdo poética que percebe o milagre na flor, no tempo ou
no espaco.

Em outro texto, Murilo, Cecilia e Drummond: 100 anos com Deus na poesia brasilei-
ra®®, Bingemer com outros autores debrugam-se sobre os textos dos escritores referidos no
titulo da obra, no intuito de analisar as imagens de Deus elaboradas pelas méos poéticas de
tais renomados artistas da palavra.

Ao se lancar em direcdo a poesia drummondiana, a tedloga faz uma incursdo ao con-

ceito de experiéncia, a fim de compreender melhor a poesia “O homem: as viagens”. Se-

87 Poesia de Drummond, citada por: 1d. Ibidem, p.107.

% |d. Ibidem, p. 108.

% BINGEMER, Maria Clara. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 109.

*1d. Ibidem, 110.

% Id. e YUNES, Eliana (orgs.). Murilo, Cecilia e Drummond: 100 anos com Deus na poesia brasileira. S&o Pau-
lo: Loyola, 2004. 148 p.



31

gundo ela, essa poesia trata das experiéncias humanas, o que baliza a necessidade de apro-
fundar a reflexdo sobre o que é a experiéncia. Assim diz:

“A experiéncia é um fato primitivo, originario. E contato com o real, con-
dicdo de todo saber, de toda acgdo. (...) De fato, a experiéncia é, a0 mesmo
tempo, recepcdo e criacdo, acolhimento e espontaneidade, mas também a-
tividade e producdo, em proporcdes indefinidamente variaveis®.”

Dito isto, a escritora aponta sete pontos caracteristicos da experiéncia humana®. O
que salta aos olhos é a caracteristica ambigua da experiéncia, mesmo em seu aporte concei-
tual. E essa experiéncia ambigua, vivenciada no cotidiano humano, que serve de fundamen-
to para a experiéncia religiosa, cuja presenca nos textos drummondianos é analisada por
Bingemer. Ela afirma que:

“(...) aquilo que podemos chamar de experiéncia religiosa, nos traz, portan-
to, a0 mesmo tempo que a abertura de um vasto campo de reflexédo (...)
uma série ndo menor de ambigiidades que tornam a definicdo do conceito
uma tarefa nada facil e nem simples.”®

Para a escritora, 0 poema em questdo nos conduz a reflexdo sobre a secularizacao co-
mo crise do ser humano moderno, como a ruptura que ocorre “no mundo antes repousado no
mito, mas que agora repousa sobre o logos ou o discurso racional”®. Ela indica que, para
Drummond, o problema maior é a busca insana — impulsionada pela abundancia da técnica
— por novas descobertas exteriores e 0 conseqliente abandono de si mesmo. Esse movimento
de secularizacdo é encarado de modo negativo pela tedloga, uma vez que:

“(...) leva ao esfumacar e ao quase desaparecimento da questdo do sentido,
gue é o chdo de onde decola a inquietacdo pela transcendéncia e pela cren-
ca e a nomeagcdo de Deus.”®®

% 1d. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 115; Id. Murilo, Cecilia e Drummond: 100
anos com Deus na poesia brasileira, p. 44.

% Os quais sdo: a) Processo mas também a condicao que dele resulta; b) colocar o sujeito em contato direto com
0 objeto; c) mediaces diversas como fatores sociais, historicos e religiosos; d) os elementos ativos e passi-
vos estdo inseparavelmente presentes; e) a autoridade duma experiéncia pode ser modificada por uma nova
experiéncia; f) sdo sempre interpretadas, desde o momento em que a experiéncia sucede; g) pessoalidade e
tradicdo se afetam e se performam mutuamente. Id. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poé-
tica, p. 116. Id. Murilo, Cecilia e Drummond: 100 anos com Deus na poesia brasileira, p. 45.

% BINGEMER, Maria Clara. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 117; Id. e YUNES,
Eliana (orgs.). Murilo, Cecilia e Drummond: 100 anos com Deus na poesia brasileira, p. 46.

% |d. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, pp. 118-120; Id. Murilo, Cecilia e Drummond:
100 anos com Deus na poesia brasileira, pp. 47 e 48. Nesses textos, Bingemer elenca seis temas/lugares-alvo
do ser humano, os quais podem ser considerados “deuses”, uma vez que, além caracterizarem a seculariza-
¢do, sdo elementos que ofertam realizacdo e redencdo aos que os alcangam. Bingemer suspeita que aqueles
gue seguem nessa jornada voltam “de maos vazias e coragdes frustrados.” Sao eles: a) mercado; b) culto a
personalidade; c) progresso; d) eficacia e/ou utilitarismo; €) poder; f) prazer.

% 1d. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 118.
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Enquanto Drummond sugere uma viagem perigosissima ao centro do humano — ao co-
racdo —, a fim de que 14 “nas inexploradas entranhas” esse viajante encontre-se com a “pe-
rene e insuspeitada alegria de con-viver”; Bingemer situa a experiéncia humana de conhe-
cer-se ou de perscrutar-se como emblema da experiéncia mistica do encontro com o “Outro
Transcendente”. 1sso se da porque “o caminho da relagdo com o outro transcendente e divi-
no é constitutivo mesmo da experiéncia mistica™’. A leitura teolégica do poema “O ho-
mem: as viagens” faz com que Bingemer veja Deus no mergulho imanente que o viajante
desvairado de Drummond faz de “si a si mesmo/pdr o pé no chdo”. Entretanto, a alegria de
con-viver do poema drummondiano ndo declara cabalmente que se trata do convivio com a
alteridade ou com o divino. O espac¢o geogréafico, ou ainda, o porto de chegada do viajante €
o chéo do coracdo, lugar-simbolo do mundo humano repleto paixdes, saudades e amores. O
chdo do coracdo como o amago do humano®. E tdo apressado encontrar o rosto Deus na
viagem do homem drummondiano (“bicho da Terra”) quanto estabelecer com quem tal pe-
regrino-de-si (sempre tratado no singular por Drummond) vive a “insuspeitada” alegria. A
alegria de conviver (viver com) talvez resida numa busca por autoconhecimento, por exem-
plo, como aquelas realizadas nas meditacdes zen-budistas, em busca da experiéncia do Sun-
yata®™. Na leitura da teéloga, a revelacdo da imagem de Deus nas profundezas do humano
perece guardar a ambiglidade que marca necessariamente a poesia. Todavia, 0 espectro
ambiguo € “absolutamente” derrubado quando ela diz que:

“E paradoxalmente na proximidade e na similitude mais profunda com o
humano que o Deus da revelacdo cristd vai mostrar sua diferenca e sua al-
teridade absolutamente transcendentes.”®

A jornada do peregrino-de-si drummondiano, na leitura de Bingemer, se depara com
algo completamente estranho as suas entranhas e a seu convivio. Para ela, o viajante encon-

tra-se com o Deus cristdo que mostra sua diferenca e sua alteridade sendo absolutamente

7 1d. Ibidem, p. 121.

% Lescow considera o coracéo (Leb) e a alma (nefesch) como conceitos antropoldgicos centrais da Biblia He-
braica. Especificamente sobre o coracdo diz: “Herz steht hier, wie oft im AT, fur das Innere der Menschen,
fur das Zentrum der Person. Vor allem in poetischen Texten meint der Mensch, wenn er von ,seinen Herz*
spricht, sich selbst.(...) Herz kann alle Sichten der Person bezeichnen.” LESCOW, Theodor. “Herz”. pp. 559
e 560. In: BETZ, Otto; EGO, Beate; GRIMM, Werner e ZWICKEL, Wolfgang. Calwer Bibellexikon.
Stuttgart: Calwer Verlag, 2003. Tomo 1.

% NEVILLE, Robert C. (org.). A condicdo humana: Um tema para religides comparadas. Trad. Eduardo R. Cruz
(org.). Sdo Paulo: Paulus, 2005. pp. 95-122. Especialmente no Gltimo terco desse capitulo pode-se encontrar
informacdes sobre a doutrina do Vazio e sobre o Caminho do Meio. Ver também: COEN. O Budismo e 0 “si-
Iéncio sobre Deus”. Séo Paulo. Disponivel em: <http://www.monjacoen.com.br/textos-budistas/textos-
diversos/198-0-budismo-e-o-silencio-sobre-deus-> Acesso em: 20 out. 2009. Esse texto foi apresentado pela
Monja Coen, no X Simpdsio Internacional IHU, na Unisinos, em S&o Leopoldo.

100 BINGEMER, Maria Clara. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 122.



33

transcendental. O que nos leva a pensar que Bingemer pode ter lido essa perigosissima
(dangerosissima) viagem ao centro-de-si como mergulho daquele crente que passa pelo sa-
cramento batismal, pela imersdo, retornando desse mergulho-viagem como “nova criatura”
(11 Co. 5, 17).

A escritora e te6loga, quando reflete a interface teologia e literatura™™, realiza um ni-
tido esforco intelectual para responder as criticas que confrontam a teologia e a literatura,
enquanto saberes hermenéuticos. Bingemer esclarece sua definicdo de teologia como inte-
leccdo de fé, como resposta ao Mistério e como saber para transformagdo. Em contrapartida,
a autora diz, com respeito a Literatura, que: “a literatura é amiga da vida™'%%; “praxis, ainda
que a mais gratuita das praxis” ou ainda: “inspiracdo™'%. E deveras importante apontar um
carater inaciano nas leituras teologicas de Bingemer. Seu modo de interpretar poesia, ou
melhor, o olhar que lanca sobre a poesia é essencialista. E como se nos dissesse, ainda que
veladamente: “Eis ai, no seio da palavra, a esséncia da vida. Palavras repletas do divino! Por
isso, as palavras dos poetas sdo especiais”.

“Inspiracdo” é uma interpretacdo metaférica da poesia, aceitavel e capaz de expressar
algo da ambiguidade que impede delimitar em palavras-conceitos o que € a poesia. No en-
tanto, atribuir-lhe uma esséncia é, previamente, atribuir-lhe um destino ou uma vocacdo. Se
concordarmos com isso, seguimos 0 mesmo caminho em que se dogmatizou o Logos sobre
Deus como a palavra de maior importancia. Consequentemente aos processos dogmatizantes
que se deram em torno da concepcéo cristd do Logos, pode-se perceber um engenhoso es-
forco conceitual, ja desde os tempos patristicos, para analisar e delimitar a logia do Logos.

Muito da teologia cristd deve a estruturagdo dogmatica que se deu por meio de concilios

10 be 24 a 27 de agosto de 2008 realizou-se na capital de Sdo Paulo, nas dependéncias do campus Marqués
de Paranagud da PUC-SP, o | Encontro Nacional da ANPTECRE - Associacdo Nacional de Pds-
Graduacdo em Teologia e Ciéncias da Religido e Id. A Literatura como um campo fértil de dialogo com a
Teologia. Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sdo Leopoldo, 17 mar. 2008. Edi¢do 251. pp. 20-22.
Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 18 out. 2009.

192 1d. Ibidem, pp. 20-22. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 18 out. 2009. Observando uma
das questdes da entrevista na integra, pode-se notar mais claramente a conceituagdo que Bingemer faz da
teologia e da literatura. Questdo: Em sua opinido, é tranqila a relagdo entre as duas? Maria Clara Bin-
gemer: “Até o momento, sdo relacdes razoavelmente pacificas, embora ndo deixe de haver conflitos e in-
teracdes ndo tdo bem sucedidas entre as duas. A literatura é amiga da vida, enquanto a Teologia trabalha
com a inteligéncia da fé que se autocompreende como experiéncia de vida e vida em abundancia. O cristi-
anismo, além disso, tem imensa forca cultural e foi o configurador da matriz civilizatéria do Ocidente,
dentro da qual se inscreve a literatura ocidental e mesmo a literatura tout court. O que sai da imaginacao
dos escritores e se transforma em livro, em matéria literaria, pode inspirar e realmente inspira os teélogos.
Haja vista que varios te6logos escreveram e pensaram sobre obras e autores literarios.” BINGEMER, Ma-
ria Clara. A Literatura como um campo fértil de dialogo com a Teologia. Revista do Instituto Humanitas
Unisinos. So Leopoldo, 17 mar. 2008. Edigdo 251, p. 20.

193 1d. A Argila e o Espirito: Ensaios sobre ética, mistica e poética, p. 140.
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institucionais e combates oficiais as heresias. Nesse aspecto fazer Teo-logia significou res-
ponder demandas sobre essa palavra com destino ou palavra com vocacao, a saber, 0 Logos
cristdo. Teo-logia, em nossa perspectiva, &€ mais do que sem mover em torno de destinacées
dogmaticas e palavras-vocacionadas. E mais do que exercicio de intelecgdo verbal sobre o
Logos. Entendemos que teologia € palavra sobre Palavra. Com isso, o que-dizer teoldgico
carrega a presenca de Deus, sobre O qual e com O qual ndo ha e ndo cabem comparacdes. E
palavra que se nos foge e que se ri do labor dogmatico. A fala teoldgica deve, nesse sentido,
guardar-se também ao siléncio (do sem sentido) e a soliddo (do sem resposta). Diante de tal
fala, a poesia ndo tem de falar e nem dar sentido a falas alheias. Importa se a poesia fala ou
cala? Ora, se por alguns dias nos detivemos diante dos sonetos de Pablo Neruda; das poesias
de Drummond, do Mefistéfeles de Goethe ou do sertdo rosiano, sabemos dizer o quédo as
palavras sdo fugidias. Cortantes e também imperceptiveis. Seus nomes sdo muitos e sua
identidade pode, de fato, ndo nos dizer nada. Vazio. Sempre me pergunto, assombrado: Co-

mo é possivel, diante da literatura, a Teologia perpetuar a relagdo pergunta-resposta'%*?

2.3. ...E ateologia se fez narrativa: Teologia narrativa em perspectiva

A reflexdo teoldgica que se denomina de “teologia narrativa” tem seu ponto de partida
alocado na propria experiéncia literaria biblica por exceléncia'®, a saber, a narrativa. E des-
te lugar que demonstra sua relevancia ao teologizar e é a partir deste locus que se deve re-
fletir a seu respeito. Para situar esta reflexdo buscou-se a ajuda das contribui¢des de Pedro

106

Trigo'®, Gustavo Gutiérrez'®’ e Antonio Magalhaes'®.

10% 14, A Literatura como um campo fértil de dialogo com a Teologia. Revista do Instituto Humanitas Unisi-

nos. S&o Leopoldo, 17 mar. 2008. Edicdo 251. p 21. A te6loga faz uma distingéo entre o tedlogo e critico
literério, cujo teor consiste em considerar o te6logo como elaborador de conteidos novos e o critico como
apreciador. Na integra tem-se a questdo: Como vocé vé e interpreta o distanciamento que hé entre teélo-
gos e criticos literarios? Maria Clara Bingemer: “Ele (o critico) ndo elabora um contetido e uma obra
novos, mas elabora uma critica, uma apreciacdo sobre a obra de outro. Assim como ha distanciamento en-
tre autores literdrios e criticos literarios, também o ha com os te6logos, que no fundo sdo criadores de lin-
guagem, elaboradores de contelidos postos em palavras.”

105 Alter escreve que “(...) a Biblia tem muita coisa a ensinar a qualquer pessoa que se interesse por narrativa,
pois sua arte — que parece simples, mas ¢ maravilhosamente complexa — é um exemplo magnifico das gran-
des possibilidades da narrativa.” ALTER, Robert. A arte da narrativa biblica, p. 10.

196 TRIGO, Pedro. Teologia Narrativa no Romance Latino-americano. In: RICHARD, Pablo (org.). Raizes da
Teologia Latino-americana. Sao Paulo: Edi¢es Paulinas, 1987. Pp. 223-326.

97 GUTIERREZ, Gustavo. Entre as Calandras: Algumas reflexdes sobre a obra de J. M. Arguedas In: Id. Ibi-
dem. pp. 327-350.

1% MAGALHAES, Antonio. Narrativa e Hermenéutica Teoldgica: Pressupostos da Teologia Narrativa. In:
VV.AA. Caminhando. Sdo Bernardo do Campo: Editeo/Umesp, 2002. Ano VII, n° 9. pp. 6-22; Id. Deus no
Espelho das Palavras: Teologia e Literatura em didlogo, pp. 73-83 e Id. Notas introdutorias sobre teologia e
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Como foi dito, a teologia narrativa tem nos escritos biblicos parceiros que sao tanto
fontes de narrativas judaicas e cristds, quanto divulgadores da narratividade enquanto pro-
cesso gue celebra, reconta e ressignifica a vida de fé num local historico especifico. No en-
tanto, isso ndo impede que 0 processo narrativo da vida de fé realize-se em outros rincGes da
terra, no caso especifico desta analise, a América Latina. A respeito dessa possibilidade
Magalh&es lembra que:

“(...) nossa teologia narrativa tem como intencao e proposito dialogar com as
narrativas das comunidades concretas, perceber ai as articulacbes da fé, as
visdes de Deus, 0s sentimentos e preceitos éticos daf originados.”%°

E sob este prisma, o do povo latino-americano e sua labuta por pdo e esperanca, que
Trigo e Gutiérrez apresentam seus estudos no livro Raizes da Teologia Latino-Americana,
organizado por Pablo Richard. O primeiro analisa uma série de romances, nos quais se en-
contram sempre a presenca da religiosidade popular e a auséncia da determinacdo eclesias-
tico-institucional'®. Deste modo, pode-se perceber que os romances analisados expressam
as lutas sociais e angustias existenciais do povo, mais do que o0s interesses da Igreja enquan-
to instituicdo detentora da Revelagdo. Antes sim, 0 que se V€ € a religido, representada prin-
cipalmente na pessoa do vigario — camplice na opressdo —, como fator “totalmente alienan-
te”, o que, inevitavelmente, tem a ver com a imago Dei identificada na pessoa do homem
branco, o patrao™.

Esse aspecto que, de certa forma, perpassa toda a analise de Trigo, apresenta sujeitos
em situacOes-limite, pessoas que, em busca de respostas para seus dramas vivenciais, nao se
esquecem de suas tradicOes e raizes. Esses sujeitos, indios latino-americanos, ndo eram a-
vessos a religido, o que eles queriam era que suas herancas e culturas religiosas fossem res-
peitadas. Foi exatamente o contrario que fez o explorador espanhol, o qual ao romper com
as tradicOes do povo da terra cometeu um erro brutal, uma vez que:

“Aquilo ndo era o acabar com uma religido (a dos indigenas) para implantar
outra (a dos cristdos catdlicos), mas acabar com toda a religido, com todo
sentido de religido.”**?

literatura. In: MAGALHAES, Antonio e outros. Teologia e Literatura. S&o Bernardo do Campo: UMESP,
1997. pp. 24-30. Série: Cadernos de Pds-Graduacao/Ciéncias da Religi&o 9.

Id. Narrativa e Hermenéutica Teolégica: Pressupostos da Teologia Narrativa. In: VV.AA. Caminhando, p. 8.
Id. Teologia Narrativa no Romance Latino-americano. In: Raizes da Teologia Latino-americana. RI-
CHARD, Pablo (org.), pp. 223 e 224. Trigo comenta que a auséncia desta se da tanto pela influéncia e for-
macao intelectual dos escritores, mormente, liberais e positivistas, assim como pela auséncia mesma da insti-
tuicdo nos processos sociais que pulsam nos romances analisados.

111 TRIGO, Pedro. Teologia Narrativa no Romance Latino-americano. In: RICHARD, Pablo (org.). Raizes da
Teologia Latino-americana, pp. 225 e 226.

Id. Ibidem, p. 231. O que esta entre parénteses € grifo meu.
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A relevancia deste apontamento de Trigo coincide diretamente com o mister da teolo-
gia narrativa. Uma teologia que se faz a partir da destruicdo da outra, simplesmente nao
atentou, ou melhor, desprezou as narrativas da vida de fé das comunidades locais. Constitu-
indo-se numa espécie de falar sobre Deus (Théo-logia) a ponto de ndo deixar nada mais se
pronunciar, ou seja, uma fala que faz calar. Ao fazer isso nega a propria revelacdo de Deus,
pois as narrativas de fé constituiram, em nossa histéria ocidental, o que chamamos propria-
mente de Revelatio. Pode-se dizer, em outras palavras, que as narrativas representam a
“forma central do processo revelatorio se expressar”**®. Alter ajuda-nos a compreender a
centralidade dessa expressdo para os escritores e leitores da Biblia hebraica, ao dizer enfati-
camente que:

“Uma maneira fecunda de entender as historias da Biblia é vé-las como um
experimento narrativo em torno das possibilidades de um saber moral, es-
piritual e historico (...).”**

Podemos dizer com isso, que a narrativa biblica espraia-se nas muitas experiéncias
narrativas do cotidiano humano, ou seja, nas con-versas humanas acerca do direito de Levi-
rato (moral), do man&**® no deserto (espiritual) ou da reconstrucdo do Tempo (histérico) .
“A narrativa se dirige, de modo ambivalente, ora aos ouvintes (histéricos) dos profetas, de
Jesus, dos apéstolos e etc., ora aos leitores contemporaneos da Biblia”**°. Caso se considere
tais experiéncias perceptiveis na tessitura biblica como uma forma reflexiva de falar sobre a
fé em Jave (teologizar), a partir das vivéncias humanas; aproximamos-nos duma compreen-
sdo melhor das narrativas que performam a vida religiosa em nosso tempo e em nossas ter-
ras latino-americanas.

Na contra mao dessa perspectiva, pode-se observar que ao se tentar apagar as herancas
narrativas de um povo e/ou grupo de pessoas, ou ainda, ao destitui-las de teor “moral, espi-

ritual e historico” — desconsiderando assim o valor central de tais narrativas ao surgimento

3 MAGALHAES, Antonio. Narrativa e Hermenéutica Teolégica: Pressupostos da Teologia Narrativa. In:
VV.AA. Caminhando n° 9, pp. 11 e 18. Magalhdes comenta a compreensao de Niebuhr sobre a narrativa co-
mo chave teoldgica, além de lancar mdo das contribuices de Forte no que diz respeito as reflexfes sobre
memoria narrativa e revelagdo.

14 ALTER, Robert. A arte da narrativa biblica, p. 235.

115 Uma espécie de palavra-entidade, comuns em sociedades “primitivas”, cujo pronunciamento expressava “uma
energia comum a personalidade humana e a natureza circundante”. Normalmente sdo palavras intraduziveis,
no entanto “a articulagdo dessas palavras pode dar corpo a este poder comum”, cf. FRYE, Northrop: O codi-
go dos codigos: A Biblia e a Literatura, p. 28.

18 NETZER, Klaus. Leitura literaria da Biblia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 66.
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da fala e reflexdo teologicas —, o fazer teoldgico anuncia seu enrijecimento e, consequente-
mente, seu fim. Aqui Deus e Deuses morrem pela agonia do verbo desencarnado.

No contexto latino-americano, a fé ndo é patriménio das Igrejas nem dos magistérios
eclesiasticos, antes encontramos as promessas da fé, que movem o povo ao Mistério, nos

intersticios da cultura'!’

. Isso se pode expressar, de igual modo, no seio das comunidades
cristds de ontem, aquelas vistas na biblia, e de hoje, espalhadas por tantos lugares. Comuni-
dades confessantes ou narradoras. Tanto ontem quanto hoje, a pessoa que narra esta interes-
sada em rememorar 0 passado, quase sempre no intuito de reescrever a propria vida, de in-
terpretar o presente e de dar rumo aos ouvintes*®. Essa é a capacidade que as narrativas
cotidianas (p.ex.: acerca da crueza da vida, sobre o milagre da prosperidade ou ainda a res-
peito da vida ap6s morte) tém de se tornarem: a) um evento marcante da fé — o que demons-
tra seu traco de “sacramento lingiistico”; b) um evento marcante da arte — o que salvaguar-
da sua ambiglidade; ¢) um evento marcante da memoria — o0 que ressalta seu aspecto pasto-
ral.llg

Quando Gutiérrez analisa a obra de José Maria Arguedas, ele demonstra o perigo da
idolatria, que habita na aceitagéo inconteste do Deus das institui¢cdes cristds ora promotoras
ora legitimadoras do sofrimento do povo peruano. Para enfocar esse perigo, Gutiérrez esta-
belece a disparidade entre o Deus inquisidor — que tem seus fabricantes no magisterio ecle-
siastico — e o Deus libertador — aquele que reintegra a vida.*® Aqui se percebe, novamente,
a discussdo sobre a imagem de Deus. Na anélise de Gutiérrez fica nitida a analogia, presente
no texto de Arguedas, entre o Filho — Jesus Cristo — com o povo sofrido do Peru, indigenas
em sua maioria. Por conta dessa analogia, da-se a pergunta: Quantos Jesus Cristos ha?*** A
massa sofrida dos escritos de Arguedas se identificava na vida e na fé com o “Carpinteiro
Galileu” e ndo com o Deus das catedrais; é no esteio das narrativas sobre o perseguido e

crucificado Jesus que se estabelece a ponte com as narrativas do “povo pobre do Peru™%,

7 MAGALHAES, Antonio. Narrativa e Hermenéutica Teoldgica: Pressupostos da Teologia Narrativa. In:
VV.AA. Caminhando n® 9, p. 9.

118 Esses processos sdo caracteristicos no narrar continuo de Riobaldo. Ha entre os criticos certa concordancia no

fato que, ao narrar suas estorias para o interlocutor misterioso, Riobaldo reconstroi sua prépria histéria e, por-

tanto, ressignifica-a. O que sera visto no segundo capitulo de nossa pesquisa sobre a linguagem rosiana.

Id. Ibidem, pp. 13 e 14. Magalh&es prefere o termo “memadrias perigosas”.

120 GUTIERREZ, Gustavo. Entre as Calandras: Algumas reflexdes sobre a obra de J. M. Arguedas. In: Raizes

da Teologia Latino-americana. RICHARD, Pablo (org.), p. 330.

Id. Ibidem, p. 344 e SILVA, Eli Branddo da. O nascimento de Jesus-Severino no auto de natal pernambuca-

no como revelacio poético-teoldgica da esperanca: Hermenéutica transtexto-discursiva na ponte entre teolo-

gia e literatura, p. 64.

Id. Entre as Calandras: Algumas reflexdes sobre a obra de J. M. Arguedas. In: Raizes da Teologia Latino-

americana. RICHARD, Pablo (org.), p. 345. Vale destacar que “o povo peruano” é considerado com a estru-
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O entrecruzamento de narrativas faz-nos vislumbrar uma possibilidade dialogica entre
teologia e literatura, uma vez que as analogias evangélicas se aproximam e se identificam
com as analogias do povo*®, aquele retratado nos textos de Arguedas. “A ficcdo narrativa
encontra, portanto, a sua correspondéncia na ag&o do leitor™*?*. Tal aproximacéo demonstra
uma relacdo, uma interface necesséria a revitalizacdo do que-dizer teoldgico, a respeito des-
ta relacdo entre narrativas, Magalhées assinala:

“Recuperar a importancia da teologia narrativa é recuperar a possibilidade de
nos aproximarmos pastoral e teologicamente da linguagem de nosso povo e
de seu potencial na permanente tarefa de reelaborar a fé. (...) E perceber que
Deus falou e continua falando, usou os verbos do passado e se presentifica
nos verbos marginais de muitos grupos que desconhecem o poder formal de
uma tradicdo.”®

Tentou-se com esta reflexdo acerca da teologia narrativa, ou melhor, duma teologia
que se fez e faz narrativa por conta da multiforme beleza da fé expressa/narrada no encontro
com o Mistério, matizar as leituras teoldgicas de obras literarias como uma método possi-
vel a interface teologia e literatura. As producdes académicas que realizam essa leitura ja
representam um primeiro estagio da propagacdo desse método nos textos e reflexdes teold-
gico-literérias de pesquisadores, sobretudo tedlogos, no contexto latino-americano. Obser-
var o entrecruzamento de narrativas e analisa-las tendo como pano de fundo as narrativas
mesmas (as obras literarias) — e ndo o cristianismo ou ainda uma teologia dogmatica — séo
desafios ao didlogo interdisciplinar e a reelaboracdo da teologia. Para tanto € fundamental a
teologia escutar as palavras ou respeitar o siléncio da literatura, assumindo a ambiguidade
que lhe é peculiar.

tura psicolégica de um personagem de Arguedas. Numa narrativa, diz Alter: “o personagem se expde antes
de tudo pelo discurso, pela agéo, pelos gestos, com todas as ambiguidades que isso acarreta; (...) ficam muitas
vezes, mas ndo invariavelmente, encobertos por uma sombra de divida.” ALTER, Robert. A arte da narrati-
va biblica, p. 236.

123 1d. Ibidem, p. 246. Sobre o narrador biblico o critico diz: “(...) 0 narrador se abstém deliberadamente de fazer
qualquer comentario e deixa que a dindmica da relacdo entre as personagens se revele apenas através das pa-
lavras; a nds cabe especular (...).” Alter reflete sobre o papel do narrador biblico, lancando méo da histéria de
José, seus irmdos e pai, como exemplo.

124 NETZER, Klaus. Leitura literaria da Biblia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 70.

2 MAGALHAES, Antonio. Narrativa e Hermenéutica Teoldgica: Pressupostos da Teologia Narrativa, p. 21 e
MANZATTO, Antonio. Teologia e Literatura, pp. 77 e 91. Manzatto reconhece que “os evangelhos fazem
teologia narrando Jesus”.
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3. Das letras aos salmos: Leituras da critica literaria sobre te-

mas teologicos

“Os deuses sdo hospedes fugidios da literatura. Deixam nela o rastro dos
seus nomes. Mas logo a desertam também. Toda vez que um escritor esho-
¢a um texto, tem de reconquista-los. A mercurialidade, que anuncia os deu-
ses, sugere também sua evanescéncia.”*?

N&o é nada recente a presenca de temas teologicos em textos literarios ao longo da
histéria literaria do Ocidente. De fato poder-se-ia citar grandes classicos, nos quais persona-
gens biblicos (Deus, Diabo, Messias, Anjos e etc.), habitos religioso-devocionais (oracdes,
jejuns, cumprimento de promessas, celebragdes culticas e etc.) e concepgdes teoldgicas (pe-
cado e perddo, queda e redengdo, monoteismo e a Trindade, criacdo e o fim dos tempos, e
etc.) fazem parte, ora direta ora indiretamente, das narrativas e dos versos de romancistas
(como Fi6dor Dostoiévski*?’, José Saramago™?® e Machado de Assis'?® entre outros) e poetas

(como Hélderlin®*, Fernando Pessoa™', Carlos Drummond de Andrade'*

entre outros). A
literatura admite com liberdade impar desde o inferno de Dante ao paraiso de Milton, ou
ainda, o impactante Livro de Ester, do Tanach. Interessa-nos, sobretudo, nesse momento

perspectivar algumas contribuicBes, nas quais 0 movimento de analise parte da literatura

126 CALASSO, Roberto. A literatura e os deuses. Trad. Jonatas Batista Neto. S&o Paulo: Companhia das Letras,
2004. p. 9.

Ver: PONDE, Luiz Felipe. Critica e profecia: A filosofia da religifo em Dostoiévski. Sdo Paulo: Editora 34,
2003. 288 p. e SILVA, Claudinei F. Paulino. O Cristo da liberdade em Dostoievski: Teologia e Literatura em
didlogo. Séo Bernardo do Campo: UMESP, 2009. Dissertacdo de Mestrado orientado por Claudio de Oliveira
Ribeiro.

Ver: FERRAZ, Salma. As faces de Deus na obra de um ateu: José Saramago. Juiz de Fora: Editora UFJF;
Blumenau: Edifurb, 2003. 234p. Nessa obra a critica da Universidade Federal de Santa Catarina analisa as
imagens de Deus em Terra do Pecado, Memorial do Convento, Histéria do Cerco a Lisboa e O evangelho
segundo Jesus Cristo, obras do escritor portugués. Salma ilustra bem o trabalho que parte da erudi¢do critico-
literaria em direcdo aos temas teoldgicos, a fim de uma interlocucdo com a qual a leitura da obra literaria tor-
ne-se mais complexa.

Ver: CONCEICAO, Douglas Rodrigues da. Para uma poética da vitalidade: Religi&o e Antropologia na
Escritura Machadiana (Um leitura de Memdrias Péstumas de Bras Cubas, de Machado de Assis). Sdo Ber-
nardo do Campo: UMESP, 2007. Tese de Doutorado orientada por Antonio Magalhaes.

Ver: STRUNK, Reiner. Echo des Himmels: Hélderlins Weg zu einer poetischen Religion. Eine Einflihrung.
Stuttgart: Calwer Verlag, 2007. 319 p; Para ler a obra de Hélderlin como reagdo intelectual & moral religiosa
de sua época e também pelo valor filosofico de seus hinos, ver: WERLE, Marco Aurélio. Poesia e Pensa-
mento em Holderlin e Heidegger. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2005. 212 p. Calasso afirma sobre Holderlin:
“(...) 0 que € tnico em Hdlderlin ndo é a percepcdo de uma nova evidéncia dos deuses antigos (...), mas sim a
investigacdo sobre o aspecto diverso que estes adquiriram ao se manifestar no mundo moderno”. Id. A litera-
tura e os deuses, pp. 35ss.

Ver: MOTTA, Marcus Alexandre. As afinages de Pessoa. In: Correlatio, n° 13, Junho de 2008. Disponivel
em: <HTTP:/www.metodista.br/ppc/correlatio/correlatiol3/correlatiol3/as-afinacfes-de-pessoa-literatura-e-
religiao/>. Acesso em: 20 out. 2009.

132 \er as obras citadas no topico 2.2, do capitulo | dessa dissertagao.
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(letras), mais propriamente do exercicio critico de obras literarias, em direcdo a teologia
(salmos).

Calasso analisa a presenca dos deuses na literatura dita ocidental com acuidade. Ensi-
na-nos ele, a observar que houve um tempo em que 0s deuses ndo eram um costume litera-
rio, antes sim “eram um evento, uma apari¢do subita, como o encontro com um bandido ou
a chegada de uma nau.” Tomando Homero como referéncia, o ensaista italiano ressalta que,
a ocasido da guerra de Troia, “os deuses ja freqlientam a terra bem menos do que em época
anterior”**3. Ao mencionar uma “idade primordial”***, Calasso atribui a esta um quase de-
saparecimento dos deuses.

Um fendmeno assim ndo esta distante da tradicao judaica, sobre a qual a tradicao cris-
ta desenvolveu suas bases e, por conseguinte, tomou como experiéncia fontal a riqueza lite-
raria hebraica. Aqui se sugere questionar a respeito da presenca de Javeé ou Elohim no livro
de Ester — obra comum a Biblia hebraica e a Biblia cristd. Onde Eles estdo, ou ainda, num
texto (Ester) que traz a maioria das ocorréncias das palavras judeu e judeus, o0 que aconteceu
a Javé e Elohim?™*® Com essa questdo faz-se uma pausa necessaria, tendo em vista a obser-
vacdo da critica de Calasso em que os deuses, mesmo Javé ou Elohim, ja estiveram distantes
dos fios dos textos. Observacdo especialmente relevante se o Judaismo e o Cristianismo sao
considerados como religides do livro. Retomada a questdo inicial, oucamos a resposta de
Miles:

“Deus ndo é mencionado nesse livro (de Ester)™* (...) Podemos dizer que

Israel estd de volta, agora chamando a si mesmo de “os judeus”, ainda fa-
lando hebraico, sem se misturar com nenhuma outra na¢éo, mas surpreen-
dentemente, sem o seu Deus. (...) Se ele ndo intervém para salvar seu povo

133 CALASSO, Roberto. A literatura e os deuses, p. 10.

34 1d. Ibidem, p. 11. E importante apontar que o escritor ndo determina cronologicamente o que chama de “idade
primordial”. Como contraponto, pode-se refletir sobre o termo in illo tempore — “tempo sagrado” — como um
paralelo com o pensamento de Mircea Eliade. Para o qual: “O Tempo sagrado, (...), ¢ um Tempo mitico, um
tempo primordial, ndo identificavel no passado histérico, um Tempo original, no sentido de que brotou ‘de
repente’, de que ndo foi precedido por um outro tempo, pois nenhum Tempo podia existir antes da apari¢do
da realidade narrada pelo mito.” O que mais se aproxima da “idade primordial” esvaziada de deuses, em Ca-
lasso, é nocgdo de “tempo profano”. Sobre a qual Eliade desenvolve alguns pontos: “O sagrado celeste e 0s
deuses uranianos”, sinal da contemplacdo humana por aquilo que a transcende, os homens voltam os olhos
aos céus. “O Deus longinquo”, que é o afastamento de Deus ou dos Deuses apds terem criado o Cosmos. “A
experiéncia religiosa da vida”, apds o afastamento divino 0 homem se interessa cada vez mais por suas pro-
prias descobertas religiosas, com experiéncias religiosas mais concretas como: a sexualidade, a fecundidade,
a mitologia da mulher e da terra. Ver: ELIADE, Mircea. O Sagrado e o Profano: A esséncia das religides.
Trad. Rogério Fernandes. Sao Paulo: Martins Fontes, 1992. pp. 60-100 e Id. As afinacdes de Pessoa. In: Cor-
relatio, ne 13, Junho de 2008. Disponivel em:
<HTTP:/www.metodista.br/ppc/correlatio/correlatiol3/correlatiol3/as-afina¢des-de-pessoa-literatura-e-
religiao/>. Acesso em: 20 out. 2009.

135 MILES, Jack. Deus: Uma biografia, p. 404.

138 MILES, Jack. Deus: Uma biografia, p. 400.



41

ou, pelo menos se o povo ndo chega a clamar por ele em sua hora de peri-
go, fica parecendo que Deus foi agressivamente dispensado da historia. Se-
ja qual for a intencéo do livro de Ester, esse é o efeito que ele tem.”*¥’

A liberdade de tecer um texto no mundo da literatura é tdo radical que se pode abrir
médo de um personagem como Deus, o qual é o protagonista da Biblia hebraica e, por coop-
tacdo ou reinvencgdo, também assume lugar supino na literatura produzida no lado ocidental
do mundo. N&o obstante, algo assim tdo inquietante, em outras palavras, personagens assim

tdo “eminentes e incontrolaveis a mio do escritor”**®

ndo permanecem tanto tempo em si-
Iéncio ou exiladas. Talvez isso aconteca pela ambigtiidade fundante das narrativas literarias,
nas quais “(...) os deuses e 0s homens seguem o rastro de um movimento secreto que oS
aproxima e os distancia no tempo.”**® Talvez pelo sentimento de abandono e traicdo, entre

0s humanos e os deuses, que perpassam o discurso poético*

. Mesmo que nédo se delineie
com clareza a razdo pela qual a literatura esta repleta de temas teoldgicos e deuses; pode-se
dizer que eles (deuses e deusas) estdo ai. Ainda que eles aparecam apenas nos livros, perce-
be-se que 0 mundo ndo tem nenhum interesse em se desencantar totalmente, porque se as-
sim fizesse, “iria se aborrecer imensamente”.**" Ao voltar os olhos para nossos dias Calasso
nos orienta a visdo ressaltando:

“Desloquemo-nos, agora, para a cena hodierna, tal qual aparece, todos os
dias, aos nossos olhos: antes de tudo os deuses ainda estdo presentes. Mas
ndo sdo mais uma s6 familia, ainda que complicada, habitando vastas mo-
radas esparsas sobre as encostas de uma montanha. Atualmente sdo uma
multiddo que pulula numa cidade exterminada. N&o importa se, com fre-
qliéncia, seus nomes soam exoticos e impronunciaveis (...). O poder de su-
as historias continuam a agir."142

Vejamos a seguir algumas estorias de deuses contadas por homens das letras.

37 1d. Ibidem, p. 404. O que entre parénteses é grifo meu. Para entender melhor a relagéo entre a retomada reli-

giosa judaica que tem como principais personagens Mordecai e Ester, e a auséncia de Deus no livro, consultar:
Id. Ibidem, pp. 399-406. Caso o interesse seja uma analise das versdes hebraica e grega do livro de Ester, e as
caracteristicas literarias do mesmo, ver: SASSON, Jack M. “Ester”. In: ALTER, Robert e KERMODE, Frank
(orgs.). Guia Literario da Biblia, pp. 359-367.

138 CALASSO, Roberto. A literatura e os deuses, p. 26.

391d. Ibidem, p.37.

14014, Ibidem, p. 38.

11 1d. Ibidem, pp. 23 e 24

Y2 1d. Ibidem, p. 22.
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3.1. Literatura e espiritualidade: A contribuicdo de José Carlos Barcellos ao

dialogo entre literatura e teologia

Barcellos sintetiza de modo peculiar o interesse da critica literaria por questdes teolo-
gicas em obras da literatura. A comecar por seu duplo doutoramento, em Literatura Portu-
guesa (USP) e em Teologia (PUC-RJ), chegando até suas publicacdes sobre a interface em
questdo e, por fim, ao reconhecido trabalho de estruturacdo e desenvolvimento da Associa-
cdo de Literatura e Teologia (Alalite). Considerado por Paulo Soethe o “primus inter pa-
res”**3 do universo de pesquisadores/as sobre o dialogo interdisciplinar que move essa pes-
quisa, Barcellos faleceu precocemente, dia 14 de fevereiro de 2008.

Critico a linguagem teoldgica, por perceber nela “insuficiéncia e irrelevancia” em ex-
pressar temas que Ihe séo caros (pecado, graca, mal e etc.), Barcellos tece seu elogio a lite-
ratura reconhecendo nesta uma capacidade “de dizer melhor que outros discursos”.*** Num
balanco critico das pesquisas entre teologia e literatura, o escritor reconhece o crescimento
do interesse académico — de ambos os saberes — pelo estudo dessa relagdo interdisciplinar,
especialmente observada na producéo bibliografica ao longo do século XX. Destaca que no
mundo teoldgico esse interesse se d&, sobretudo, por uma “desintegracdo da linguagem tra-
dicional da fé e da teologia”, agugada em muito pela crise do racionalismo idealista, a qual
desferiu grave golpe ao pensamento metafisico. O resultado disso se manifesta na recorrente
presenca das “linguagens de empréstimo, como das ciéncias humanas, da politica, da arte ou

da literatura™*®

na teologia atual.
Ao refletir sobre o interesse da literatura pela relacdo estudada, Barcellos primeiro
busca uma compreensdo de literatura como aquele uso da linguagem, do qual irrompem

novos e ambiguos paradigmas**®. Noutras palavras, pode-se dizer que a literatura, por meio

3 SOEHTE, Paulo. José Carlos Barcelos, primus inter pares. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. S&o
Leopoldo, 17 mar. 2008. Edicdo 251. p. 32. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 18 out.
2009. Nessa pagina, Paulo Soethe e a Comissdo Organizadora do segundo Coldquio da Alalite escreveram
textos-homenagem a pessoa e ao legado do professor carioca José Carlos Barcellos.

144 BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Espiritualidade: Uma leitura de Jeunes Années, de Julien Green, p.

61.

Id. Ibidem, pp. 14, 55 e 56. A fim de garantir a prépria sobrevivéncia, a linguagem teol6gica atual procura

apoiar-se noutras linguagens, a saber: a) a linguagem das reivindicagdes humanas (empenho histérico,

promocdo humana, revolugdes); b) a linguagem das explicacfes humanas (ciéncias humanas e naturais); c)

a linguagem da condigdo humana (filosofia, arte, literatura).

146 N3o se trata aqui de uma originalidade absoluta, mas sim da novidade literaria em sua estrutura, ou seja, da-
quilo que texto literario (romance, conto, cronica, poesia e etc.), enquanto corpus, proporciona dentro de suas
linhas. Nao obstante, certas obras literarias possam contribuir — e de fato o tenham feito — para o surgimento

145
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de uma inusitada combinacdo/jogo de palavras, se expressa nos textos “sempre abertos a
novas leituras”, simultaneamente mais particulares e mais amplos que os dados pela “lin-
guagem corrente ou pelos discursos especializados da filosofia, teologia, politica e etc.”**’
Esse pensamento traz em seu bojo a concepcao de que a arte literaria desconstroi necessari-
amente uma dada visdo de mundo, possibilitando, com isso, maior gama de leituras da con-
dicdo humana. Dito isto, o critico e te6logo indica o interesse de criticos e teodricos da litera-
tura em se aproximar da teologia por conta do:

“(...) esgotamento das metodologias excessivamente formalistas de abor-
dagem do fendmeno literario e da conseqliente necessidade de se reintro-
duzir no ambito dos estudos literarios a preocupac¢do com a comunicacao
de uma mensagem, com uma particular percepcdo das experiéncias huma-
nas, como ncleo irretudivel de toda e qualquer obra literaria.”**®

Depois de apontar o interesse de ambos 0s saberes numa aproximacado colaborativa,
em que a literatura € mais que mera ilustracdo ou “exemplo a ser convocado para amenizar a
aridez do discurso teoldgico tradicional” e a teologia € mais do que a “ciéncia da igreja” ou
a readequacdo de postulados dogmaticos em linguagem supostamente critica e atual; Barcel-
los alerta-nos para a expressdo “dialogo”, cuja presenca é comumente notada nos trabalhos
ja publicados sobre a interface em analise nessa pesquisa. Afirmar que ha dialogo, havendo
apenas justaposicdo de teorias ou andlises paralelas de textos especificos, € um engano
comprovado a medida que ndo se observa contribuicdo alguma de uma disciplina a outra,
seja no plano tedrico-conceitual ou no plano metodolégico.*°

O projeto de aproximacdo delineado por Barcellos ndo s caracteriza teologia e litera-

tura conceitualmente, mas também reflete sobre os métodos**® que tém sido utilizados para

de novos paradigmas histérico-culturais e psicoldgicos, Barcellos reflete sobre a novidade e ambiglidade
duma obra dentro de seu universo mesmo.

BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Espiritualidade: Uma leitura de Jeunes Années, de Julien Green, pp.
64 e 65.

Id. Teologia e Literatura. Disponivel em:<www.fcsh.unl.pt/edtl/verbetes/T/teologia-literatura.htm>. Acesso:
24 de out. 2009.

%9 |d. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de & LONGUINI NETO, Luiz (orgs.). Teologia para qué?,
pp. 114 e 115. Nessas paginas, Barcellos exemplifica esse tipo de aproximagao pseudodialégica, partindo da
teologia, nos seguintes termos: “(...) € muito freqiiente depararmo-nos com textos em que se citam alguns
versos de um poema ou se menciona uma passagem de um conto ou de um romance, por exemplo, como me-
ro pretexto para o levantamento de questdes teolégicas que, num segundo momento, sdo desenvolvidas de
maneira completamente autbnoma em relacdo ao texto literario que serviu de ponto de partida a reflexdo. Es-
se tipo e recurso é legitimo, mas ndo caracteriza, de maneira nenhuma, um estudo interdisciplinar. A literatu-
ra entra ai com uma estratégia para captar a benevoléncia do leitor ou entdo serve apenas como exemplo de
ilustracdo do ponto que se quer desenvolver. Em momento nenhum, € levada a sério como uma forma de co-
nhecimento da realidade.”

O critico literario e tedlogo entende que a reflexdo e reconstrucdo do método é fundamental a interface. Diz
isso, da seguinte maneira: “Para a constituicdo do campo interdisciplinar, além de um conceito estrito de lite-
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se relacionar o discurso teologico e o discurso literario. Ele delimita trés tipos possiveis de
leitura metodoldgica, a saber: a) Leitura teologica de uma obra literaria; b) Leitura da refle-
xdao teologica realizada no texto literario mesmo; c) Leitura de elementos religiosos e teolo-
gicos como aspectos da cultura e ndo como reflexdo critica (teologia).

Sobre o primeiro diz que a obra é o “objeto material a partir do qual o objeto formal
(dado teologizével) é elaborado™®. Com isso, compreende-se que a leitura dos possiveis
elementos teoldgicos de uma obra literéria é feita a partir de um método teolégico.™ A res-
peito do segundo método de leitura, Barcellos afirma que o:

“(...) proprio texto literario é portador de uma reflexdo autenticamente teo-
I6gica. Isso é especialmente possivel pela diversidade de combinagGes sin-
tagmaticas que o texto literario abrange. No interior dessa diversidade lite-

raria, poesias podem falar sobre paradigmas religiosos, sem gue o poeta se-

ja ‘pessoalmente um homem de fé’.”**3

Quanto ao terceiro tipo de leitura, sugere que o0 aparecimento de uma proposi¢éo teo-
I6gica ou filosdfica apareca no texto “simplesmente como elemento da cultura e da lingua-
gem comuns”. Conforme o critico e te6logo, ndo ha o propriamente teoldgico nesses textos,
uma vez que ndo ha critica & linguagem e nem “ruptura do paradigma de Deus.”***

Por fim, Barcellos reflete de modo provocativo o conceito de teologia na via da espiri-
tualidade. Com isso, ele pensa a teologia tendo como pano de fundo certa ambiguidade, ex-
pressa na “multiplicidade e imprevisibilidade dos caminhos de Deus na vida de homens e
mulheres”.*® Experiéncias captadas pela pena do artista, pelo olhar do poeta e pela ironia
do comediante. Da multiforme sabedoria de fé, das falas impregnadas pela saudade do Mis-

tério é que surgem narrativas das faces de Deus no cotidiano humano. E de tal cotidiano que

ratura e de teologia, é fundamental levantar a questdo do método. (...) Cada método de leitura revela-se mais
ou menos produtivo, consoante a especificidade do texto literario a ser estudado. Nesse sentido, ha sempre
um momento prévio, de carater intuitivo, que deve orientar a eleicdo do método mais adequado ao estudo a
ser empreendido.” BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de e LON-
GUINI NETO, Luiz (orgs.). Teologia para qué?, p. 117.
d. Literatura e Espiritualidade: Uma leitura de Jeunes Années, de Julien Green, p. 67.
Id. Ibidem, p. 69. “Ao caracterizar a literatura como perene testemunho de uma realidade humana, pode-se
afirmar rigorosamente a possibilidade de uma leitura teoldgica de qualquer obra literaria.” 1d. Ibidem, p. 67.
Em outra obra, Barcellos esclarece que, “no caso das grandes obras da literatura, 0 emprego desse método
pode parecer um pouco empobrecedor e simplificador”. O pesquisador lembra, especialmente, da obra de
Manzatto como principal divulgadora dessa leitura. Id. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de e
LONGUINI NETO, Luiz (orgs.). Teologia para qué?, pp. 118 e 119.
Id. Literatura e Espiritualidade: Uma leitura de Jeunes Années, de Julien Green, pp. 69 e 70. Para exemplifi-
car a questdo da fé do escritor, o critico lembra que: “Ha casos de autores ateus ou agndsticos que fazem teo-
logia em suas obras, na medida em que constroem ‘eus liricos’, narradores ou personagens inseridos numa
tradicdo cultural religiosa, do interior da qual colocam sérias questdes de ordem teoldgica”. Id. Ibidem, p. 70.
4 1d. Ibidem, pp. 75 e 76.
155 |d. Ibidem, p. 123. Para o escritor, 0 que define o perfil dos “estudos teol6gicos” sobre a espiritualidade é
justamente considerar tal riqueza e diversidade como elementos integrantes do kerygma crist&o.
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Barcellos busca um conceito teoldgico de experiéncia, lancando méo de elementos propici-
ados pela analise psicolégica, antropolégica, filoséfica ou outras™. N&o obstante, alerta-nos
0 escritor:

“(...) a experiéncia cristd ndo é simplesmente um conjunto de elementos
vivenciais, mas uma estrutura que esta no centro de um acontecimento his-
térico-salvifico: o mistério da insercdo do homem em Cristo.”**’

Dessa insercdo de signo ambiguo™®, Barcellos reflete a teologia em face da literatu-
ra'®®, reconhecendo que os estudos literarios podem se “vislumbrar” ao admitir o qudo im-
pregnada a literatura do ocidente esta de elementos e reflexdes fontais da religido judaica e
cristd.’®® Por sua vez, a aproximacéo a literatura pode proporcionar a reflexdo e linguagem
teolégicas maior capacidade de escuta e elaboragdo de perguntas. O que Barcelos sugere,
lembrando Kuschel, é uma relacdo entre teologia e literatura em que a logica pergunta (lite-
ratura) resposta (teologia) seja superada pela pergunta complexa ou a pergunta dupla, a ser

diversamente encontrada nos préprios textos'®,

3.2. Javé — travesso e candnico: As provocantes perspectivas sobre Javé na

critica de Harold Bloom

Bloom, critico literario estadunidense, tem se dedicado a analise do Tanach como tex-

to de fontal influéncia as obras de arte literarias'®. Para isso, busca investigar a Biblia he-

1% BARCELLOS, José Carlos. Literatura e Espiritualidade: Uma leitura de Jeunes Années, de Julien Green, p.
46. Tendo como base as reflexdes de Hans Urs von Balthasar e Jean Mouroux. Barcellos aponta que o pro-
blema da relagdo com Deus ¢ a indagacéo da totalidade concreta da vida cristd. Mais do que um conjuntos de
elementos

37 1d. Ibidem, p. 48.

158 Afirma-se ambiguo por reunir elementos especificos (divino e humano) num corpo histérico significante e,

portanto, cultural, Jesus de Nazaré. Cuja historia se confunde em estorias narradas literariamente num territd-

rio denominado Crescente Fértil.

Diz ainda que “nessa perspectiva, o corpo, a sexualidade, a ecologia, a politica, o trabalho, a cultura, a diver-

sidade de géneros e etnias sdo novos lugares imporatnes paras as formas emergentes de espiritualidade. Id.

Ibidem, p. 51.

160 |d. Literatura e Teologia. In: ALMEIDA, José F. de & LONGUINI NETO, Luiz (orgs.). Teologia para qué?,

pp. 125 e 126.

Id. Ibidem, p. 122. Aqui Barcellos analisa 0 método de analogia estrutural apresentado por Karl-Josef Kus-

chel.

Deve-se ressaltar que a obra de Bloom ndo se resume ao estudo critico da Biblia hebraica e nem se ocupa

somente da personagem Javé. Arguto conhecedor de Shakespeare, a quem atribui o lugar de “centro do cano-

ne ocidental”, Bloom é critico daquela busca por sentidos exteriores ao estético em obras literérias. Os sujei-
tos que sdo diretamente atacados por essa critica, chamados de a “Escola do Ressentimento”, dos quais a cri-
tica feminista, os neo-historicistas, 0s marxistas, os da “escola parisiense e londrina” (que vao desde os des-
construcionistas aos materialistas) fazem parte. De certo modo, estdo ai incluidos todos os que Iéem (sobre-
tudo os teoricos da literatura) com um objetivo social transformador, uma vez que para Bloom: “Ler a servico
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braica, especialmente os textos por ele selecionados como de autoria da escritora Javista, a
partir da personagem Javé, cuja capacidade “de nos fazer sentir estranhos em casa“'®® ¢ per-
cebida igualmente em textos como A Divina Comédia, Paraiso Perdido, Ulysses e etc. A
estranheza, “um dos sinais de originalidade que atribui status canénico a uma obra litera-

ria’1® é caracteristica fundamental do Javé de J'®°

. A marca inicial dessa estranheza, se-
gundo Bloom, é que:

“O Javé de J € humano — humano demais: come e bebe, muitas vezes perde a
paciéncia, delicia-se com suas travessuras, € ciumento e vingativo, proclama
sua imparcialidade enquanto joga constantemente com seu favorito, e desen-
volve um consideravel caso de ansiedade neurotica quando se permite trans-
ferir sua béncdo de uma elite para toda a hoste israelita.”**

A caracteristica inescapavelmente ambigua do Javé de J — entre o divino e o humano —
matiza a originalidade literaria da Biblia hebraica, especialmente a dos textos Javistas, a des-
peito do esforgo revisional realizado ao longo de muitos séculos por diversas escolas. Para
Bloom, a Tora enquanto “uma biblioteca de textos literarios” tem por caracteristica a desor-
dem e a pluralidade.’®’ Talvez seja por essa razdo que Bloom admite dificuldade em encontrar
a autora de J. Como os textos biblicos perderam sua “unidade primitiva” (ao longo do proces-
so revisional) é impossivel delimitar plenamente uma autora simultaneamente primeva e ori-
ginal*®. O critico parece reconhecer um fardo ao perseguir o objetivo de reconstruir a identi-

dade da autora de J**°

, do obstante, ao fim de sua obra, é possivel perceber a provocante di-
versidade de imagens que tal escritora biblica proporciona ao leitor. Ha criticas sobre tal per-
curso analitico empreendido a Bloom. Elas pautam-se, sobretudo, na pouca contribuicdo que

tal obra traz & avaliaco critica do que torna um conjunto verbal em obra de arte.*”® O préprio

de qualquer ideologia €, em minha opinido, ndo ler de modo algum.” Sobre as criticas e o sentido de Canone,
sugere-se a leitura dos capitulos “Uma Elegia para o Canone” e “Concluséo Elegiaca” em BLOOM, Harold.
O cénone Ocidental: Os livros e a escola do tempo. Trad. Marcos Santarrita. Rio de Janeiro: Editora Objeti-
va, 2001.

163 BLOOM, Harold. O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo, p. 13.

1841, Ibidem, p. 14.

165 1d. e ROSENBERG, David. O livro de J. Trad. Arthur Nestrovski. Rio de Janeiro: Imago Editora, 1992. pp.
30 e 31. Para Bloom, “J”, a autora Javista, € a nomeacdo dada ao conjunto de textos hebraicos que os criticos
literérios da Biblia concordam ser a parte mais antiga dentre as tradi¢des do Pentateuco. Composto, prova-
velmente, em Jerusalém, no século X A.E.C. (“antes da era comum”) de onde as outras partes do Génesis,
Exodo e NUmeros, se originam como revisdes ou censuras a “J”.

186 1d. O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo. p. 15.

167 |d. e ROSENBERG, David. O livro de J, p. 24.

168 |d. Ibidem, p. 27.

1%91d. Ibidem, pp. 22 e 23. Nessas paginas se aprende mais sobre a autoria feminina dos textos javistas e o valor
literario de sua obra, comparada por Bloom, a Shakespeare, Dante e Cervantes.

170 SILVA, Eli Brand&o da. O nascimento de Jesus-Severino no auto de natal pernambucano como revelacio
poético-teoldgica da esperanca: Hermenéutica transtexto-discursiva na ponte entre teologia e literatura, pp.
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escritor descarta quaisquer intencdes de alcangar a verdade espiritual ou historica do texto
biblico. Seu intento maior € analisar literariamente essa suposta escritora e sua maior perso-
nagem, Javé'’!,

De modo a aclarar sua op¢éo hermenéutica, Bloom afirma que o choque Gltimo e impli-
cito da originalidade expressa no Javé da autora J se da quando assumimos que a adoracao
ocidental a Deus €, na verdade, a adoracdo a uma personagem literaria, por mais adulterada
que tal personagem seja, tendo em vista processo revisional supracitado. Esse processo, no
entanto, ndo escondeu de nds que o segmento mais antigo da Tora centra-se na figura de Jave,
personagem muito diferente do Deus Pai cristdo e do Al4 islamico.'"

Percebe-se com esse percurso critico que a abordagem literaria da personagem Javé di-
fere imensamente da abordagem normativa tanto judaica quanto cristd concernentes a mesma
personagem’’®. Bloom indica que o esforco da antiga literatura rabinica e da teologia escolés-
tica’* em eliminar as ambiguiidades de Javé, cujo traco tellrico se esquece cada vez mais em
tempos de adoracdo ao Paracleto, sempre esbarrou no paradoxo da presenca e auséncia refle-
tidas na imprevisibilidade dessa personagem.'” De fato, o critico estadunidense analisa como
“leitura errbnea” da Biblia Hebraica a concepcao de Nova Alianga, tendo em vista que a “Tora
é Deus, ao passo que o argumento central do Testamento Tardio (Novo Testamento) é que um
homem substituiu as Escrituras.”*"® Provavelmente, por essa razdo o escritor tenha se interes-
sado pouco pelo estudo literario dos Evangelhos. Bloom fascina-se com a grandeza literaria

de Javé. Impactado pelo valor estético de tal personagem, o escritor afirma:

30-33.

11 BLOOM, Harold & ROSENBERG, David. O livro de J, p. 25. Para o professor de Yale, a autora foi “extre-
mamente excéntrica, cuja dificuldade e originalidade ainda sdo obscuras para nés.” Id. Abaixo as verdades
sagradas: Poesia e crenca desde a Biblia até nossos dias. pp. 19 e 25. Nessa obra, Bloom ainda ndo havia de-
finido a autoria feminina sobre os textos Javistas.

1721d, Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 164.

173 1d. Abaixo as verdades sagradas: Poesia e crenca desde a Biblia até nossos dias. p. 33.

1 De valor para a reflex&o sobre Deus como personagem que habita os textos e que se deslocou do deserto para

a cidade, metamorfoseando-se, ver: DEBRAY, Régis. Deus, um itinerario: Material para a histéria do Eterno

no Ocidente. Trad. Jonatas Batista Neto. S0 Paulo: Companhia das Letras, 2004. Debray critica as defini-

¢Oes teolodgicas escoldsticas, ao passo que ressalta o carater “transformado” de Deus. Assim escreve: “Se fos-
se possivel filmar o invisivel, perceberiamos que Ele ndo chega a nés no estado em que partiu. Seu transporte

O transforma. (...) Deus, pelos livros dos santos e pelas comunidades de oragdo. Com certeza, ai também ndo

se podem elucidar a genealogia e as dificuldades atuais do Eterno sem renunciar as defini¢fes escolasticas de

Deus como causa em si, ipsum esse subsistens”. 1d. Ibidem, p. 26

d. Jesus e Javé: Os nomes divinas, p. 169.

Id. Ibidem, p. 27. Mais adiante, ao analisar o personagem Javé, Bloom afirma: “O paradoxo do cristianismo

sempre ha de ser a convicgdo de que Javé, a mais desconcertante das entidades, seja real ou ficticia, pudesse

ter de algum modo gerado Jesus de Nazaré, que talvez se sentisse profundamente perturbado diante da revi-

sdo do seu papel, efetuada mais tarde por individuos que vieram depois dele. Id. Ibidem, p. 173.
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“Criador e destruidor, Javé esta bem distante do cosmo interior da neuroci-
éncia. Javé contém — e ndo pode ser contido. (...) Javé, embora evidente ape-
nas como personagem literério, reduziu-nos a condicdo de personagens lite-
rarios menores, elencos de coadjuvantes do protagonista dos protagonistas,
em um universo mortifero. Javé zomba da nossa mortalidade no livro de Jo;
quanto a nés, somos pouco convincentes quando dele zombamos (...).”*"’

Esse carater desconcertante de Jave, ainda expresso nos textos biblicos da Biblia hebrai-
ca, ndo pode ser compreendido sem lancar mdo da anéalise literaria. Como critico literario,
Bloom procura ressaltar o valor estético das obras que analisa e sua possivel qualidade de

178 & constata

obras canénicas. Para ele, “toda originalidade literaria forte se torna candnica
gue poucas obras parecem essenciais ao Canone Ocidental, entre as quais esta a Biblia he-
braica, do protagonista Javé. Mesmo sendo revisada diversas (embora desconhecidas) vezes
por “redatores que talvez tivessem muito pouco em comum com os autores originais™ ', a
Biblia hebraica possui um valor estético irredutivel, o qual se constitui através do processo de
influéncia interartistica que, por sua vez, “contém elementos psicoldgicos, espirituais e soci-
ais, mas seu maior elemento é o estético”*®°. Aqui reside sua originalidade e, por extenséo, a
originalidade de sua personagem sobremodo excelente.

Obra forte e digna de releitura™, como se pode sugerir interpretacdes ou indicar carac-
teristicas, seja da Biblia hebraica ou de seu protagonista mor, sem o auxilio da andlise litera-
ria? Bloom ensina que se deve conhecer melhor os autores da literatura do que os filésofos e
tedlogos, uma vez que:

“(...) os primeiros evidenciam um conhecimento mais profundo do huma-
no, trabalham sua complexidade e ambiglidade, superando tanto sistemas
filosoficos quanto dogmas teoldgicos.”*#

Para ilustrar o valor da literatura enquanto intérprete mais profunda de Javé do que as
tradi¢cGes normativas rabinicas, cristas e filosoficas, o critico lanca méo da Cabala, por com-
preender que esta avanca aonde aqueles param, a saber, “na duplicidade ambigua da perso-
nalidade de Javé, que, a um s6 tempo, defende nossa existéncia e é por ela consternada.”**

Dito isso, € evidente que a exegese ao evitar o esoterismo literario de Javé, evita também os

17 BLOOM, Harold. Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 273.

178 |1d. O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo, p. 33.

1 1d. Ibidem, p. 34.

180 |d. Ibidem, p. 31.

181 para Bloom é fundamental que se faca um “antigo teste”, a fim de determinar o que é canénico, a saber, a
releitura. Assim ele diz: “(...) se ndo exige releitura, a obra ndo se qualifica.” Id. Ibidem, p. 37.

Id. Ibidem, p. 19 e MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em dialogo,
p. 35.

183 1d. Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 235.

182
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enigmas da criatividade divina.’® Para a leitura e necessaria releitura de Javé é preciso mais
do que somente a exegese ou as teologias judaicas ou cristas. A complexidade dessa perso-
nagem esta para além da analise conceitual ou racionalista, 0 que marca, ainda hoje, o afa-
zer teoldgico enguanto saber critico e académico. “Javé nao é, absolutamente, um concei-
tO."lSS

Por estar presa ao conceito em seu vies historico de natureza ldgica, € dificil ao tedlo-
go*® questionar com criatividade suas proprias fontes centrais (0s textos biblicos). Bloom
vai ainda além ao delinear o carater da leitura e, posteriormente, da propria literatura. Para o
escritor de Yale, a leitura desenvolve um tipo crescimento que nos proporciona prazer, mas
ndo um prazer facil. Dai intuir que os valores estéticos sejam sempre depreciados por toda
ordem de moralistas, desde Platdo aos puritanos que lecionam nas universidades estaduni-
denses™’. Um leitor — mesmo os mais competentes — n&o se torna melhor pelo ato de ler e
“nem tenta melhorar o carater do vizinho e da vizinhanga através do que Ié ou de como
167 Antes sim, a leitura proporciona um mergulho mais profundo na vasta soliddo huma-
na. Segundo o critico, o leitor solitario é aquele que “Ié por iniciativa prépria, e ndo segundo
0s interesses que, supostamente, transcendam o ser.”*®*

Mesmo os leitores que Iéem alguma das Biblias por interesses proprios e parecem, por
esse interesse solitario, buscar algo além do “sofrido prazer”; na verdade, Iéem por interes-
ses sO condizentes a eles — uma espécie de empatia natural —, uma vez que até o consolo
espiritual se encerra nas entranhas humanas*®. E como se, por meio da leitura, buscassemos

mentes mais originais do que as nossas e, por meio desse interesse pessoal, confrontados

1840 critico valoriza a Cabala especialmente nesse contexto por ela ousar apresentar respostas a questio das
origens de Javé. Ver: Id. Ibidem, pp. 233-237.

BLOOM, Harold. Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 212. Nessa parte do texto, Bloom destaca que a teologia
cristd se esmerou em apagar Javé do cristianismo, a ponto dele deixar mesmo de “sobreviver no dmbito do
cristianismo. O Deus agonizante passou a ser Javé, e ndo Jesus.” Jesus Cristo é indicado como o “totalmente
outro” de Javé, tendo em vista que “o Jesus Cristo do protestantismo evangélico e do mormonismo é o Deus
ndo-escondido do mundo corporativo norte-americano”. Quanto a Javé, seu “mistério reside no fato de ele se
autodenominar a presenca que pode optar por se fazer ausente” 1d. Ibidem, pp. 214 e 233.

Quer se destacar aqui, seguindo as provocacdes de Bloom, o labor teoldgico em associar Jesus Cristo a Javé,
por meio de linguagem conceitual grega, operada pelos tedlogos, desde a escola de Alexandria e os concilios
subseqlientes até hoje. Esse labor, no entanto, opera em dimensdes linglisticas, intelectuais e culturais que
ndo se complementam. Com isso, tem-se a nitida impressao da leitura equivocada que se faz ao tornar Javé o
Deus Pai cristdo. Para Bloom: “Se Jesus Cristo, Deus verdadeiro e homem verdadeiro, esta absolutamente
distante de Javé, isso ocorre porque formulacdes teoldgicas gregas e memorias da experiéncia hebraica séo,
simplesmente, antitéticas”. Id. Ibidem, p. 270.

187 |d. Como e por que ler. Trad. José Roberto O’Shea. Rio de Janeiro: Editora Objetiva, 2001. p. 18.

188 1d. Ibidem, p. 20. Ainda se Ié que: “a verdadeira leitura é uma atividade solitaria, e ndo ensina ninguém a se
tornar um melhor cidadao”. Ver: Id. O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo, p. 493.

Id. Como e por que ler, p. 19.

1901d. Ibidem, p. 25.
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com tais mentes (da autora Javista, de Virgilio ou de Borges, por exemplo) encontrassemos
“algo que nos diga respeito, que possa ser utilizado como base para avaliar, refletir e que
seja livre da tirania do tempo.”*! Definitivamente, para o escritor estadunidense, “a leitura
é um gesto particular.”*** Ao asseverar tal traco no caréter da leitura, Bloom perece indicar
que o motivo ultimo metafoérico para o leitor solitario (do operério ao teélogo) langar-se a
literatura é:

“(...) o desejo de ser diferente, estar em outra parte. (...) Creio que o eu, em
sua busca para ser livre e solitario, em Gltima analise 1&é com um s objeti-
vO: encarar a grandeza. Esse confronto mal disfarca o desejo de juntar-se a
grandeza, que € a base da experiéncia estética, outrora chamada de subli-
me: a busca de uma transcendéncia de limites. Nosso destino comum é a
velhice, a doenca, a morte e o esquecimento. Nossa esperanga comum, té-
nue mas persistente, é alguma versao de sobrevivéncia.”**®

A autora de J e Javé conquistaram sobrevivéncia e continuam sendo lidos. Nao obs-
tante, tanto a escritora quanto sua personagem precisam ser ouvidos numa leitura que pre-

serve elementos como a “desmesura e benignidade judicial de Javé”*®*, sua retirada (exilio

voluntario) do mundo*®®

e sua fundamental ambigiidade, uma vez que “nenhum Deus é
mais humano™*®. Sendo assim, ndo hé alternativas, a ndo ser “compreendé-lo em termos
humanos, e, no entanto, ele transcende quaisquer termos a nés disponiveis.”**" 1sso deman-
da, aos mais diversos grupos de leitores — entre 0s quais estdo cristdos evangélicos pente-
costais e ateus confessos — alguma soliddo e desprazer. Quando o conceito se perde na am-
biglidade do SENHOR Javé, os leitores atentos podem se deparar com o exuberante, o con-
ciso e a singular cosmovisdo, ou seja, com 0 que oportuniza a um escritor ou a uma escritora
ser considerado “Génio literario”.

A reunido desses elementos constitui o sublime, o qual foi deveras experimentando

pelo exuberante, conciso e de singular visdo de mundo'® Jé, o integro e reto da terra de

1 1d. Ibidem, p. 18.

192 Em entrevista concedida a revista Epoca, Bloom chega a mencionar Machado de Assis, Carlos Drummond de
Andrade e Guimardes Rosa, admitindo que I& portugués com certa fluéncia. Apontando Machado de Assis
como um dos Génios do Canone Ocidental, o critico afirma que o escritor brasileiro redine os pré-requisitos
fundamentais a genialidade, que sdo: exuberancia, concisdo e uma visdo irdnica impar do mundo. Entre-
vista realizada por: GIRON, Luis Antdnio. Elas ndo sdo idiotas. Disponivel em:
<HTTP://www.revista.agulha.nom.br/hbloom.htmI> Ultimo acesso: 29 out. 2009.

1% BLOOM, Harold. O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo, p. 497.

%% 1d. Abaixo as verdades sagradas: Poesia e crenca desde a Biblia até nossos dias, pp. 38 e 39. Aqui o escritor

analisa o texto de Jonas como uma parddia deliberada de Jeremias.

Id. Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 238.

1%d. Ibidem, p. 177.

Y71d. Ibidem, p. 204.

198 Aqui se lembra do conceito Weltanschauung especialmente por esse “servir como designagdo de incontaveis
modelos de interpretacdo (Interpretationsmodell). Uma palavra sobre a qual uma dada defini¢do ndo é con-

195
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Hus. J6, ou melhor, o sublime deve ser lido nos textos por aqueles leitores interessados tdo
somente em lidar melhor com a propria existéncia solitaria. Ao lermos a Biblia hebraica
orientados pela autora Javista (a qual por muitas vezes é uma espécie de daimon, espectro
ou residuo narrativo), temos a chance de que Javé atrevesse as nossas leituras. Ele que “é
um Deus Supremo, tdo humano, que degrada a si mesmo, sera sempre ambivalente em rela-
cd0 a tudo e a todos, especialmente ao seu Povo Eleito.”**® A atribuicdo de carater canénico
a obra em que Javé é o centro se da, sobretudo, porque a leitura das obras dos melhores es-
critores “pode nos trazer o uso correto de nossa soliddo, essa soliddo cuja forma final é nos-

so confronto com nossa mortalidade.”?%

3.3 De Assis a Dante: Leitura figural no didlogo entre literatura e teologia

por Erich Auerbach

Em Figura®®, Erich Auerbach propde um método de interpretacéo, o figural, que faz
parte da histdria da interpretacdo biblica e, por conseguinte, da historia da teologia crista.
Sendo, ainda hoje, utilizado, ora conscientemente ora inconscientemente, pelos cristdos do
mundo todo, sejam estes leigos ou clérigos. “Figura” é um termo que apresenta diversas
variacdes e significados cambiantes ao longo de sua exposicdo histérica. O autor, num pri-
meiro momento, analisa tais variacGes ao longo da histéria e do manuseio deste termo por

diversos escritores.

senso. Como a maioria dos modelos de interpretagdo, Weltanschauung tem um aspecto cognitivo e normati-
vo; ela informa como o Mundo funciona e indica como se comportar adequadamente. N&o surge do nada.
Antes sim, é ensinada no interior de uma familia, chegando até a se tornar a identidade de um individuo. A-
qui pode ser construida por diversos vieses, sendo que, por meio do conflito, em dado momento ela possi-
velmente se reconstruird.” No entanto, é preciso fazer um alerta. “Numa sociedade fechada com uma domi-
nante imagem de mundo (Weltbild) — totalitarismo — ou com um ambiente de comportamento estreito (ghet-
to-artigen Milieu) — fundamentalismo — as pessoas encontrardo pouco espago para evitar um nitido modelo
de interpretacdo vigente. Na sociedade moderna, a autonomia individual aumentou tdo fortemente que uma
especifica imagem de mundo (Weltbild) ndo pode mais ser forcosamente imposta”. LAEYENDECKER, Leo.
“Weltanschauung”. In: FAHLBUSCH, Erwin et alli. Evangelisches Kirchenlexikon: Internationale
thoelogische Enzyklopédie. 32 Edicdo.Gotitingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1996. pp. 1254 e 1255. Band 4.
Tradugdo propria.

199 BLOOM, Harold. Jesus e Javé: Os nomes divinos, p. 248.

2% |1d, O canone Ocidental: Os livros e a escola do tempo, pp. 36 e 37. Cf. Bloom: “Possuimos o Canone porque
somos mortais e também meio retardatarios. S6 temos um determinado tempo, e esse tempo deve ter um fim,
enquanto ha mais para ler do que jamais houve antes. Do Javista e Homero a Freud, Kafka e Beckett, é uma
jornada de quase trés milénios”.

201 AUERBACH, Erich. Figura. Trad. Duda Machado. S&o Paulo: Editora Atica, 1997. 86 p. Série Temas, vol.
62. Todas as citagdes e referéncias serdo feitas tomando este exemplar como fonte.
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Em Tertuliano, figura indica a representacdo concreta de algo que vai se realizar no
futuro. E, deste modo, algo real e historico que anuncia outra coisa também real e historica.
Pode-se dizer que é uma hermenéutica que institui relacdo entre duas realidades, pois o que
profetizava alcanca, no final, preenchimento pleno e eterno, todavia ambos sdo factuais.

A interpretacdo figural transformou o A.T. de livro de leis e da historia do povo de Is-
rael numa série de prefiguracdes de Cristo e da salvacdo. Dai depreende-se que a profecia

202 Assim, 0 termo se desdobra e se

figural tenha surgido de uma situacédo histdrica definida
adensa ao estabelecer vinculos com a verdade (veritas) e com a historia.

“Figura” é o sentido literal ou o acontecimento que se refere a uma realizacao que esta
encerrada em seu proprio bojo. Tal realizacdo, tendo afinidade com a idéia de “veritas”, faz
com que a “figura” possa ser captada como meio-termo entre historia e verdade.

A interpretacdo ou a profecia figural estd fundada numa alegoria, mas difere da maio-
ria das formas conhecidas de alegorizacdo, em virtude do carater historico dos seus termos.
Na figura um acontecimento terreno é elucidado por outro, ou seja, 0 primeiro acontecimen-
to, histérico e real, significa o segundo e, por sua vez, o segundo realiza o primeiro®®.

O autor faz uma extensa andlise seméantica dos significados de “figura” e seu desen-
volvimento ao longo dos séculos e de determinados autores, estes vao de Teréncio a Quinti-
liano até os Padres da Igreja e autores da ldade Média. Em seguida invoca a Divina Comé-
dia para demonstrar que sdo as “formas figurais” as que predominam e determinam a estru-
tura do poema dantesco. Faz-se a andlise de trés figuras-chaves: Catdo, Virgilio e Beatriz;
indicando o caréater historico e supra-histérico de cada uma destas personagens. Neles per-
cebe-se tanto a umbra da profecia figural quanto a verdade/preenchimento realizada, que a
epopeia traz a tona.

Auerbach busca constatar que uma palavra, a partir da base de seu desenvolvimento
semantico, da sua aplicacdo e aperfeicoamento por autores e saberes constituidos, e, por
conseguinte, sua popularizacdo, pode evoluir dentro de uma situacao historica e dar nasci-
mento a estruturas que serdo efetivas durante séculos®®. Criando ndo apenas um instrumen-

to de interpretagdo textual, mas também de aplicacdo do texto Sagrado como fonte de espe-

202 provavelmente data da ruptura do cristianismo primitivo com o judaismo e da conseguinte divulgacdo da
mensagem crista entre 0s gentios. Tornando-a uma interpretacdo originalmente religiosa e especificamente
crista e teoldgica. AUERBACH, Erich. Figura, p. 48.

203 Este esquema ou férmula literéria revela toda a dindmica e funcionalidade do método de interpretacéo figural,
dai a necessidade de analisa-lo e refleti-lo, tendo em vista sua clara relagdo tanto com a literatura quanto com
os textos biblicos e as teologias nascidas de tais textos. Id. Ibidem, p. 50.

204 1d. Ibidem, p. 64.
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ranca e vida as aspiracdes humanas por misericérdia, libertacdo e salvacdo™®. Por isso, a-
firma que toda literatura ocidental pode ser entendida através do conceito de “figura”.

A respeito do desenvolvimento da palavra “figura”, encontra-se no texto pelo menos
duas dezenas de significados diferentes, entre 0s quais 0s mais relevantes sdo: Forma plasti-

2111 4to-

ca®®, contorno®’, selo impresso®®, estatua®®®, modelo e cépia®’®, visdo de sonho
mos®*?, arquétipo®*, discurso que se desvia do seu uso normal e mais 6bvio®** e o significa-
do mais profundo®®®. Estes significados demonstram o desenvolvimento semantico gradual
de “figura” em distintos autores e épocas sob influéncias diversas.

Este salto de significado concreto/material para o significado abstrato de “figura” de-
ve-se a helenizacdo da educagdo romana e a diversidade do vocabulério grego®®. Existem
duas relagbes importantes que Auerbach aponta em seu ensaio, a saber, “figura” e “forma”;
“figura” e a filosofia grega®'’. Por vezes, figura é preferida pelo seu dinamismo e luminosi-
dade e também pela sua concretude®'®; em outros momentos pela disposicéo silabica e som

gracioso®’®. E importante mencionar que “figura” foi utilizada e desenvolvida, também, pe-

205 O texto, no caso de Auerbach a Biblia crista, profetiza da histéria ou aponta para o preenchimento a partir da
histéria (do facto) na esperanca do preenchimento também histérico, o qual ja é de conhecimento de Deus e
por Ele ja esta preparado. 1sso transmite seguranca ao intérprete (leitores/as de um modo geral), afinal o pre-
enchimento esta garantido por Deus, sendo profetizado nas Escrituras. Id. Ibidem, pp. 50 e 51.

206 Em Teréncio, provavel significado original. AUERBACH, Erich. Figura, p. 13

207 Contribuicdo de Varrdo que, mesmo sendo este 0 menos original, muitos seguiram nesta direc&o. Id. Ibidem,
pp. 14 e 81.

208 A partir do significado de typos. Id. Ibidem, p. 16.

2% Da conexdo coma palavra plasis, expandiu-se, também, na direcéo de retrato, imagem, simulacro e efigie. Id.
Ibidem, p. 16.

210 Em Lucrécio, chega-se a afirmar que “figura” é a nica que pode servir para o jogo entre modelo e copia. Id.
Ibidem, p. 17.

211 Ainda em Lucrécio encontra-se pela primeira vez tal significado que é uma variante de “cépia”. Idem.

212 Mais curioso e engenhoso significado dentre tantos, apesar de ndo exercer influéncia como os outros. Contri-
buicdo também de Lucrécio sob influéncia de Demacrito e Epicuro. Id. Ibidem, p. 18.

23 Em Séneca, no sentido neoplatdnico do modelo interno das formas na mente do artista, citado na nota 15
também significando “idéia e forma”. Id. Ibidem, p. 82.

214 Com Quintiliano comega o desenvolvimento retérico de “figura” mais sistematicamente. Tendo em vista que
seu uso retdrico ja havia sido utilizado por Cicero (cf. p. 20), todavia a partir de agora o objetivo é utiliza-la
apenas para ordenagdes que sdo particularmente desenvolvidas com um sentido poético ou retérico. Id. Ibi-
dem, p. 24.

215 Em Sedalio. Id. Ibidem, 40.

216 Este ja continha varias palavras similares como: morphé, eidos, schéma, typos e plasis.

217 1d. Ibidem, pp. 15-22. Véem-se diversas citacdes que vdo dos filésofos cléassicos (Platdo e Aristoteles) até
outros como Ovidio, Curio, Epicuro e Demdcrito. Neste aspecto, Cicero foi 0 maior colaborador, pois em-
pregava “figura” em suas obras retoricas e filoséficas, além de utiliza-la em seu ensaio sobre a natureza dos
deuses. Cf. p. 19.

218 Na relagdo com schéma (mais dindmica e luminosa) e com forma e imago (mais concreta e dinamica). Id.
Ibidem, p. 17.

29 1d. Ibidem, pp. 13 e 14.
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los Padres da Igreja, que corroboraram para sua importancia historica e contetdo teoldgico-
hermenéutico.

A interpretacdo figural para os Padres da Igreja tinha como objetivo, mostrar que to-
das as pessoas e acontecimentos do A.T. eram prefiguracdes do N.T. e de sua histéria de
redencdo. Em contrapartida as afirmacdes espiritualistas e meramente alegdricas, Tertuliano
dizia que onde havia interpretacdo figural, a figura possuia tanto realidade histérica quanto
aquilo que profetizava®®. Na relacdo entre figura e preenchimento tentava-se o equilibrio®,
no entanto, ao longo do texto, a maior valorizacéo do preenchimento fica nitida®?.

A partir do século 1V, a palavra figura e 0 método de interpretacdo ligado a ela passa-
ram a ser amplamente utilizados e desenvolvidos pelos escritores latinos cristdos. A inter-
pretacdo figural caminhou lado a lado com o0 método alegorico de interpretacdo biblica. Por
alguns momentos em atrito e em outros harmoniosamente, mas logo a nogéo crista de prefi-

guraco e preenchimento se imp&e??

. O método espiritualista e alegérico, desenvolvido por
Origenes, foi completamente rejeitado por Agostinho que desenvolveu e recomendou enfa-
ticamente o método figural de interpretacdo. Este utilizou amplamente as diversas variantes
de “figura” e aplicou em todo o A.T. a interpretacdo figural®**.

Este método deu margem para o aumento de uma distin¢do preconceituosa entre ju-
deus e cristdos, estes eram mais sabios do que aqueles que interpretavam o texto com um
“véu sobre o mesmo”?%. Percebe-se aqui a expectativa escatolégica de Agostinho, o retorno
do Messias era tido por certo, o que influenciou sua interpretacéo, principalmente do N.T.
226.

Embora rejeitasse o espiritualismo abstrato e alegérico, e desenvolvesse sua interpre-
tacdo com base na histdria, Agostinho conserva um idealismo de preenchimento para além

227

do temporal — para a eternidade“’ —, de modo que lanca mé&o desta idéia para explicar que o

preenchimento nédo era perfeito e completo enquanto o Reino de Deus ndo se instaurasse

220 1d. Ibidem, p. 28. “A figura profética era um fato histérico concreto, preenchida por fatos histéricos concre-
tos”.

22! AUERBACH, Erich. Figura, p. 30.

222 1d. Ibidem, p. 31 “o preenchimento é constantemente designado como veritas e a figura como umbra e ima-
go”; cf. p. 44 “(...) o novo Messias preenche e anula ao mesmo tempo a obra realizada pelo seu precursor”.

223 |d. Ibidem, p. 31.

224 1d. Ibidem, p. 34. Mesmo nos textos mais obscuros, revelando, deste modo, que a interpretaco figural rela-
ciona/engloba todos os elementos do texto interpretado.

225 1d. Ibidem, p. 36.

228 1d. Ibidem, pp. 36 e 37. Afirma que o A.T. é uma promessa figurada e o N.T. é uma promessa compreendida
pelo espirito.

227 1d. Ibidem, p. 37.
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plena e perpetuamente®®. Sendo assim, a interpretacéo figural contribuiu para as missoes,
sendo constantemente utilizada em sermdes e nas mais diversas maneiras de instrucao cris-
t4°%°. Compreende-se assim, o porqué da interpretacdo figural perdurar tio firmemente até o
fim da Idade Média, por volta do século XV111%%°.

A origem deste método ja foi mencionada, suas implicagfes em relagdo ao A.T. tam-
bém foram antes descritas, portanto faz-se mister dizer que o método figural foi uma respos-
ta aqueles que menosprezavam o A.T. em supervalorizacdo ao N.T.%! ou aqueles que misti-

ficavam demasiadamente a interpretacdo biblica?*?

. Apesar da interpretacdo alegorica ser
mais antiga do que a figural®®®, esta encontrou maior adocéo, pois aquela estava limitada a
um circulo pequeno de intelectuais e iniciados®* e néo apresentava clareza em seus pressu-
postos interpretativos basicos. Enquanto a figural era “carregada de historia”, de valores
éticos e espirituais, implicando a interpretacdo de um acontecimento mundano através de
outro®®,

A arte figural na ldade Média néo se circunscreve ao berco teolégico, mas estudos so-
bre a historia da arte e da literatura investigam as concepc¢es figurais. Apesar disto, ndo foi
feita uma diferenciacdo correta entre as diferentes formas interpretativas, a saber, a figural,

236

a alegorica e a simbodlica®”. Aparece o analogismo, que invade as esferas do pensamento

medieval, ligado ao método figural®*’

. A figura é notada na importancia que se da ao artista
como uma espécie de “deus criador”, o qual realizava um arquétipo/figura do “eu” que esta-
va vivo em seu espirito?®®. Na ldade Média ndo é t4o nitida a relacdo entre elementos figu-

rais e neoplaténicos, no entanto Auerbach da sugestdes preciosas sobre indicios desta rela-

228 \/eja 0 esquema seguinte: Profecia figural ---Preenchimento incompleto---Preenchimento derradeiro
Fato histérico ---  Fato histérico --- Consumacao da histéria. Id. Ibidem,

p. 50.

29 1d. Ibidem, p. 38.

230 1d. Ibidem, p. 41 Apesar da alegoria e do simbolismo também estarem vivos no universo interpretativo, am-
bos ndo eram tdo amplos, profundos e aplicaveis quanto o método figural.

21 AUERBACH, Erich. Figura, pp. 44 e 45. O A.T. torna-se parte fundamental do N.T. na interpretagéo figural,

pois é o anunciador deste e é base historica para analise do preenchimento neste encontrado.

Id. Ibidem, pp. 46 e 47. Filo de Alexandria, Origenes e a escola catequética de Alexandria. Além das varias

escolas filosoficas enraizadas numa tradicdo bem mais antiga.

23 «“Todas as numerosas seitas e doutrinas ocultas da antiguidade tardia cultivaram a interpretacéo alegérica de
mitos, sinais e textos”. Id. Ibidem, pp. 47-49.

24 1d. Ibidem, p. 48.

%5 |d. Ibidem, pp. 49 e 50. Em relacdo aos valores éticos e espirituais, basta dizer que é “interpretacdo de um
texto veneravel”.

%% 1d. Ibidem, p. 51.

271d. Ibidem, p. 52.

28 1d. Ibidem, p. 53.

232
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cd0 em obras de arte medievais®. Destaca-se aqui a aplicacéo da interpretacéo figural em
“obras pagds” e a necessidade de conjugacdo desta com as demais interpretacdes corren-
tes?°,

Em seguida, a aplicacdo do método ao texto Divina Comédia encerra 0 ensaio com
uma proposta pratica de exposicdo do método figural. Aqui alguns gquestionamentos seréo
levantados, primeiro pelo parco conhecimento da Divina Comédia e segundo porque Auer-
bach pareceu-nos demasiadamente repetitivo e simplista em alguns momentos. Ao analisar a
historia de Catdo, afirma que esta € retirada do seu contexto terreno-politico. O Catéo terre-
no é a figura e o Catdo no purgatério € o preenchimento. O interessante é que Catdo é um
pagdo e suicida, todavia preferiu a morte a perda da liberdade, entregou-se ao suicidio em
vez da servidéo politica. Catdo de Utica permanece um individuo Unico, mas agora é alcado
acima de sua proviséria condicdo humana, Catdo é preenchimento®?,

O Virgilio histérico é profeta e guia, pois profetiza e glorifica a paz universal sob o
Império Romano. E guia, pois, além da profecia temporal, proclamou a eterna ordem trans-
cendente, a vinda de Cristo, e porque havia descrito o reino dos mortos. Virgilio encarna a
plenitude de perfeicdo e paz, capaz de guiar até o limiar da visdo da perfeicdo eterna e divi-
na. O Virgilio historico era uma figura do poeta-profeta-guia, agora preenchida no outro
mundo?*. Virgilio é o préprio Virgilio®.

Beatriz e a Divina Comédia sdo apresentadas como paralelas, como equivalentes, o
gue se da veladamente. Quando o critico afirma que “Beatriz é a préopria experiéncia de
Dante: uma experiéncia que lhe mostrou a terrena Beatriz como um milagre”**. Apreende-
se que a Divina Comédia foi fundamental para ligacdo entre o acontecimento individual e a
profecia figural do todo, pois, por mais que esteja s6 o individuo faz parte do todo, que esta
sob dominio da ordem divina®?®. Beatriz e Divina Comédia se equivalem na medida em que

valorizam a experiéncia do individuo®® sem subtrai-lo do todo e da vontade de Deus.

29 1d. Ibidem, p. 54.

20 A despeito de Auerbach ressaltar que o método figural remete as influéncias cristés, enquanto o alegérico
deriva de fontes pagas, “na Alta Idade Média (...) surgia todo tipo de mistura entre as formas figurais, alego-
ricas e simbdlicas”. ldem.

1 AUERBACH, Erich. Figura, pp. 55-57.

22 1d. Ibidem, pp. 58 e 59. Nesta tltima pagina, percebe-se a influéncia do platonismo e da doutrina da ilumina-
¢do, sendo esta iluminacdo encargo de Virgilio-guia.

243 N3o foi possivel ver, em nossa anélise, o preenchimento de Virgilio. Apenas identificou-se seu carater histo-
rico, que foi simplesmente transferido para o Virgilio-guia do outro mundo. Se for figura, onde se manifesta
o preenchimento? Ou se é preenchimento, onde esta a figura? Id. Ibidem, pp. 59 e 60.

24 1d. Ibidem, p. 62.

5 1d. Ibidem, p. 61.

246 Em relaco a Beatriz o individuo é Dante que com ela se relacionara, em relacio a Divina Comédia é o leitor
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Destacam-se, além disso, 0s seguintes pontos percebidos na obra:
e Numa mesma obra pode-se aplicar diferentes métodos®*’;
e A profecia figural sera realizada no futuro, a0 mesmo tempo em que ja esté re-
alizada. Serd no momento do preenchimento e ja € na transcendéncia;
e Tanto Catdo, Virgilio, Beatriz e Dante podem ser prefiguracdes de Cristo;
e A interpretacdo teoldgica, sempre Util e indispensavel, ndo obriga o autor a a-
bandonar a realidade histérica das personagens®*%;

Ao estabelecer uma relacdo entre dois acontecimentos, ambos histdricos, na qual um
deles se torna significativo ndo apenas em si, mas também para o outro®*, a interpretacéo

figural mostra uma ponte viavel entre vida e arte, fé e razdo, e até mesmo entre teologia e

250

literatura. Sendo que, a figura e a imitacdo™" juntas perfazem a imagem de uma viséo teolo-

gica da histdria, cujo centro € o mistério da encarnacao e a plena revelagdo de Cristo.
Auerbach termina seu estudo do método figural, explicando o papel prefigural da apa-

ricdo de sdo Francisco e seu conseguinte preenchimento. Lanca méo da figura do casamento

(entre s@o Francisco e a Pobreza), ampliando-a e caracterizando-a de acordo com a profecia

251

e seu determinado objetivo™". Aqui se pode notar uma fraqueza na excelente argumentacéo

do autor, pois, apesar da abrangéncia e forca da “Figura do Matrimdnio”, afirmar que ela

contém a historia do mundo é incorrer em certo reducionismo. Uma vez que existem outras

252

imagens na relacdo de sdo Francisco com a Pobreza™<. O proprio autor encerra sua analise

pintando um quadro no qual sdo Francisco, como imitatio Christi, é realidade viva e histori-
ca, todavia s6 mantém esta condicdo de realidade viva no verso do poeta, ou melhor, do

sumo intérprete®?,

que, por meio da leitura e interpretacdo, com esta se relaciona.

7 | dem

2%8 percebe-se que a concepcao teoldgica esta, neste ponto, sendo considerada como anti-histérica. Porém nao se
pode afirmar generalizadamente que a Teologia € igual a alegoria ou ao simbolismo. Id. Ibidem, pp. 63 e 64.

* AUERBACH, Erich. Figura, p. 79.

0 para o critico, “suceder ou imitar a Cristo &, para todos 0s cristdos, uma meta nitidamente tracada.” 1d.
Ibidem, p. 78.

2L d. Ibidem, p. 73.

22 1d. Ibidem, pp. 65-80. Demonstradas ao longo da analise de Auerbach.

53 1d. Ibidem, p. 80.



58

4. Correspondéncias entre salmos e letras: Apontamentos so-

bre método da correspondéncia

“(...) no didlogo entre teologia e literatura, em Gltima instancia, trata-se de
aclarar o mistério da existéncia humana.”**

Apos analisar trés maneiras de se relacionar teologia e literatura, tendo em vista como
tais saberes realizam a leitura e a interpretacdo de obras literarias, chega-se ao ultimo tépico
desse capitulo. Aqui pretenderemos observar as principais contribuices de Antonio Maga-
Ihdes e Karl-Josef Kuschel a interface que orienta essa pesquisa. Em ambos os autores ha
criticas severas ao modelo interdisciplinar pergunta-resposta, cuja tendéncia principal pere-
ce-nos uma espécie de consulta teoldgica a(s) obra(s) literaria(s). Em outras palavras, tanto
para o tedlogo brasileiro quanto para o alemdo nédo héa interlocucdo quando a teologia busca
na literatura a confirmacéo de seus dogmas ou a ratificacdo das respostas teoldgicas que tais
dogmas subentendem. Com isso, estabelece-se, grosso modo, a tentativa de Magalhées e
Kuschel em superar o0 modelo pergunta-resposta, o qual € nitido tanto no método das leitu-
ras teoldgicas de obras literarias quanto naquelas leituras onde os métodos teoldgicos séo
enquadramento a priori.

Waldecy Tendrio chama atencédo para a relagdo primeva que faz parte da historiografia
da teologia e da literatura. Ao lembrar-se de Derrida, Tendrio diz que:

“(...) a letra é sempre roubada e o Deus biblico transmigra para a literatura
profana, se esconde na poesia, se disfarca no romance e, por vezes, da as
caras no cinema. (...) Porque o Deus biblico é esperto, deixa rastros, e isso
de proposito, para ndo o esquecermos, para ficarmos sempre no seu encalco,
nessa agonia que vitimou desde os antigos profetas até uma Simone de Be-
auvoir: ‘onde esta ele?’. O fato é que o sagrado e o profano se encontram na
literatura, sendo a poesia a Gltima forma de éxtase (...).”**

A percepcao de rastros divinos nas obras literarias — por exemplo, da poesia da Bha-
gavad-Gita até o “romance teoldgico” Ulysses, de James Joyce — indica que a origem tanto
da teologia quanto da literatura tem a mesma data e que, especialmente nos textos poéticos,
as “relagdes profundas” entre o sagrado e o profano nunca foram temas exclusivos de algum

desses saberes. Todavia tedlogos e criticos ainda estdo a descobrir tais rastros nas “camadas

2 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teolégico-literarios. Trad. Paulo Astor Soethe
et alli. Sdo Paulo: Edi¢bes Loyola, 1999. p. 228.

> TENORIO, Waldecy. “Meu Deus, meu conflito”. Teologia e Literatura. In: Revista do Instituto Humanitas
Unisinos. Sdo Leopoldo, 17 mar. 2008. Edigdo 251. p. 5. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso
em: 18 out. 2009.
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subterrneas” dos textos. Ndo obstante, Tenorio alerta-nos acerca do conflito caracteristico
dessa relacdo. Para ele, ha certa desconfianca tanto da parte da teologia para com a literatura
guanto o contrario. Essa desconfianca pode desdobrar-se em batalha epistemoldgica pelo ser
humano.

De outro modo, pode-se afirmar que ao refletir sobre o ser humano em seus textos ou
teses boa parte da producéo teoldgica e literaria demonstram “ciimes” uma da outra no que
tange o falar sobre o humano. Para ilustrar isso, Tenorio lanca médo da imagem da “respeita-
da e sisuda senhora” (teologia) e da “irreverente e louca jovem” (literatura), as quais vivem
numa casa comum. De fato, certo “ciime” é percebido quando a teologia advoga em causa
propria o conhecimento e a guarda da Verdade; e quando a literatura (na pessoa de seus teo-
ricos) assume teorias hermenéuticas como formas Gltimas de interpretacdo da arte literaria.
Quando isso acontece ndo existe possibilidade de interlocugdo, antes sim ha um encontro de
dois “deménios”, a saber: o dogmatismo religioso e o dogmatismo laico.?*® Com esse emba-
te ndo é proficua qualquer espécie de relacdo interdisciplinar, especialmente quando o con-
flito tem como sujeitos dois saberes que tém mais a ver com o poético do que com o empiri-

co, com a criacdo imagética do que com a equagio matematica, com o relato®’

do que com
o relatério cientifico e com a subjetividade humana do que com a objetividade cientifica.

No segundo semestre de 2009, o tema da narrativa sobre Deus face a sociedade pds-
metafisica foi trabalhado em um simpdsio internacional na universidade Unisinos de Séo
Leopoldo. Ao trabalhar com o tema da narrativa sobre o Deus criador, Susin aponta a insu-
ficiéncia das linguagens cientificas, mesmo aquelas que sdo desenvolvidas em ambito teo-
I6gico, como entrave as narrativas sobre Deus. Acerca disso ele diz que:

“(...) a linguagem narrativa, com suas caracteristicas miticas, tem densida-
de de verdade que a ciéncia ndo alcanca. E narrando que se diz o mistério.
(...) a narrativa da criagdo, como conhecimento cientifico, deve saber seu
lugar, o seu estatuto de verdade, sem se pretender conhecimento cientifico

256 1d. Ibidem, p. 6.

%7 0 sociblogo da religido e jesuita Jean-Luis Schlegel é a referéncia para nossa compreensao de relato. Em uma
conferéncia na Unisinos e entrevista a revista do Instituto Humanitas, Schlegel diz que: “um relato tem por
virtude ser particular. Sem davida se pode interpretd-lo conceitualmente, mas ha nele algo irredutivel, singu-
lar, que resiste ao conceito, ou que ndo pode ser reduzido ao conceito.” Para ilustrar sua concepcao de relato,
0 escritor radicado na Franca afirma que “o relato da paixdo nédo pode de modo nenhum substituir o relato
narrativo da Paixdo, que traz a memoria do que foi Jesus e do que ele viveu.” Durante a palestra, destacou
com acerto que os relatos de Deus estdo sujeitos a manipulacdo; com respeito a Deus é necessario ter tanto o
relato e o pensamento; diante de Deus precisamos tanto do conceito quanto da narrativa. Numa espécie de
correspondéncia. SCHLEGEL, Jean-Luis. Todos os discursos sobre Deus sdo possiveis e imaginaveis em
nossa sociedade. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. S&o Leopoldo, 14 set. 2009. Edicéo 308. p. 16.
Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 20 out. 2009.
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e sem ansiar por buscar para si a comprovacao das ciéncias, 0 que continua
a gerar confusdes.”?®

Ao pensar teologia e literatura como linguagens humanas, o tedlogo catolico destaca
que a narratividade é traco comum, desde as origens, da literatura e da teologia. Presentes
no cotidiano de homens e mulheres de fé, as narrativas que rememoram um evento estrita-
mente ou indiretamente religioso podem assumir formas literarias diversas, as quais vao
desde a anedota até a proclamacao. De igual modo, agndsticos ou ateus ao narrarem em seu
dia a dia as aventuras amorosas ou as origens de suas conviccdes antirreligiosas langcam méo
de distintas formas literarias. N&o obstante, o que chama atencdo em ambas as narrativas —
de crentes cristdos e ateus — é o fato delas ndo esgotarem os principios de realidade sobre os
quais versam e de ndo se encerrarem em formulas literarias estabelecidas, antes sim tais
narrativas estdo em correspondéncia com diversas outras fontes de percep¢do da realidade
humana.

Em tese, as narrativas humanas se correspondem constantemente com os substratos
culturais, tanto nas dimensdes socio-econdmicas e politico-religiosas, 0s quais performam a
visdo de mundo das pessoas e, com isso, sua maneira de narrar. Sobre a narrativa em forma
de relato e o status do relato numa sociedade pds-metafisica”®, Schlegel, pensando com
base em Lyotard, constata que:

“(...) os ‘grandes relatos’ (as grandes ideologias) recuam ou recuaram —
ndo somente o ‘grande relato’ cristdo da salvacdo, mas também os outros —,
e que, ao contrario, os ‘pequenos relatos’ da salvacao individual estdo oni-
presentes. O sagrado se torna, entdo, difuso e a fronteira entre o profano e
o sagrado desaparece ou se torna fluido [sic].”*°

A verdade das narrativas, nesse contexto, se encontra na reelaboracdo do sentido —
nem somente teoldgico ou filoséfico —, a partir das experiéncias herdadas e vivenciadas por
cada pessoa em face da sabedoria literaria, na qual “todos os relatos sobre Deus Sd0 possi-
veis e imaginaveis.” A titulo de ilustracdo, podemos trazer a tona as narrativas de criagdo do
Tanach, recordando-nos: a) da condicdo de exilio; b) da insercdo do povo judeu numa cultu-

ra social e religiosa distintas da sua; ¢) do contraste com as narrativas criacionais dessa

258 SUSIN, Luis Carlos. “E narrando que se diz o mistério”. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sdo
Leopoldo, 14 set. 2009. Edicdo 308. p. 33. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 21 out. 2009.

2% “Numa sociedade poés-metafisica (lancando mao do termo abertamente utilizado por Jiirgen Habermas) néo se
poderia raciocinar ou pensar em termos de esséncia, de principio ou de fundamento, como tem sido o caso no
pensamento ocidental desde o pensamento grego até (quase) nossos dias.” SCHLEGEL, Jean-Luis. Todos 0s
discursos sobre Deus séo possiveis e imaginaveis em nossa sociedade. In: Revista do Instituto Humanitas
Unisinos, p. 14.

250 1d. Ibidem, p. 17.
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“cultura estranha”; d) do desejo pelo sentido, que surge do embate com outras sabedorias
religiosas; e) por fim, das narrativas entdo elaboradas e editoradas de modo a ser ensina-
mento (Torah) as geracdes vindouras. Nessa ordenacdo, nota-se que a verdade sobre a cria-
cdo se revela mais no desejo ansioso de rememorar e codificar tradigdes orais sobre o Javé
criador do que em alguma experiéncia factual com algum ato criacional desse Deus. As cor-
respondéncias que corporificam esses relatos ndo estdo ligadas somente ao estritamente re-
ligioso, mas apresentam uma teia complexa de interpretac@es que se verbalizam textualmen-
te, para, por fim, serem relidas por crentes ou estudiosos que poderdo, de modo difuso, en-
contrar com algo que lhes fale.

Susin contribui a reflexdo sobre o traco difuso dos discursos (orais ou literarios) em
que sagrado e profano se entrecruzam, tentando exemplificar a limitacdo das linguagens
cientificas frente a crise ecoldgica atual. O autor afirma que:

“(...) do ponto de vista ético e estético, ao lado do discurso religioso, a lite-
ratura das grandes narrativas da criagdo levam [sic] a posturas éticas que se
tornaram urgentes em tempos de crise ecoldgica, tdo ou mais necessarias
do que as ciéncias.”?**

Elaborar discurso, conversar ou, simplesmente, narrar a vitalidade ou a precariedade
da vida estando lado a lado é o que ilustra a tentativa de refletir teologia e literatura em cor-
respondéncia. As “grandes confusfes” que se ddo quando esses saberes proclamam-se supe-
riores epistemologicamente sdo ainda presentes no ambito das pesquisas formais, mas nunca
foram impedimento para o surgimento de narrativas ou estorias significantemente verdadei-
ras. Talvez aqui resida a maior “fraqueza” do denominado método da correspondéncia, uma
vez que se compreenda o método como o caminho exclusivo de conhecimento duma reali-
dade humana ou terrestre, explicada e justificada num dado sistema. A correspondéncia en-
tre teologia e literatura se verbaliza nos textos e na trocas simbélicas do cotidiano humano
narrvel. Assim se compreende a possibilidade de encontro com o mistério ao narrar. A es-
cuta precisa ser da teologia a literatura e também o contrério, as questdes devem ser estabe-
lecidas depois da escuta obedecendo a mesma dindmica e, depois disso, talvez as respostas
conseguissem ser entrecruzadas e colaborativas. Todavia, parece-nos que na tentativa de

responder sobre “onde Ele esta”, “como veio & lume a vida Terra” ou “o que deve-se fazer

261 SUSIN, Luis Carlos. “E narrando que se diz o mistério”. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sa0
Leopoldo, 14 set. 2009. Edicdo 308. p. 33. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 21 out. 2009.
O que esta em italico é grifo meu.
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para cuidar da vida na Terra”, tedlogos e literatos (mas sobretudo tedlogos) esqueceram-se

de escutar e de questionar um ao outro lado a lado.

4.1. Ouvindo os escritores: A analogia estrutural como método de leitura te-

oldgico-literario por Karl-Josef Kuschel

A obra de Kuschel reflete uma tentativa de aproximacao entre teologia e literatura,
lancando mao de dois critérios nucleares, a saber: a) ndo incorrer em uma falsa estetizacdo
da religido; b) ndo incorrer em uma falsa sacralizacdo da arte. Esses critérios em via negati-
va, no entanto, ndo imobilizam a analise do tedlogo catdlico sobre a interface supracitada.
Antes sim, seu principio é deixar falar os autores, para posteriormente refletir criticamente
como tedlogo. O escritor reconhece que 0 primeiro passo para o estabelecimento da tensa
relacdo®® entre teologia e literatura é a atitude de escuta por parte dos te6logos, uma que
vez “uma teologia que insiste em interrompé-los antes que tenham terminado de falar pde
em risco a propria credibilidade™®®. Tal atitude reflexiva esta a reboque da convicgdo de
que:

“(...) as grandes obras de arte, por seu carater livre e indeterminado e por
sua capacidade de representar a multiplicidade da existéncia humana, po-

dem colocar 0 homem em contato intenso com o que esta para além de-
Ie.”264

Refletindo sobre as palavras de Gottfried Benn, Kuschel ressalta que a arte, expressa
em suas obras magnas, pode até ter alguma tendéncia a formacdo ou a educacdo, mas so-
mente pelo fato de ndo ser nada daquilo.?®® Aqui temos uma posicéo radicalmente desfavo-
ravel a religido ou a teologia. E do proprio Benn a frase: “Os deuses mortos, os deuses da
cruz e do vinho, ainda mais que mortos: mau principio estilistico, quando a gente se torna
religioso abandona a expressdo”. A agudeza dessa afirmacdo surge da veemente idéia de
que “com conviccdes religiosas e com piedade eclesiastica, ndo se pode fazer boa poesia.”
266 Ao refletir sobre as idéias de Benn, Kuschel parece nos confrontar. Como teélogo, ele
admite que a limitacdo do teologizar frente a arte, seja ela em qualquer forma de expressao,

%62 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teoldgico-literarios, p. 13. Cf. o autor: “J4 é
lugar-comum afirmar que religido e literatura encontram-se em uma relacdo de tenséo, ao menos desde o fim
da identidade entre cultura burguesa e cristandade.”

293 1d. Ibidem, p. 30.

264 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teolégico-literérios, p. 9.

%5 1d. Ibidem, p. 15.

266 1d. Ibidem, p. 17.
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pode reduzir a aproximacao de teologia e literatura em uma espécie de sacralizacdo da arte.
Desta forma, comeca seu estudo analisando um autor que vé a arte como a Unica forma pos-
sfvel de transcendéncia e a religido como algo de passado.”®’

Ao experimentar em sua reflexdo os universos textuais da literatura, Kuschel ganha
em termos de realidade, ou melhor, ele incrementa sua visdo da realidade. Uma vez que,
para ele, a literatura € composta por histérias de ruptura, as quais causam estranhamento a
percepc¢do do cotidiano. A literatura, por meio de suas obras, faz-nos sentir estranhos, pere-
grinos no “quase-mundo” expresso nas grandes obras literarias. Essas mostram que a vida
vivida néo é tudo.”®® E central que o te6logo reflita de antem&o o que considera por teologia
e por literatura, antes de buscar observar o encontro dos dois saberes nos fios dos textos.

No espaco ficticio treina-se 0 melhor possivel e o pior possivel, uma vez que o0 meio
literrio € o mais discreto e 0 mais intenso/excessivo/hiperbdlico modo de percepgdo da
vida. Interessa a Kuschel, sobretudo, o carater perene nas obras literéarias: “elas podem espe-
rar”. Um texto como O castelo, de Franz Kafka, pode ser interpretado como um simbolo de
transcendéncia, mas uma transcendéncia fugidia, na qual um paradoxo é aparente: “a expe-
riéncia da frustracdo, de um lado, e a tentativa sempre renovada, do outro.”®®®. As grandes
obras da literatura superam a tendéncia de descartabilidade de nosso tempo; nelas a questdo
de Deus esta viva. A vivacidade dessa questdo na literatura provoca a teologia de Kuschel
que entende teopoética como palavra-chave para sua reflexdo. O professor de Tubingen,

considerado patrono da disciplina “Teologia e Literatura™*"

, considera a teopoética como
pergunta pela “estilistica de um discurso sobre Deus que seja atual e adequado.”?"* Diz ele:

“O discurso sobre Deus ndo acontece por via monolégico-abstrata, mas di-
alogico-concreta, porque a profundidade do real sé se revela sob a forma

267 |d. Ibidem, pp. 18 e 19.

28 1d. Ibidem, pp. 26 e 27. Ao refletir sobre a contribuicdo de Hermann Hesse, Kuschel aponta para um traco
caracteristico da relacdo entre teologia e literatura no contexto europeu recente, a saber, a dicotomia. Quando
reproduz trechos da carta da mée de Hesse — Maria Hesse —, o te6logo catolico enfatiza que a polarizacdo da
comunidade dos filhos de Deus X a sabedoria do mundo ainda é comum para muitos cristdos daquele contex-
to. Com isso, a tensdo entre teologia e literatura desdobra-se numa dimensdo antropolégica deveras interes-
sante, cuja base é a vida com prop6sito dos filhos de Deus (peregrinos em direcao aos céus) X a vida da arte,
a qual “ndo esta ai para fazer coisas boas, em sentido moral”.

KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teoldgico-literarios, pp. 53-57. Nesse momen-
to do texto, Kuschel indica que a ambigtidade kafkiana é principio da experiéncia em suas obras. Cita-se: “A
experiéncia de Kafka com a realidade, experiéncia em que a verdade e 0 engano, o sonho e a realidade, a fili-
acdo e a nao-filiagcdo (...) simultaneamente se confundem, encontra paralelo em seu confronto com a questéo
de Deus, também marcado pela ambiguidade.”

LANGENHORST, Georg. “Quase todas as grandes obras de literatura mundial tém dimens&o religiosa”. In:
Revista do Instituto Humanitas Unisinos. Sdo Leopoldo, 17 mar. 2008. Edi¢do 251. p. 18. Disponivel em:
<www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 26 out. 2009.

21 |d. Os escritores e as escrituras: Retratos teoldgico-literarios, p. 31.
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do encontro. O discurso sobre Deus ocorre nos limites extremos das possi-
bilidades da linguagem, sob a consciéncia de que o ndo-saber constitui
fundamento e resultado de toda dic¢do sobre Deus e de que tal dic¢do sé se
consuma na dialética entre a fala e o siléncio.”*"

A diferenca entre teologia e literatura esti no objeto. A teologia pergunta por Deus e
na literatura isso ndo é determinado nem como pergunta e nem como resposta. Literatura é
acreditar na palavra e na forca da palavra. O estado caracteristico da existéncia da literatura
é aquela confianga na poténcia criativa e emancipadora da palavra. O escritor tem compro-
misso com suas palavras e é da relacdo de confianca do escritor para com sua escritura (re-
sultado final de todo processo de criagdo literaria) que nasce a imagem corporificadora®”
do sentido criacional e engenhoso encerrado na palavra poiétes®’*. Destarte, podemos en-
contrar um autor que se confessa ateu e, mesmo assim, escreve sobre Jesus ou Deus. Ele ndo
representa nenhuma instituicao eclesiastica, mesmo que tenha experiéncias biograficas com
essas. Como romancista ou poeta, ou seja, como escritor de literatura o discurso sobre Deus
— especialmente no &mbito da literatura contemporanea — vem expressar uma crise espiritual
da consciéncia moderna (a fantasia do auto-endeusamento)?”. “Os escritores s&o habitantes

1276

de mundos diversos”<"® e, por conta disso, voltam seu olhar para a criaturalidade elementar

do ser humano, enrijecendo seus discursos contra toda e qualquer apropriacdo eclesiastica
previamente fixada seja sobre o ser humano ou mesmo sobre Deus®’”. Na literatura o ser
humano ou Deus tornam-se sistemas abertos em contraste com a subjetividade de cada leitor

278

individualmente“™. Os grandes classicos da literatura, para Kuschel, expressam essa carac-

22 1d. Ibidem, p. 225. Para Kuschel, nos textos literarios é “aguda a consciéncia de que néo se dispde do objeto
gue se fala, assim como na teologia s6 se pode apontar, a partir de si, para o mistério inefavel.”

23 Sobre 0 processo de corporificacdo da palavra ha excelentes contribuices de Rubem Alves. Ver especifica-

mente: ALVES, Rubem. VariacGes sobre a vida e a morte ou O Feitico erdtico-herético da teologia: A teo-

logia e a sua fala. Sdo Paulo: Edigcdes Loyola, 2005. pp. 27-56. “Cada corpo é o centro do mundo. Quaisquer
gue sejam as realidades que me atinjam, nada sei sobre elas em si mesmas. S6 as conheco como reverbera-
¢Bes do meu corpo. Os limites do meu corpo denotam os limites do meu mundo. Porque vejo as estrelas pode

rei dizer, com Bergson, que meu corpo vai até elas...”. Id. Ibidem, p. 31.

Id. Os escritores e as escrituras: Retratos teoldgico-literarios, p. 210. Cf. Kuschel: “Sé merece a designacao

‘poeta’ o escritor que torna perceptivel em sua obra a interpretagdo da realidade como resultado de um pro-

cesso de trabalho literario com a linguagem.”

2" KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teolégico-literarios, p. 217.

276 |d. Ibidem, p. 215.

2 |d. Ibidem, p. 217.

2’8 |d. Ibidem, pp. 212 e 213. Um dos tracos caracteristicos do discurso sobre Deus, na literatura alema do século
XX, é que ele é fragmentado e filtrado por criticas ideoldgicas, mas néo foi refutado. Kuschel analisa tal dis-
curso nas obras de Franz Kafka, Reiner Maria Rilke, Hermann Hesse e Thomas Mann. Sobre esses dois Ulti-
mos escritores, Kuschel diz que: “Deus, para Hesse, deixa de ser algo que se opbe ao ser humano e se torna o
mistério inominavel da unidade de toda realidade. (...) Para Mann, o discurso sobre Deus continua a fazer
parte da elaboracéo da consciéncia humana.” Cf. Id. Ibidem, p. 213.
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teristica de sistema aberto por encerrarem nelas o poético, mesmo quando a obra literaria
gira em torno de um “Mefistofeles” ou de um “Jesus-severino”.

Por fim, Kuschel apresenta resumidamente um método cujo nome é método da analo-
gia estrutural. Por analogia, o te6logo entende duas coisas: a) a analogia constata corres-
pondéncias; b) a analogia constata diferencas. Esse método considera tanto a experiéncia
quanto a interpretacdo literarias “em suas correspondéncias com a interpretacdo da realida-
de.” A busca por correspondéncias é o traco que garante a ndo cooptacéo da literatura como
ilustragdo teoldgica ou sabedoria anonimamente crista. Por conta disso, faz-se mister indicar
0 que é contraditorio entre teologia e literatura, uma vez que ao aplicar esse método se ob-
serva o que nas obras literarias é avesso a interpretacéo crista da realidade.

O método da analogia estrutural € apresentado pelo tedlogo catolico em contraste com
outros dois métodos teoldgicos, a saber: 0 método confrontativo e 0 método correlativo.
Sobre o primeiro, pode-se afirmar a forte tendéncia de recusa do valor estético e, conse-
glientemente, de distanciamento da religiosidade dos escritores e de seus produtos®’®. Com
isso, as criticas dos literatos — artistas ou tedricos — sdo desmerecidas por serem “algo de-
turpado por fatores individual-biograficos” e compreensao religiosa subjetivista. O método
confrontativo ndo pressupde interlocucdo, dialogo ou encontro colaborativo, mas antes esta-
belece um “conflito entre ideologia e verdade™®®. A respeito do segundo método, o qual
tem Paul Tillich como grande representante e também encontrou eco no Concilio Vaticano
I, que se desdobra a partir de uma reflexdo teoldgica “experiencial dialdgica”. O que se
distingue da teologia antitética da revelacdo. Doutro modo, no método correlativo:

“Apenas quem tiver experienciado a ambigliidade tragica de sua existéncia
histérica e questionado por completo o sentido da existéncia podera conhe-
cer o que significa o simbolo do Reino de Deus.”?®

O antropoldgico é valorizado por intermédio da producdo de cultura. O ser humano
carrega, desde os tempos primevos, questdes sobre sua condigdo histdrica e suas possibili-
dades transcendentais. Correlacionar essas perguntas humanas, portanto elaboradas dentro
das culturas das falas humanas (literatura, artes plasticas, musica e etc.), com as respostas da

revelacdo cristd parece ser a marca retérica desse método. Entretanto, reconhece as pergun-

29 1d. Ibidem, p. 218.

280 1d. Ibidem, p. 221. Nessa pégina se 1& ainda: “No fundo, 0 método confrontativo (...) ndo precisa do dialogo,
pois ja tem em todas as fontes Unicas de verdade.”

%81 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teolégico-literarios, p. 219.
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tas fundamentais da existéncia humana, afim de “conduzi-las a uma perspectiva correta”.
Com isso, Kuschel afirma que:

“(...) o método correlativo (...) dispbe da literatura para fins proprios. (...)
impde-lhe um esquema de perguntas e respostas. Nao percebe, com isso,
gue a revelacdo cristd, tal como testemunhada nas Escrituras e sempre re-
colocada pela teologia, ndo é de modo algum idéntica ao anseio pela ‘solu-
¢do’ de todas as questdes.”?®

Desta feita, pode-se afirmar, com Kuschel, que em ambos os métodos a literatura é
encarada como uma espécie de contraste “negativo” para a teologia. Desta maneira, a teolo-
gia se esquece de falar de si mesmo e de privilegiar a autobiografia, uma vez que as pergun-
tas fundamentais costumam ser respondidas de um modo conceitual distanciado das narrati-
vas e falas cotidianas do ser humano. A literatura, pelo contrario, da-nos coragem para falar
das experiéncias que marcam nossa existéncia, privilegia nossos olhares a partir da estrutura
da vida humana. A teologia diante da literatura precisa ser mais confissdo e narracdo; numa
teologia dessa forma é fundamental dizer “eu” com conteudo e reflexao.

Kuschel concentra-se na reflexdo sobre uma cristopoética e uma teopoética na obra de
grandes autores da literatura universal, sob um método que analisa a resposta dos escritores ao

fato da religido e das questdes suscitadas pela f6.2%

Mas essa resposta é provisoria, pois, a
literatura também é expressdo da beleza, mas beleza passageira; uma vez que o belo tam-
bém precisa morrer. Quando isso acontece, ha siléncio mais do que respostas. O método da
analogia estrutural se desenvolve em trés passos de inspiragéo hegeliana:

1. Como negacdo: Aqui se evita a funcionalizacdo da literatura;

2. Como afirmacdo: Aqui se preserva o momento de verdade da teologia crista;

3. Como superacdo: Aqui se pretende nova qualidade ao dialogo, pois a literatura

é testemunho auténomo dos escritores e a teologia ndo é fundamentalmente

“respondedora” de todas as questdes existéncias.?*

Sendo assim, a teologia assume com seriedade os argumentos da critica religiosa a esté-
tica, mas também os relativiza quando s&o meras expressdes de hostilidade a arte®®. Por fim,

o didlogo entre teologia e literatura, religido e arte, trata da tentativa de questionar, matizar e,

%82 |d. Ibidem, p. 221.

283 SOETHE, Paulo. Teologia e Literatura: a cena alem. In: Revista do Instituto Humanitas Unisinos. S&o Leo-
poldo, 17 mar. 2008. Edicdo 251. p. 5. Disponivel em: <www.unisinos.br/ihu>. Acesso em: 26 out. 2009.

284 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: Retratos teoldgico-literarios, pp. 222 e 223.

285 1d. Ibidem, p. 229.
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quando possivel, falar do mistério da existéncia humana®*

. Mesmo reconhecendo que essa
existéncia € notadamente subjetiva, ela ndo subsiste sem testemunhos, textos e documentos
fundamentais®®’, sobre os quais se movem 0s textos poéticos de J6 e, assim como outros, as

estorias de Guimaraes Rosa.

4.2. A palavra entre espelhos: O metodo da correspondéncia por Antonio

Magalhées

A obra de Antonio Magalhdes, Deus no Espelho das Palavras: Teologia e Literatura
em dialogo, faz lembrar um poema medieval que insinua a provisoriedade da vida e o seu
carater ambiguo, a fim de compartilhar essa lembranga, eis a poesia:

“Omnis mundi creatura,
quase liber et pictura,

nobis est et speculunm’®

Magalhé&es elenca, na introducdo de seu livro, 0s motivos que o levaram a se debrugar
sobre essa interface. Em primeiro lugar, destaca a relacdo entre teologia e literatura como
intrinseca, uma vez que o cristianismo pode ser considerado uma religido do livro, que, a-
I[ém de se pautar sobre os textos ditos canénicos, tem outras producdes teoldgicas (cartas,
alegorias, poesias, contos, novelas e etc.) que levam a marca, a0 menos estrutural, da litera-
tura. Com isso, Magalhdes indica que “declarar o cristianismo como religido do livro é a-
firmar que boa parte de seu poder reside no fato de ser literatura.”?*® Aqui pode-se perceber
a importancia que o tedlogo da ao texto biblico, 0 que ele destaca em outra parte da obra e o
que aproxima sua concepcdo da defendida por Miles, a saber, o valor literario do texto bi-
blico. Ademais, o que o coloca além dos pressupostos do escritor de Deus: uma biografia, é
gue Magalhdes enfatiza o poder de sustentacdo que o texto biblico, recontado em novas

tramas, doou a religi&o crista.?*

28 |d. Ibidem, p. 228.

87 1d. Ibidem, p. 226.

288 “Toda criatura do mundo é para nés como um livro, um quadro ou um espelho” — Alano de Lila, século XII.
8 MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em diélogo, pp. 5-7.

2% MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em dialogo, p. 15.
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Essa primeira premissa desdobra-se numa possibilidade de fazer teoldgico, no qual a
literatura é a interlocutora privilegiada da teologia®’ e, a partir dai, Magalhées entrevé a
possibilidade de elaboracéo de:

“(...) um projeto que aponte para um didlogo permanente, que discuta as
conseqliéncias para 0 método teoldgico e para a elaboracdo de uma teologia
que realmente dialogue com a nossa realidade sociocultural”.??

Pode-se perceber que a obra de Magalh&es constitui-se na tentativa de elaboragéo des-
te projeto, uma vez que, além de fazer um balanco critico sobre as abordagens entre teologia
e literatura nos Estados Unidos e na Alemanha, o escritor propde um método de analise teo-
I6gico-literario para o exercicio hermenéutico desta interface. Esse intento foi grandemente
motivado por certo desprezo teoldgico em relacdo ao riquissimo acervo bruto que literatura

oferece a humanidade®®.

O ultimo motivo apresentado por Magalhdes coincide com o préprio teologizar, ou
melhor, com 0 modo com que o tedlogo se posiciona criticamente ante a sociedade atual.
Desta tomada de posicdo, que sempre olha para os desafios da realidade atual, trés temas
mais evidentes sdo apontados: a) o sincretismo; b) pentecostalismo e o movimento carisma-
tico; c) a possibilidade de a teologia escolher outros interlocutores para a construgdo do me-

todo teoldgico, em detrimento das analises de primeiro ato das ciéncias sociais.

Foi baseado nesses motivos que o escritor trilhou o caminho do dialogo entre literatu-
ra e teologia. Interessa em ultima andlise a esta pesquisa trés aspectos nitidos na marcante
obra do escritor, a saber, a questdo da linguagem teoldgica, do canon e do método da cor-

2% todavia, ao que parece,

respondéncia. E verdade que a obra vai além desses trés pontos
eles sdo centrais a reflexdo do autor que traz ainda em seu bojo, discussdes sobre 0s méto-
dos da realizacdo e da teopoética, a discussdo sobre a forga das narrativas e a relacdo entre
Biblia e literatura, relacdo esta que destaca a forca da Biblia e sua presenca no mundo oci-

dental, assim Magalhdes denota esse fato da seguinte forma:

291 1d, Ibidem, p. 151 e 152. Magalhdes elenca quatro motivos da aproximagéo entre teologia e literatura, estes

ressaltam a enormidade de representacfes e interpretacdes do ser humano, suas contingéncias de vida e sua
fé, 0 que em si, constitui um horizonte dialdgico, do qual a teologia ndo deve mais se esquivar.

2% 1d. Ibidem, pp. 16 e 17.

2% 1d. Ibidem, pp. 195 e 196.

2% Com relaco aos trabalhos que discutem direta ou indiretamente o didlogo entre teologia e literatura, o autor
analisa as contribuicdes de Harold Bloom, Jack Miles, Luis Alonso Schokel, Karl-Josef Kuschel e Erich Au-
erbach, do norte do mundo, Pedro Trigo, Gustavo Gutierrez, Rivera Pagan, Antonio Manzatto e Rubem Al-
ves, do sul do mundo. Além disso, faz-se presente no texto o conto “A terceira margem do rio” de Jodo Gui-
marédes Rosa, 0 qual é analisado por Magalhées, a fim de matizar a proposta interdisciplinar que, em especial,
tem no debate sobre a linguagem entre teologia e religido seu foco principal.
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“Podemos dizer, sem nenhuma davida, que a biblia é o livro por exceléncia
da civilizacdo ocidental, (...) as atualizagdes dos textos biblicos influencia-
ram a face ética e cultural do nosso mundo. (...) A biblia como literatura é,
aparentemente, questdo unanime entre os exegetas, pois fornece instrumen-
tos e base para muitas criacdes literarias.”*

Depois desta apresentacdo geral do livro enfatizar-se-a alguns aspectos. Lancando
méo dos pressupostos de Schokel, ainda no capitulo sobre Biblia e Literatura, duas caracte-
risticas da linguagem literéaria sdo apontadas, sdo elas: a) o uso deliberado das formas obje-
tivando alcancar diferentes meios de comunicagdo; b) uma riqueza e concentracao de conte-
(idos diversos em torno de temas que assumem uma unidade no texto.?®® A partir dai, Maga-
Ihdes define, em concordancia com Schokel, a maior dificuldade que a teologia dogmatica
oficial e a sistemaética, assim como a exegese, tém com a linguagem literaria, a saber: a acei-
tacdo contundente da pluralidade e complexidade desta, que inclui o fator pessoal do autor e
do leitor, dando lugar as ambiguidades do pensamento humano, além de manter a expressao
no horizonte metaférico e simbodlico. Essa dificuldade é tdo veemente, por conta da adoc¢éo
da linguagem conceitual, fruto do ideal cientifico-positivista de linguagem.?*’

Apds essas pistas iniciais sobre algumas dificuldades que uma teologia dogmatico-
eclesiastica tem para admitir a riqueza e importancia da linguagem literaria, passar-se-a para
a analise critica dos trés pontos centrais da obra Magalhdes.

Dizer que a teologia esteve sempre circunscrita ao mundo eclesiastico, atendendo 0s
interesses do corpo clerical, é cometer uma injustica com tantos movimentos judaicos e cris-
tdos nitidamente reformadores e reelaboradores dos pressupostos hermenéuticos que, por
tantos motivos, necessitavam experimentar a crise da ressignificacdo, a fim de continuarem
como pilares interpretativos as pessoas de fé de determinadas épocas da histéria. Mesmo
nos redutos mais conservadores, a marca da teologia sempre foi a constante leitura do mun-
do, ora pelo interesse interpretativo ora pelo interesse catequizador®®.

E preciso dizer, no entanto, que este ultimo interesse foi o que ditou o ritmo teoldgico
interpretativo ao longo dos séculos de histdria da teologia. A titulo de exemplo, Magalhaes
lanca m&o do singular texto que narra a histéria do Exodo, a fim de indicar na sua polisse-

mia hermenéutica, comprovada na histéria®®, que a pluralidade interpretativa fez e faz parte

2% MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em dialogo, pp. 97, 99 e 101.
O que estd em italico é grifo meu.

2% d. Ibidem, p. 100.

Id. Ibidem, pp. 100 e 101.

Id. Ibidem, p. 188.

O autor ja havia demonstrado como o texto do Exodo foi interpretado de diversas formas. Para isso ver:

NN
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do que-dizer teoldgico, em outras palavras, “os limites da teologia e da igreja foram e sdo os
limites do mundo™®. N&o obstante, o que marcou em muito as relacées entre teologia e
literatura ao longo dos séculos foi a concepcdo da leitura teoldgica da obra literaria. Este
método teoldgico traduz-se na compreensao que concorda com o valor teoldgico da literatu-
ra e rejeita a consisténcia teoldgica da mesma. Isso pode ser compreendido nos seguintes
termos:

“A literatura é concedido o valor teolégico, porque ela pode apresentar pos-
sibilidade de compreensdo do mundo no qual a teologia deseja se encarnar,
mas nela ndo é reconhecida uma consisténcia teoldgica, porque ndo apresen-
ta nada que altere o percurso divino e revelatério da encarnagéo.”**

Esse caminho teoldgico se desdobra em dois outros, a saber, o da leitura retroativa e
da perspectiva. Aquele diz sobre a concepcdo de que “as maiores verdades ja estdo ditas
dentro do aparato canénico da Igreja”; este fala sobre a necessidade de “operar mudancas no
curso da realidade humana”. Para caracterizar 0 movimento dos dois tipos de caminhos de
leitura, poder-se-ia dizer que: a) o primeiro se dirige a literatura, a fim de renovar as verda-
des estabelecidas, partindo da forma literaria; b) no segundo ha a tentativa de transformar
contelidos, numa espécie de programa “conhecer para transformar”. Por fim, ambos estes
caminhos buscam transpor o método teoldgico vigente como pressuposto primeiro do dialo-
go com a literatura, ou melhor, do monélogo, uma vez que o monopdlio hermenéutico per-
manece “seguramente confinado” nas méos (ou seriam garras?) teolégicas®%.

A respeito do desdobramento desta leitura a teologia, pode-se afirmar que a manuten-
¢do dos dualismos, o enrijecimento das imagens de Deus e tanto a criatividade quanto a li-
berdade do teologizar padecem por conta da perpetuacdo da primazia dos documentos sobre
a memoéria, que em outra parte deste trabalho chamamos de “memodria profética™®. O que
Magalhdes chama de conhecimento baseado nos binarismos € o responsavel pela compreen-
sdo da linguagem como “mero instrumento dos grupos na construcdo de sua histéria”. Tal

pensamento atinge diretamente a revelacdo, perpetuando o maniqueismo das imagens de

MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em dialogo, pp. 9-13.

Id. Ibidem, p. 189. Magalhdes alerta que, essa pluralidade interpretativa, mormente, favoreceu o interesse dos

detentores do poder eclesiastico, ou ainda, foi usada por aqueles que legitimavam a autoridade institucional

dos magistérios da fé, sejam eles judaicos — pode-se lembrar da perseguicdo a Jesus — sejam eles cristdos —

outras tantas histdrias de perseguicdo poderiam ser destacadas.

%% 1d. Ibidem, p. 190.

%02-1d. Ibidem, p. 191.

393 1d. Ibidem, pp. 192 e 193. Néo se trata aqui de recolher todos os documentos da igreja e langé-los a fogueira,
pois muitos dizem de momentos decisivos, pelos quais a teologia se renovou. O que deve ser destacado é que
“0 documento é parte sim da memdria, mas esta € muito mais prolixa e cheia de significados que aquele”.

300
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Deus. Esse método, facilmente percebido em programas teologicos hodiernos, é extrema-
mente representativo para se discutir como a linguagem teoldgica, no didlogo com a litera-
tura, deveria ser compreendida. O que se entende como maior empecilho do método de lei-
tura teoldgica de uma obra literaria, ndo é tanto a leitura ou a anélise teoldgica em si, antes
sim a questdo central que salta é:

Que tipo de locus a teologia quer ocupar, preservar, compartilhar ou construir?

Uma teologia que usa da literatura e se aproxima dela, a fim de depuré-la, ocupa um
locus theologicus rigorosamente definido e preservado pela imutabilidade de seus dogmas.
N&o ha, portanto, nem necessidade de partilhar com quem quer que seja, muito menos de se
desocupar do confortavel lugar de “guia mor a verdade”. Deste modo, a linguagem teoldgi-
ca se cristaliza, ao invés de amadurecer. O que isso significa? Significa dizer que, nem o
programa inicial deste método — compreensdo do valor teoldgico da literatura — nem seu
segundo passo — definicdo sob a égide traditivo-normativa do horizonte da fé — galgaram
seus objetivos, uma vez que ndo houve encontro. O custo desta atitude € debitado ainda hoje
na conta da linguagem teoldgica que, por sua vez, esta distante das narrativas cotidianas
sobre fé, ou melhor, longe de sua prépria origem, e, por fim, longe de si mesma, na medida
em que a capacidade dindmica das narrativas é condicdo inescapével a dindmica da vida
humana.

Ao passo que a questdo da linguagem perde seus tracos fontais, ja ndo se pode mais
passar ao largo da discussé@o sobre a compreensdo de cadnon, uma vez que:

“(...) texto é linguagem onde escrita e fala entrecruzam-se continuamente,
sendo impossivel que uma substitua a outra. O texto € tanto escrita da fala
quanto fala da escrita e sem essa dindmica ndo passa de vitima do método
critico que se contenta ao estilo Quelleforschung (pesquisa da fonte) (...).”**

Ao optar por um locus especifico, a teologia enclausura sua propria compreensdo de
Palavra de Deus. A compreensdo de canon eclesiastico e canon cristdo é quase tdo confun-
dida quanto a compreensdo de método e metodologia. E, a despeito da importancia inco-
mensuravel da Biblia para a humanidade, o0 que se pretende nesta critica € apontar que o
caminho teoldgico da leitura teologica de uma obra literaria, desdobrou-se numa compre-
ensdo de pertenga e interpretacdo das Escrituras que tende ao enquadramento rigido de Pa-

lavra de Deus e Escritura numa mesma moldura.

%04 MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em diélogo, p. 201.
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Ao destacar a diferenca entre o canon eclesiastico e o canon cristdo Magalhées afirma
que:

“O céanone é, portanto, polifénico nas suas verdades e nas visdes que ele a-
presenta. (...) Biblia é um livro das diversas formas de cristianismo existen-
tes em toda a histdria de nossa fé. Ela ndo é somente um livro da Igreja (...).
Antes e para além de ser um cénone eclesiéstico, ela € um canone cristdo,
entendido de forma ampla, correspondente a amplitude conquistada pelas
expressoes cristds, apesar de todas as tentativas de imposicdo de pensamen-
tos monoliticos.”**

A necessidade de enfatizar essa questdo se da, porque o resultado de séculos de sujei-
¢do aos binarismos conceituais, ndo fomentou apenas o dualismo em termos pastorais, ou
seja, aquele no qual o leigo cristdo busca separacdo do mundo dedicando-se aos exercicios
espirituais na igreja ou ainda o da diferenciacgéo entre criaturas de Deus (ndo convertidos) e
filhos de Deus (os convertidos). Antes sim, quica principalmente, compartimentalizou a
Revelacdo confinando-a: a) na Biblia cristd; b) nos sacramentos; ¢) nos dogmas cristdos.
Essa compreensdo restringe a Palavra de Deus, enquanto horizonte revelatorio, ao determi-
nismo cronolégico®®, descaracterizando um traco fundamental do texto, que é “sua capaci-
dade de ser evento na vida”®®’. Parece que essa foi a estocada derradeira, mas no, ainda
restam duas Ultimas conseqliéncias. Ao restringir a capacidade epifanica da Palavra de

Deus*® a locus theologicus, por meio das determinagdes interpretativas®*®

, tal teologia igno-
ra o fato que mostra as Escrituras como:

“(...) resultado de um processo sincrético gerado por transfundos culturais
nos quais as comunidades antigas estavam inseridas e em cujas teias as co-
munidades as comunidades de hoje também estdo presas e constroem seu
destino historico.”®'?

O sincretismo é, de certa forma, uma das provas cabais que narrativas distintas podem
se encontrar e amalgamar, constituindo novas formas de interpretacdo e vivéncia da fé, que
tém um apelo popular muito mais intenso que quaisquer das teorias teologicas produzidas
em nossas academias>™*. Na medida em que se sufocam os aspectos sincréticos que perfa-

zem as Escrituras e, antes dela, as experiéncias de fé de tantos cristdos, a teologia tende a

305
306

MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em diélogo, p. 199.
Lembra-se aqui da “utilizacdo da linguagem como mero instrumento dos grupos na construcéo de sua histd-
ria” e do perigo da escolha determinada de sujeitos historicos como preferéncias hermenéutico-teoldgicas.
Id. Ibidem, pp. 117, 119, 193 e 194.

%7 1d. Ibidem, p. 200.

308 «A jdéia de Palavra de Deus é anterior e posterior as Escrituras e por isso sua fundadora.” Id. Ibidem, p. 199.
% Do tipo realizadas pela leitura retroativa e pela leitura perspectiva.

310 4. Ibidem, p. 200.

311 1d. Ibidem, pp. 17, 18 e 156.
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enforcar-se, uma vez que ndo ha mais duvidas a respeito das influéncias que impactaram e
mudaram a cara do cristianismo, caracterizando-o, desde as origens, por sua diversidade.

O ultimo e mais profundo golpe é foi dado contra o discurso poético presente nas Es-
crituras. Ao discorrer sobre a capacidade que o ato de nomear Deus tem de “recriar signifi-
cativamente a religido”, Magalhdes destaca que:

“A Biblia é um poema e, como todo discurso poético, incluindo aqui ficcdo
narrativa, o lirismo e o ensaio, ndo se presta a uma analise do mundo dentro
das categorias que comumente erigimos dentro da modernidade como ade-
quadas para um ‘real’ conhecimento do mundo.”*"2

A capacidade que a linguagem poética tem de, ao “celebrar a si mesma™*3, dialogar
com imagens, renomeando-as & maneira de suas ambiguidades, aponta para uma caracteris-
tica central, a saber:

“(...) a linguagem poética guarda uma relagdo profunda com a experiéncia
espiritual, porque é a Unica capaz de transformar em si 0 mundo das pessoas
e, por isso mesmo, é capaz de suscitar sempre novas formas de consciéncia.
(...) O poema transporta as fun¢des do mito e do simbolo, pois é, a0 mesmo
tempo, relato de uma experiéncia interna é externa.”"

Essa é a linguagem que carrega a marca do paradoxo, é ela mesma a linguagem oficial
da cultura da ambiglidade ou, em outras palavras, a poesia € a memoria do duplo reconhe-
cimento possivel nos simbolos humanos. O ataque da teologia — aquela da leitura teoldgica
da obra literaria — se da, deste modo, quando se reivindica a linguagem poética como lin-
guagem por exceléncia da interface teologia e literatura, e marca caracteristica das Sagradas
Escrituras que, como nicho da Palavra de Deus, € canone eclesiastico, canone cristéo e ca-
none humano®™. Esse tipo de correspondéncia é o que apresenta Magalhes. O autor diz ndo

a0 movimento pergunta-resposta>'®

, respeita as contingéncias e as ambiguidades contidas
nas interpretagfes que se seguem na experiéncia religiosa e reconhece as diferentes motiva-
cBes de textos religiosos confessionais e textos literarios®’. Foi na correspondéncia entre

Auerbach, Kuschel e a matematica que o escritor propde um método de agdo constante

12 MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em diélogo, p. 202.

313
Idem

314 SILVA, Eli Brand&o da. O nascimento de Jesus-Severino no auto de natal pernambucano como revelacéo
poético-teolégica da esperanca: Hermenéutica transtexto-discursiva na ponte entre teologia e literatura, p.
72.

35 MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em diélogo, p. 203.

316 1d. Ibidem, p. 205.

37 1d. Ibidem, p. 206.
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“dentro da experiéncia religiosa, visto que o crente se sente participando da dindmica do
texto, e este passa a ser parte integrante de sua vida™®,

O que se destaca neste método € que “para cada elemento considerado na revelacgéo,
na Biblia e na tradicdo teoldgica, podem ser associados um ou mais na literatura mundi-
al™', Isso se destaca, porque no método da correspondéncia, primeiramente, indica-se um
movimento que valoriza a Biblia e a tradicdo no didlogo com a literatura, ou seja, mesmo
em relacdo, o método de correspondéncia ndo perde seu traco central que é ser método in-
terdisciplinar, impulsionado por um movimento da teologia a literatura nos fios dos textos.
Com isso, diferencia-se da “profecia figural” de Auerbach e da superioridade do locus theo-
logicus de Manzatto. Em outras palavras, valoriza o tempo do texto — o kairolégico —, ocupa
o locus dialogico, preserva a Biblia e a tradicdo como interlocutoras — sem elas ndo haveria
correspondéncia —, compartilha da riqueza dos textos e suas plurais possibilidades herme-
néuticas, e constroi um locus novo, onde “teologia e literatura se pertencem na interpretacao
do mistério e do sentido mais profundo de nossas vidas”.>?

O que se tentou demonstrar, ao longo da apresentacdo analitica das leituras possiveis a
relacdo entre teologia e literatura, foi a existéncia de um movimento dialégico que é comum
a ambas. Esse movimento demonstra que tais disciplinas partem de um locus, que, faz-se
necessario reconhecer, € muito mais fortemente determinado para a teologia do que a litera-
tura. No entanto, no desenrolar de sua historia de fé, compostas por narrativas, sistemas,
analogias e dialogos, a teologia depara-se com a cogitatio Dei. Nesse momento, humilde-
mente, aquele que faz teologia teve e tem de baixar guarda, a fim de manter a riqueza para-
doxal da imago Dei ao ser humano, principalmente o do século XXI. Quando necessita falar
ao sujeito humano a respeito da Re-velatio Dei, vé-se diante de uma cultura que sempre ne-
gou, a saber, a cultura da ambigiidade que se manifesta no seio da sua linguagem, aquela
analdgica — a linguagem das tentativas. E nesta linguagem que, na analise da pesquisa, se
encontra o locus por exceléncia de teologia e literatura. Do universo da linguagem teologica
e literaria emerge a memdaria do duplo reconhecimento, memoria que aponta para o dialogo
que havia sido apagado pelo conceito, aquele positivista binario da “precisdo do real”.

Somente depois da teologia®** encontrar-se com a ambigiiidade que Ihe funda, Aquele

que “é e ndo é” (sobre o qual falamos e do qual nada dizemos; o “Eu sou 0 que sou”), é que

3
3
3
3

ey

¥ Id. Ibidem, p. 207.

MAGALHAES, Antonio. Deus no Espelho das Palavras: Teologia e literatura em dialogo, p. 205.

Id. Ibidem, p. 207.

O préprio Magalhées entende que é mister para o dialogo que “a teologia delineie de forma precisa a sua
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ela comeca o movimento do didlogo em direcdo ao universo do duplo — o Grande Sertdo:
Veredas —, pois, até agora, 0 movimento era para a teologia chegar de onde saiu, ou melhor,
0 movimento era de retorno a memdaria paradoxal, reencontrada na prépria Origem. A Pre-

senca distante e a Auséncia proxima. Movimento que segue em direcdo a Memoria que a

vivifica, aquela que é Palavra e é Siléncio, a Memoria Esquecida e sempre Lembrada, o .

visdo de literatura”. 1d. Ibidem, p. 151.
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Il — “MUNDOS MISTURADOS"**: APONTAMENTOS
TEOLOGICO-LITERARIOS SOBRE A BIOGRAFIA DE

ROSA, LINGUAGEM E TEOPOETICA

1. Médico, rebelde, soldado, diplomata e imortal: Facetas da

vida de J.G.R.>®

1.1 Da infancia ao encantamento: Dados biograficos e vida profissional®**

%22 Essa expressdo se encontra em: ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 237.

323 Abreviacdo para Jodo Guimardes Rosa que usaremos em alguns momentos da dissertacéo.

324 E extensa a obra bibliogréfica sobre a vida e a obra de Jodo Guimardes Rosa. Por conta disso, decidiu-se citar
nesta nota todas as obras utilizadas para adquirir as informac@es que constituirdo essa parte da pesquisa. Bus-
ca-se, deste modo, deixar o texto mais fluido, evitando cita¢gdes que, indubitavelmente, se repetiriam, uma
vez que todas tratam do mesmo assunto, a saber, a biografia de Jodo Guimardes Rosa. Sendo citadas apenas
as palavras do proprio Rosa sobre sua vida. As obras utilizadas sdo: BRAIT, Beth. Guimardes Rosa. Sao
Paulo: Abril Educacdo, 1982. pp. 3-11 e 95-99; BOSI, Alfredo. Historia Concisa da Literatura brasileira,
pp. 428 e 429; DELFINI, Mariana. Palavras de Guerra. In: Bravo, n° 126, fevereiro de 2008, pp. 28-39;
FANTINI, Marli. Guimaraes Rosa: Fronteiras, Margens, Passagens. Cotia: Atelié Editorial; Sdo Paulo: Edi-
tora SENAC, 2003. pp. 23-69. GALVAO, Walnice Nogueira. Guimaraes Rosa, pp. 66-68; MACEDO, Tania
de. Guimaraes Rosa, pp. 5-9, 46 e 47; MATSUOKA, Marilena e MEGALE, Heitor. Contos: Guimardes Ro-
sa, pp. 3-29; PIZA, Daniel. O Grande sertdo sem Fronteiras. In: Entre Livros, ano 1, n® 9, janeiro de 2006,
pp. 28-39. SILVA, Clademilson Fernandes Paulino da. Liberdade e Sofrimento: O “Grande Sertdo: Veredas”
de Jodo , Guimardes Rosa em dialogo com a teologia de Juan Luis Segundo, pp. 34-38. (Dissertacdo de mes-
trado — UMESP); SILVA, Sérgio Amaral. A vida de um encantado. In: Discutindo Literatura. Ano 1, n° 4,
2008. pp. 6-11 (Especial Guimardes Rosa); RODRIGUES, A. Medina e outros. Antologia da Literatura Bra-
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Pode parecer que, depois de muito ter sido dito e publicado a respeito da obra de
Guimaraes Rosa, esse mineiro de Cordisburgo — nascido em 27 de junho de 1908 — exerceu
ao longo de sua vida somente a profissao de escritor. Todavia, para surpresa dos que conhe-
cem apenas a face mais renomada da vida Rosa, vale ressaltar que ele teve diversas profis-
sOes, permanecendo ativo profissionalmente até o subito enfarte, em 19 de novembro de
1967.

Filho primogénito de Floduardo Pinto Rosa e Francisca Guimardes Rosa, o escritor
demonstra sua capacidade intelectual aos 6 anos de idade, ocasido em que leu seu primeiro
livro em francés. J& nessa época gostava de estudar sozinho e “brincar” de geografia. Ao
que parece sua infancia foi um tempo marcado por sentimentos contraditorios e de boas
recordacdes:

“N4o gosto de falar em infancia. E um tempo de coisas boas, mas sempre
com pessoas grandes incomodando a gente, intervindo, estragando os praze-
res. (...) Fui rancoroso e revolucionario permanente, entdo. Ja era miope, e
nem mesmo eu, ninguém sabia. (...) tempo bom de verdade, s6 comegou com
a conquista de algum isolamento, com a seguranca de poder fechar a porta.
Deitar no chdo e imaginar estérias, poemas, romances, (...) misturando as
melhores coisas vistas e ouvidas.”*?

Aos 10 anos vai para Belo Horizonte, a fim de matricular-se no Colégio Arnaldo, onde
houvera estudado Carlos Drummond de Andrade. Desde entdo se dedica aos esportes, as
linguas e a Histdria Natural. Em 1925, ingressa na Faculdade de Medicina de Minas Gerais,
de onde sai formado em 1930, ano de seu casamento com Lygia Cabral Pena, com quem
teve duas filhas, Agnes e Vilma. Um ano antes publicara o seu primeiro conto “O mistério
de Highmore Hall”, na revista O Cruzeiro, nUmero 57.

Um ano apos o inicio do exercicio da Medicina, no municipio de Itaguara, interior de
Minas Gerais, Rosa toma parte na Revolugdo Constitucionalista, em Belo Horizonte, como
médico voluntario, em 1932. A respeito desse momento de sua vida, ele mesmo afirma:

“Chegamos novamente a um ponto em que o homem e sua biografia resul-
tam em algo completamente novo. Sim, fui médico, rebelde, soldado. Foram
etapas importantes de minha vida, e, a rigor, esta sucessdo constitui um pa-
radoxo. Como médico, conheci o valor do sofrimento; como rebelde, o valor
da consciéncia; como soldado, o da proximidade da morte (...).”*%

sileira: Textos Comentados, pp. 270 e 271 & ZIANI, Beth. Guimarées in loco. In: Discutindo Literatura.
Ano 1, n° 4, 2008. pp. 60-63. (Especial Guimardes Rosa)

325 BRAIT, Beth. Guimaraes Rosa, p. 4.

326 1d. Ibidem, p. 5.
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Dois anos mais tarde assume outra responsabilidade, apds a aprovacdo do concurso
para o Ministério Exterior, assumindo a carreira diplomatica. E no exercicio desta profissdo
gue Rosa conhece as muitas facetas do mundo e do ser humano, e aprofunda seus homéricos
conhecimentos de linguas estrangeiras. Tania Macedo anota, em sua resumida biografia
sobre o escritor, que este falava, além do portugués, espanhol, francés, italiano, inglés, ale-
mé&o e esperanto. Possuindo conhecimentos suficientes para ler livros em latim, grego clas-
sico e moderno, sueco, dinamarqués, servo-croata, russo, hingaro, persa, chinés, japonés,
hindu, arabe e malaio. Todo esse conhecimento serve-lhe muitissimo para a construgdo de
toda sua obra literaria.

Enquanto embaixador residiu na Alemanha (1938-1942), onde trabalhou como c6nsul-
adjunto, em Hamburg, até ter sido internado por quatro meses, em Baden-Baden, com ou-
tros funcionarios do corpo diplomaético, sendo libertado em troca de diplomatas aleméaes.
Destaca-se o fato que, neste periodo, conheceu sua segunda esposa, Aracy Moebuis de Car-
valho. Por causa do rompimento de relacdes entre Brasil e Alemanha, causado pela Segunda
Guerra, retorna ao Brasil e € nomeado segundo-secretario da embaixada em Bogota, onde
fica até 1944, a fim de estabelecer residéncia no Rio de Janeiro e trabalhar como secretério
de Estado. Desse periodo na Alemanha, advém tocante historia que envolveu o casal. Am-
bos foram responsaveis pela saida de centenas de judeus para o Brasil. Aracy, enquanto
funcionéria do consulado, providenciou inimeros vistos de entrada para os judeus persegui-
dos pelo regime nazista. O Museu Yad Vasheme (Museu do Holocausto), em Israel, home-

nageou Rosa e Ara®’

por ajudarem judeus a escaparem do holocausto, colocando os nomes
desses brasileiros no Jardim dos Justos das Nagdes.

Ja em 1946, torna-se chefe de gabinete do ministro Jodo Neves Fontoura, do qual se
torna grande amigo e acaba por sucedé-lo na Academia Brasileira de Letras anos mais tarde.
Além disto, neste mesmo ano, viaja para Paris como secretario da delegagdo brasileira na
Conferéncia de Paz. Dois anos mais tarde, retorna para Paris na condi¢do de secretario da
embaixada, sendo promovido a secretario no ano seguinte. Em 1952, retorna ao Rio para
reassumir o cargo no gabinete do amigo Fontoura. Em maio desse ano, Rosa faz uma via-
gem de dez dias com cerca de oito vaqueiros e trezentas cabecas de gado pelo sertdo minei-
ro. Anotador incansavel, o escritor preencheu suas cadernetas com o que mais tarde se tor-
nara matéria-prima de sua literatura. Na linha dos escritores-pesquisadores, Rosa era um

colecionador de documentos, 0s quais, por sua vez, reverberavam na sua escritura. Para ele:

%27 Apelido dado por Rosa & segunda esposa.
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“Toda arte, dagora em diante, terd de ser, mais e mais, construcdo literaria.

(...) A palavra de ordem é: construcdo, aprofundamento, elaboracéo cuida-

da e dolorosa da ‘matéria-prima’ que a inspiracdo fornece, artesanato!”%?
Depois de muitas viagens pelo interior do Brasil e um arduo trabalho no Itamarati, em

1958 assume a condigdo de ministro de 1% classe ou embaixador, todavia preferiu permane-
cer no Rio de Janeiro, onde, em 1962, é nomeado chefe da divisdo de fronteira do Itamarati,
igualmente denominado de Servico de Demarcacdo de Fronteiras. Nesta funcdo, trata de
casos espinhosos como o do Pico da Neblina e o das Sete Lagoas. Em 1963, candidata-se
pela segunda vez a Academia Brasileira de Letras e é aprovado com unanimidade. Depois
de ter protelado por quatro anos, toma posse da cadeira n° 12, do falecido amigo Jodo
Neves da Fontoura, na data de 16 de novembro de 1967. Em seu discurso, uma peca litera-
ria que fala do amigo, da cidade natal e do proprio viver, todavia com um tom de despedida,
Rosa diz:

“De repente, morreu: que é quando um homem chega inteiro, pronto, de suas
proprias profundidades. Passou para o lado claro... A gente morre para pro-
var que viveu. (...) Porém, que é o pormenor da auséncia? As pessoas ndo
morrem, ficam encantadas.”**°

Esse discurso foi entendido por muitos como pressagio de Guimardes sobre o que se
passaria alguns dias depois. Exatamente em 19 de novembro de 1967, trés dias apds a posse
na Academia, faleceu, ou melhor, encantou-se Jodo Guimaraes Rosa.

Sobre o subito acontecimento, Carlos Drummond de Andrade, no poema-homenagem
escrito a Rosa, trés dias ap0s a morte deste, traca o perfil deste escritor que marcou em defi-
nitivo a literatura do Brasil:

“Jodo era fabulista? fabuloso? fabula? Sertdo mistico disparando no
exilio da linguagem comum? (...) Um estranho chamado Jodo para disfargar,
para forcar o que ndo ousamos compreender? (...) Jodo era tudo? (...) Embai-
xador do reino que ha por tras dos reinos, dos poderes, das supostas formulas
do abracadabra, sésamo? (...) Por que Jodo sorria se lhe perguntavam que
mistério é ésse? (...) Tinha parte com ... (sei & 0 nome) ou éle mesmo era
parte da gente servindo de ponte entre o sub e o sbbre (...) Ficamos sem sa-
ber 0 que era Jodo e se Jodo existiu de se pegar (...).”330

328 EANTINI, Marli. Guimaraes Rosa: Fronteiras, Margens, Passagens, p. 62.

329 MACEDO, Tania. Guimaraes Rosa, p. 9.

330 Citado em: ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 11-14. O portugués foi acentuado conforme
as regras da época e encontra-se como fac-simile na obra citada.
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1.2 Obras, respectivas traducdes e premiagoes

Guimaraes Rosa escreveu diversas obras. A maioria delas é formada por contos, como

0s que compdem o livro Sagarana, as traducfes vieram para diferentes idiomas. Muitos

foram os prémios que o escritor recebeu. A fim de apresentar as obras, as traducdes e 0s

prémios, procurou-se, na tentativa de maior clareza, pontuar em cada ano as publicagdes, as

traducdes e os prémios. Deste modo, segue-se:

Dia 7 de dezembro de 1929 publica, na revista O Cruzeiro, n° 57, “O mistério de Hi-

ghmore Hall”, conto vencedor de um concurso realizado por tal revista;

Em 1936, o livro Magma de poesias € premiado pela Academia Brasileira de Letras,

mas permanece fora de publicacdo por vontade de Rosa;

Em 1938, fica em segundo lugar no Concurso Humberto de Campos, da livraria José
Olympio, com um livro intitulado Contos, sob o pseuddnimo de Viator. Tratava-se,

na verdade, da primeira versdo de Sagarana®';

Em 1945, retoma os originais de Sagarana, refaz o livro inteiramente, suprimindo

dois contos;
Em 1946, Sagarana € publicado. Recebe o prémio da Sociedade Felipe de Oliveira;

Em 1952, ap0s excursdo para Mato Grosso, retorna com a reportagem poética: Com

0 vaqueiro Mariano;

Em 1956, vém a lume Corpo de baile, sete novelas em dois volumes e o romance

Grande Sertdo:Veredas;

Em 1961, sai em Paris a tradugdo de parte do Corpo de baile, sob o titulo de Buriti.

Participa do 1° Coloquio de Escritores latino-americanos e alemées;
Em 1962, escreve Primeiras estorias, livro de contos;

Em 1963, com o titulo Il Duello, sai a traducgéo italiana de dois contos de Sagarana:
Il Duello e L’ora e il momento di Augusto Martaga. Além da traducdo para o inglés
de Grande Sertdo: Veredas sob o titulo: The Devil to Pay in the Backlands;

%! H4 certa discordancia quanto & obra Sagarana. Segundo BRAIT, Beth. Guimarées Rosa, p. 5 e RODRI-
GUES, A. Medina e outros. Antologia da Literatura Brasileira: Textos Comentados, p. 271, o livro de contos
fora escrito em 1937, quando concorrera ao prémio Humberto Campos. J& em MEGALE, Heitor e MATSU-
OKA, Marilena. Contos: Guimardes Rosa, p. 16; GALVAO, Walnice Nogueira. Guimarées Rosa, p. 52 e
SILVA, Sérgio Amaral. A vida de um encantado. In: Discutindo Literatura. Ano 1, n° 4, 2008. pp. 9 e 10.
Rosa teria concorrido ao prémio em maio de 1938, quando ficou em segundo lugar, perdendo para o esqueci-
do Luis Jardim com a obra Maria Perigosa.
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e Em 1964, Corpo de baile passa a figurar em trés volumes sob os titulos: Manuelz&o
e Miguilin; No Urubuquaqua, no Pinhém; Noites do Sertdo. Sai a traducdo italiana

Corpo di Ballo;

e Em 1965, sai a traducdo francesa de Grande Sertdo: Veredas: Diadorim — Lé diable

dans la rue, au milieu du tourbillon;

e Em 1966, da-se a realizacdo do filme A hora e a vez de Augusto Matraga, de Rober-

to Santos;
e Em 1967, publica-se Tutaméia: Terceiras estorias, livro de contos.

e Em 1968, sai a traducdo alema de Primeiras estdrias, sob o titulo Das dritte Ufer des
Flusses. A mesma obra € traduzida para o inglés: The third bank of the river and

other stories;

e Em 1969, sai a primeira obra postuma, sob o titulo Estas estorias. Neste ano, tradu-

ziu-se para o espanhol Primeiras estorias, sob o titulo de Soropita;

e Em 1970, sai a segunda obra péstuma: Ave, Palavra. E a traducdo italiana de Grande

Sertdo;

e Em 1997, o livro de poemas Magma € finalmente publicado, 60 anos ap0s ser premi-

ado pela Academia Brasileira de Letras.

1.3 Sobre Grande Sertdo: Veredas como “epopéia do ambiguo”: Apresenta-

¢do do romance rosiano

Pretende-se apontar brevemente algumas caracteristicas deste romance, o Unico escrito
por Rosa. O romance se confunde com Riobaldo, que quer passar a vida a limpo, mesmo que
de maneira confusa ou desordenada®*2. Como contador de estdrias, ele emenda um causo no
outro, exigindo sempre a atencdo do interlocutor. No entanto, o poder corrosivo do tempo
passado, confunde os acontecimentos na mente do narrador, impedindo-o de separar o falso
do verdadeiro, o vivido do imaginado. O que imprime no texto o signo do duplo, da memoria
em mutacdo. Finazzi-Agro destaca que essa releitura, pronunciada por Rosa através das re-

332 «(_) que esta minha boca ndo tem ordem nenhuma. Estou contando fora, coisas divagadas”. ROSA, Jodo
Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, p. 37.
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memoracgdes de Riobaldo, é fundamental para compreensdo da ambiglidade do romance ao
dizer que:

“A releitura, sendo uma espécie de espelho virado para o interior do discur-
S0, ndo permite, mais uma vez, sair da espiral do texto, desvendar, do lado de
fora, aquilo que esta escondido nele, mas reafirma apenas sua ambigiidade

(...).7

Com isso, a opcao pela narrativa ininterrupta e pelo trago memorialista presentes no tex-
to somam-se a pequenos contos em distribuicdo cadtica das sequéncias e por enxertos de lem-
brancas que “lembram outras estorias”***. A releitura de Riobaldo ndo encerra aquilo que se
passou nas suas aventuras, desde a infancia paupérrima a vida de fazendeiro ex-jagunco. An-
tes sim, propde de modo entrecruzado e constantemente ressignificado distintos planos da
existéncia do protagonista-narrador. Segundo Brait, 0 romance pode ser dividido em trés pla-
nos:

1 O plano da vida de jaguncagem, que permite rastrear os elementos geoecondémico-
politico-sociais do sertao;

2 O plano das reflexdes, criado pelos temores de Riobaldo-velho, revendo e avaliando
0 passado e sua propria vida;

3 O plano mitico, centrado a partir das experiéncias religiosas de Riobaldo, expresso
nos conflitos representados pelas forgas da natureza e sustentados pela marca fontal

da ambigtiidade.**

O que ndo se pode esquecer é que esses e outros planos de andlise, possiveis de se en-
contrar no universo construido por Riobaldo, desenrolam-se no sertdo, que é o espaco-
sintese, lugar onde as a¢Ges humanas e os acontecimentos inexplicaveis séo refletidos e re-
fratados. Segundo Macedo:

“O sertdo funciona como uma espécie de prisma que percebe a luz das a¢des
humanas. Em lugar de apenas refleti-las, porém, decomp6em-se em mil fa-
cetas dos medos e anseios do homem [sic]. Visto desta forma, o sertdo é um
elemento organizador do livro.”**

Outro importante personagem deste extenso romance € 0 jagun¢o. Muitos sdo 0s que

se destacam ao longo do texto, porém o que vale comentario é o papel do jagunco, o que

33 FINAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espacos de ficcdo em Jodo Guimaraes
Rosa. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2001. p. 45.

3% BRAIT, Beth. Guimaraes Rosa, p. 48.

3% |dem

%3¢ MACEDO, Tania. Guimaraes Rosa, p. 24.
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este denota com sua apari¢cdo. Ao contrario do que se poderia julgar, 0 jagunco ndo é um
criminoso vulgar, ele, em suas agdes ditas criminosas, demonstra lagcos com a honra e a vin-
ganca. O jagunco, deste modo, transita no caminho duplo que o pinta como cavalheiro, das
prosas medievais, e COmo assassino sanguinario, que se compraz com a violéncia gratuita.
Neste outro quadro, Galvado aponta para o papel que os jaguncgos tinham na sociedade serta-
neja:
1. Garantir a seguranca e o limite das propriedades dos fazendeiros (exercicio de grilar
terras);
2. Eliminar adversarios;
3. Organizar eleicdes e dirigi-las por meio da coerc¢édo (voto de cabresto);
4. Desencadear contendas ou reprimi-las de acordo com o ordenado por fazendeiros-
patrdes ou pelo lider do bando.®’
A titulo de ilustracdo do que se escreveu sobre a caracterizacdo desses personagens
tdo importantes no romance, Rosa/Riobaldo desenha o ser-jagunco da seguinte forma:

“Jagunco é isso. Jagungo ndo se escabreia com perda nem derrota — quase
gue tudo para ele é o igual. Nunca vi. Pra ele a vida ja esta assentada: comer,
beber, apreciar mulher, brigar, e o fim final. E todo 0 mundo ndo presume
assim?”%%,

Grande Sertdo: Veredas mostra uma espécie de pessoas que, num territério onde real
e surreal estdo em conjugacao perene, exercita a violéncia em nome do poder privado (pro-
prietario de terras), porém nédo deixa de, a despeito do que o caracteriza fundamentalmente,
buscar significagdes para a labuta sangrenta do cotidiano. Alguém que ndo abandona a fé e

gue ndo esquece totalmente a ternura. Esse é o jagunco matador e amigo®*®, religioso e vin-

340

gativo, o letrado e analfabeto®®, o desordeiro®! e o pai de familia. E o préprio espelho de

Riobaldo, que nédo so reflete, mas também distorce, recria imagens e realidades:

“Obra de opor, por medo de ser manso, e causa de ser respeitado. Todos tre-
tam por tal regra: proseiam ruins, para mais e valerem, porque a gente ao re-
dor é duro dura. O pior, mas, é que acabam, pelo mesmo vau, tendo de um
dia executar o declarado, no real. (...) Mas apraz é que o pessoal, hoje em di-
a, € bom de coracdo. Isto €, bom no trivial. (...) Ah, vai vir um tempo, em
que no se usa mais de matar gente... Eu, j& estou velho.”**

7 GALVAO, Walnice N. Guimaraes Rosa, p. 32

38 ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, p. 72.

%9 1d. Ibidem, p. 196.

¥01d. Ibidem, p. 129.

1 1d. Ibidem, p. 189. Aqui Riobaldo relembra de algumas mulheres que ele estuprou.
%2 1d. Ibidem, p. 38.
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Neste ponto deve-se trazer a discussdo o terceiro e principal elemento constitutivo do
romance, a saber, Diadorim. Alguém que extrapola as caracteristicas do proprio jagunco de
Rosa. Diadorim é a propria encarnagdo da ambigtiidade®*. Personagem central ao longo do
texto, Diadorim aparece, ainda bem cedo na vida de Riobaldo, mais precisamente na época
da infancia®*, e exerce uma influéncia decisiva na vida do protagonista narrador. Ele mes-
mo reconhece que: “As vontades de minha pessoa estavam entregues a Diadorim.”**°

Este personagem ¢ o duplo, o ambiguo, porque é a mulher travestida de jagunco vin-
gativo. Representa a vida, a morte e 0 renascimento para Riobaldo, que enxerga o amigo
como se fosse um amor proibido e, em paralelo, como se, além do amor, ela carregasse 0
odio, convivendo com ambos os sentimentos: “E ele suspirava de o6dio, como se fosse por

amor: mas, no mais, nio se alterava.”3*

Riobaldo segue o signo de Diadorim, segue nessa sua “neblina”*’

que o reverberae o
faz descobrir que o universo do sertdo (elemento organizador geral e transcendente) e dos
jaguncos (elemento organizador particular e imanente), constituem o seu universo, ou me-
Ihor, constituem sua propria vida, em todos os desdobramentos desta, mesmo quando dela
se est “apenas” rememorando. Destarte, pode-se dizer que, assim como Riobaldo € jagunco
e professor**®, é pactario e cristéo, é lider e liderado; Diadorim é homem e mulher, é amor e

6dio**; o sertdo est4 em toda parte e dentro da gente®*° [

352

, € bom e criminal®>", é certo e incer-

to. Grande Sertdo: Veredas € uma epopéia™ do ambiguo. Aqui ndo somente se debate so-
bre a justificativa da centralidade desse romance para nossa reflexdo, mas também para toda
escritura rosiana. Nesse sentido, pode-se dizer que Grande Sertdo: Veredas € a opus mag-

num de Rosa e figura entre os textos de maior impacto literario do mundo em sua época.

3 Sobre a relacdo de Riobaldo e Diadorim marcadamente ambigua ver: GALVAO, Walnice N. Guimaraes
Rosa, pp. 48-50.

¥4 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, pp. 116-125. Neste trecho narra-se o encontro de Riobaldo
com um menino chamado Reinaldo, que mais tarde ele iria reencontrar e chamar até o fim do romance de Di-
adorim.

%5 1d. Ibidem, p. 53.

%46 1d. Ibidem, p. 46.

%7 1d. Ibidem, p. 40.

%48 1d. Ibidem, p. 105.

39 COUTINHO, Eduardo F. Diadorim e a desconstrucdo do olhar dicotdmico em Grande Sertdo: Veredas. In:
DUARTE, L. P. & ALVES, M. T. A. (Orgs.). Outras margens: Estudos na obra de Guimardes Rosa, Belo
Horizonte: Auténtica, 2001, p. 38.

%0 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 325.

%L 1d. Ibidem, p. 126.

352 Por epopéia entende-se: “o poema da antiguidade que descreve uma série de acdes herdicas.” ROSENFIELD,
Kathrin H. Grande Sert&o: Veredas: Roteiro de leitura. S&o Paulo: Editora Atica, 1992. p. 106.
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Especificamente quanto ao tema da ambiglidade, central em nossa reflexdo, temos nessa
obra a fonte vital, sobre a qual Finazzi-Agro diz:

“As coisas e 0 caos ali se coadunam, se entrelacam, encontram sua razéo de
ser poética e seu modo de ser narrativo, para depois dali se partirem, até o
fim-de-mundo da inspiracdo, até onde a palavra se quebra e emudece no si-
Iéncio: um movimento centripeto e centrifugo que, na sua ambiglidade, defi-
ne, apesar de tudo, o lugar desse texto no conjunto dos textos rosianos — pa-
radoxo de uma obra que consiste na sua inconsisténcia, que se confirma na
fluidez de seus confins.”**?

2. A palavra vivente: Linguagem como campo de aproximacao a interfa-

ce teologia e literatura

Nesse espaco textual tentar-se-a indicar a linguagem como lugar e eixo hemernéutico
privilegiado a interpretacdo teoldgico-literaria da obra rosiana em questdo. A escolha da
linguagem como locus interpretativo ndo se d& a esmo, antes sim essa escolha se baseia na
centralidade que linguagem tem para o escritor mineiro e para o que-dizer teoldgico. No
caso do escritor, Fantini afirma que:

“Rosa postula, ‘por elementar patriotismo’, o dever de restaurar a ‘lingua’,
no seu entendimento, o Unico instrumento capaz de dar dignidade a nossa
literatura. Seu programa, (...), € comecar pela raiz, para assegurar que a
‘nossa’ literatura recupere a seiva e 0 vico que ele identifica na linguagem
de escritores como Clarice Lispector e Jodo Cabral de Melo Neto.”**

Em GSV, a linguagem ndo é s6 um meio ou um veiculo das mensagens profundas do
artista, antes sim a linguagem é o campo da experimentacdo para o fazer literario. O cuida-
doso trato da linguagem demandava de J.G.R. debrucar sobre uma Unica palavra durante
dias®™®, entretanto esse trato era o que explicitava a propria compreenséo daquilo que é lite-
ratura. Sendo assim, como escrever literatura sem repensar, retrabalhar e distender a lingua-
gem? Rosa ndo usa a linguagem de modo corrente ou referenciado em Iéxicos fixos. Para
ele, é na linguagem que a arte encontra seu paradoxo espaco de realizacéo e irrealizacdo. O

escritor é cénscio que o absoluto se realiza e se destréi em um momento fugidio. Segundo

%3 FINAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espacos de ficcdo em Jodo Guimaraes
Rosa, p. 53.

%% EANTINI, Marli. Guimaraes Rosa: Fronteiras, Margens, Passagens, p. 63.

3% Fantini destaca uma frase de J.G.R. sobre o cuidadoso trabalho de anélise, desconstrucdo e recriagdo dum
texto literario. Ele diz: “Uma Gnica palavra ou frase podem me manter ocupado durante horas ou dias.” Id.
Ibidem, p. 48.
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Duarte, em Rosa “a arte literaria falseia, ndo por mentir, mas por falar do que ndo sabe e do
que ndo pode ser dito, em seu registro constante do ‘estar a morrer”.”**®

Por outro lado, a teologia reconhece que a linguagem humana excede 0s registros do
saber, do poder e da acdo onde a confinaram a ciéncia, a técnica, uma filosofia abstrata e
uma pratica politica de curto prazo. Para a teologia, que carrega em sua raiz etimoldgica o
logos, a linguagem “deve possuir modos onde se exprima a existéncia e a esperanca, onde 0

12357

homem [sic] ndo disponha mais da linguagem, mas a escute. Quelquejeu propde-se a

3% como maneira de se lan-

refletir sobre “algumas perguntas aos que ‘escrevem’ teologia
car sobre a interface teologia e literatura. O pano de fundo de sua analise parte do pressu-
posto que “o império do instrumento, a dominacao da técnica e o discurso da ciéncia” escle-
rosaram a escuta poética, o que, por sua vez, “acarreta consigo a errancia existencial, a as-
censdo do sem-sentido e o eclipse dos deuses”®*°. O terror de tal constatagdo toma conta de
tedlogos/as que, interessados em se aproximar de outras expressdes de conhecimento do
humano — como as artes plasticas (p.ex.: Guernica para Tillich) ou como a artes literarias
(p.ex: Arguedas para Gutierrez) — véem-se obrigados a “falar sobre Deus(es)” dentro do
marco dum tipo de linguagem de poténcia imaginativa tdo estreita. Ao argumentar sobre as
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funcdes da linguagem™", tendo como base o pensamento de Roman Jakobson e a reflexdo

sobre a natureza mito-simbélica da linguagem de Cassirer*®"; Quelquejeu adverte que para
fazer teologia, especialmente em relacdo com a literatura, deve-se questionar a capacidade
da linguagem racional do conceito claro e distinto, como modo Unico ou privilegiado da
linguagem que se diz teologica. Para compreender melhor sua critica observa-se:

“A vertigem do homem ocidental pela abstracdo e pela objetivacdo, se de
lado permitiu o dominio da producdo das significacGes e com ele notavel
progresso do saber cientifico e do conhecimento técnico, de outro restrin-

%% DUARTE, Lélia Parreira. A aventura irénica de Rosa. In: Lingua Portuguesa. Ano Il, n° 24, 2007, p. 46.
Outra critica de GSV diz: “Todo o romance &, por assim dizer, carregado por uma voz que declara sua inten-
¢do de comunicar algo, sem, no entanto, saber exatamente o qué.” ROSENFIELD, Kathrin H. Grande Ser-
tdo: Veredas: Roteiro de leitura, p. 18.

%7 JOSSUA, Jean-Pierre e METZ, Johann Baptist. Editorial: Teologia e Literatura. In: Teologia e Literatura.
Concilium 115, p. 4.

%58 Referimo-nos ao subtitulo do artigo do dominicano francés, do qual nos apoiamos para introduzir a reflexao
sobre a linguagem teoldgica no esteio da interlocugdo teoldgico-literaria: QUELQUEJEU, Bernard. Quando a
escrita é questionada...: Algumas perguntas aos que “escrevem” teologia. In: Teologia e Literatura. Concili-
um 115, pp. 54-64.

%9 1d. Ibidem, p. 55.

%0 580 seis as funcdes da linguagem, as quais existem habitualmente juntas, mas também se manifestando parti-
cularmente de acordo com a funcdo comunicativa especifica que exercem no dado “momento comunicacio-
nal”. As funcGes sdo: a) expressiva; b) conativa; c) fatica; d) metalinglistica; €) referencial ou cognitiva; f)
poética. Id. Ibidem, pp. 56-58.

%1 1d. Ibidem, p. 62.
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giu todo o leque da linguagem a Unica forma candnica: a forma logica. O
homem ocidental (...) viu nascer nele uma crescente surdez (...) a qualquer
outra linguagem a n#o ser a da ciéncia ou da técnica.”**

O teblogo e filésofo francés ndo defende uma anarquia linglistica, todavia ressalta
que as “linguagens do saber” (linguagem da ciéncia e da técnica) ndo devem monopolizar os
ouvidos daqueles que refletem e falam teologicamente. Sobretudo, deve-se escutar a “lin-
guagem da existéncia”. Esse tema alude a interpretacdo feita por Paul Tillich da Guernica,
de Picasso, em Aspectos existencialistas da Arte moderna. Segundo o teélogo, essa obra de
arte “mostra a situacdo humana sem qualquer cobertura.”*®® Ressaltando o horror da histéria
gue envolve a cidade de Guernica e pontuado o protestantismo como o “olhar a situacéo
humana em sua profundidade de alienacdo e desespero”; Tillich vé nessa tela “estilo religio-
so em um sentido intenso e profundo.”* Desse ponto de vista, a Guernica expressa-se*®
numa linguagem existencial profunda, ou melhor, a tela fala dos aspectos cindidos da expe-
riéncia humana diante da extrema violéncia (o bombardeio aéreo). Fala do existir humano
nessa condicdo limite, linguagem que expressa horror e também revela-nos horizontes de
sentido.

Com isso, a “linguagem da existéncia” € um modus de comunicar, cf. Quelquejeu, “0-
nico que permite unir as profundezas miticas do ser as altitudes simbdlicas e espirituais do
espirito”. Aqui se anota um trago com certa facilidade, a saber, a ambiguidade da linguagem
da existéncia. Mesmo sem se referir a esse termo diretamente, o te6logo dominicano reflete
sobre um tipo de linguagem que se materializa (elemento ‘a’) na comunicagdo imanente e,

ao mesmo tempo, se prolonga infindavelmente na recepcao subjetiva (elemento ‘b’). Ora

%2 |d. Ibidem, p. 63.

%3 TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. In: TILLICH, Paul. Textos selecionados. Trad.
Eduardo de Proenca. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2001. p. 40. A interpretacdo tillichiana de Guernica se situa
no “nivel existencialista”, ou melhor, diz respeito as obras de “estilo religioso e conteldo nao-religioso”. Em
obras como as de Cézanne, Tillich vé “incorporado o proprio poder ser”. Por conta disso, 0 escritor busca
“observar dentro do profundo da realidade” inscrito nas telas. Uma vez que elas sdo a “tentativa de ver os e-
lementos da realidade como poderes fundamentais do ser, dos quais a realidade é constituida.” Id. Ibidem, pp.
38 e 39.

TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. In: TILLICH, Paul. Textos selecionados, p. 41.
Calvani lanca méo do referencial tillichiano, a fim de se analisar aspectos substanciais da religido de algumas
mausicas centrais da MPB. Em sua tese doutoral, Calvani indica-nos qual é a tarefa da teologia da cultura ao
dizer que: “(...) tarefa da teologia da cultura, que tem, portanto, o dever de identificar o contetdo religioso ou
a substancia religiosa discernivel em todas as esferas e criagcdes da cultura. Assim a teologia da cultura é con-
cebida como um método de aplicacdo universal para averiguar em todas as manifestacdes culturais o Incon-
dicional nelas ativo.” Ver: CALVANI, Carlos Eduardo B. Teologia e MPB. Séo Paulo: Eid¢des Loyola e Séo
Bernardo do Campo: UMESP, 1998. p. 47.

O termo expressdo foi utilizado tendo em vista sua relevancia no pensamento tillichiano. Segundo Calvani:
“Todo raciocinio de Tillich gira em torno da palavra ‘expressdo’. Para ele, a arte € um meio de expressao que
se diferencia da filosofia e da religido e lhe confere um carater peculiar.” Id. Ibidem, p. 77.

364
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aquele que escreve teologia, a0 menos em perspectiva cristd, versa sobre uma “palavra vi-
vente” ou um “verbo encarnado” (con-fusdo dos elementos ‘a’ e ‘b’). Em outras palavras,
conforme Quelquejeu:

“A linguagem teolégica, tal como linguagem cristd, provoca em primeiro
lugar, como o Verbo do Evangelho, o abalo do ser. Ou seja, exige a voz do
paradoxo, a voz do poema.”*®

Mais do que encerrar sua fala em um paradigma cristoldgico, o teologizar se arvora
em direcéo a condicdo humana exodal®®’, mutante e hibrida. Com isso, “a voz do parado-
xo/poema” (ambiguidade) é condi¢do paradigmatica ao abalo do ser. Mais do que verbalizar
declaracgdes candnicas, o que-dizer teoldgico diz sobre mistérios invisiveis e paraisos, coisas

que a imaginacdo artistica transformou em pintura, escultura e versos®®®

. Mais do que expli-
cacdo do mundo, a linguagem teoldgica versa sobre habitar o mundo, ora celebrando a pre-
senca dos deuses ora lamentando o abandono da assembléia celeste pelos deuses. Sdo essas
as condicdes que se refletem na escritura sobre os deuses, 0s demo6nios e 0s anjos, em textos
literarios — can6nicos ou ndo. Caso se reconheca 0 pensamento teoldgico como aquele que
reflete e expressa (oral ou escriturariamente) “o encontro paradoxal entre o éxodo humano e

1369

0 advento divino””™”, ndo se pode abrir mdo da ambigiidade como elemento constituidor

duma linguagem teologica em declarada relacdo com a literatura. Especialmente, quando
lidamos com uma escritura que € avessa a tudo o que se apresenta como fixo ou natural,
como se V& na linguagem rosiana. E pela vida da linguagem que Guimardes Rosa busca fa-
zer falar a poiesis que habita o cerne da linguagem, uma vez que:

“O idioma, para Rosa, ‘é a Unica porta para o infinito, mas infelizmente es-
ta oculto sob montanhas de cinzas’. Dai a necessidade de depura-lo, de re-
vitaliza-lo, violando constantemente a norma e substituindo o lugar-comum
pelo Unico, a fim de que ele possa recobrar sua poiesis originaria e atingir o
outro de maneira eficaz. Para Guimardes Rosa, ‘somente renovando a lin-

gua é que se pode renovar 0 mundo’”.>"

%6 QUELQUEJEU, Bernard. Quando a escrita é questionada...: Algumas perguntas aos que “escrevem” teologia.
In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 64.

%7 para Bruno Forte a reflexdo critica da fé (o teologizar propriamente dito) deve unir o histérico e o memorial,
0 ja e 0 ainda ndo, a palavra que se encarna e a palavra que se espera. Doutro modo, a reflexdo crista “deve
unir o consciente assumir o presente a obediente meméria da Palavra de Deus.” FORTE, Bruno. Teologia em
dialogo: Para quem quer e para ndo quer saber nada disso. Trad. Marcos Marcionilo. Sdo Paulo: Edi¢des Lo-
yola, 2002. p. 55.

%8 ALVES, Rubem. Variacdes sobre a vida e a morte ou O feitico erdtico-herético da teologia: A teologia e a
sua fala. S&o Paulo: Edigdes Loyola, 2005. p. 16

%9 FORTE, Bruno. Teologia em di4logo: Para quem quer e para ndo quer saber nada disso. p. 61.

30 COUTINHO, Eduardo F. TradigAo e ruptura na obra de Guimar&es Rosa. S&o Leopoldo: UNISINOS, 2007.
p. 2.
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Doravante, tentar-se-a analisar ambas as linguagens — a da Rosa e a da Teologia — no
intuito de ressaltar a natureza assemelhada das mesmas. O leitor de Rosa, assim como o
leitor de textos teoldgicos, aventura-se pelos fios dos textos levantando outras e maiores
perguntas. Com isso, se configura um elo (na cadeia leitor e texto) que se projeta para além

das paginas do livro. Projecdo que se d4 na vida humana e, nascendo nela, ad infinitum*"*.

2.1. “Linguagem e vida sdo uma coisa s0”’: A linguagem rosiana como espe-

Iho da ambiguidade humana

Atravessar um texto como o de Grande Sertdo: Veredas ndo é tarefa simples e despida
de introducges preliminares ao pensamento do autor. Além de trazer a tona cenarios inéditos
ao mundo urbano e ter como principais personagens jaguncgos, 0 maior motivo de estranheza
no romance é a linguagem empregada por Rosa para desenvolver seu pensamento, ao longo
de centenas de paginas, sem divisdes capitulares®’?. N&o s&o poucos os que, adentrando as
primeiras paginas deste romance, deixam-no de lado ora por irritacdo ora por perplexidade.

No inicio a leitura é sofrida, povoada de dificuldades que, a primeira vista, parecem
insuperaveis. Ao estudioso desta densa obra vem a certeza: Guimardes o fez de propésito! O
texto € composto para confundir o leitor e, concomitantemente, entregar ao mesmo codigos,
por meio dos quais se compreenderé a genialidade do autor ao fim da dura travessia®”, por
meio da trama narrativa de Riobaldo e suas estdrias anamnéticas.

Vivendo num periodo fortemente marcado tanto pelo regionalismo quanto pela reacéo
espiritualista®®, Rosa d4 um passo para além das linguagens que caracterizavam ambos 0s
movimentos literarios. Fantini destaca que a descentralizacdo de fronteiras estaticas, pro-
movida pela vigorosa experimentacdo da lingua nos textos do escritor mineiro, se da porque
ele assume radicalmente uma posi¢do desconstrutora. Tal posicdo se move “contra toda
forma de demarcacéo cultural fixa e totalizante”, especialmente aquelas que dicotomizam

ou imobilizam po6los como: a) o centro e a periferia; b) o arcaico e 0 moderno; c) a oralidade

71 |d. Ibidem, p. 7.

32 MACEDO, Tania de. Guimaraes Rosa, p. 22.

373 BRAIT, Beth. Guimardes Rosa, p. 100. Outro comentarista chega a falar em “itinerario labirintico de Riobal-
do pelo Grande Sertdo”. GONCALVEZ FILHO, Antonio. Outras Veredas de Guimardes Rosa. In: O Estado
de S&o Paulo. Cultura D7. Domingo, 9 de dezembro de 2007.

374 para mais informagdes sobre as caracteristicas e principais nomes dessas vertentes literarias da primeira me-
tade do século XX ver: GALVAO, Walnice N. Guimar&es Rosa, pp. 14-26 e BOSI, Alfredo. Histéria Conci-
sa da Literatura brasileira, pp. 388-428.
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e a escritura, entre outros.>”> A elaboracdo da linguagem rosiana atinge patamares tio supi-

nos que, segundo Galvao:

“(...) superou ambas as linguagens, distanciando-se, foi no apuro formal, no
carater experimentalista da linguagem, na erudicéo poliglética (...). E no fato
de escrever prosa Como quem escreve poesia — ou seja, palavra por palavra,
ou até fonema por fonema. (...) foi em sua pena que nossa lingua literéaria al-
cangou seu mais alto patamar. Nunca antes, nem depois, a lingua foi desen-
volvida assim em todas as suas virtualidades.”*"

Tal elaboracdo linglistica pode ser percebida em toda obra do autor, o qual se dedicou
incansavelmente a atacar, ou melhor, a recriar o lugar-comum da linguagem, a fim de enfa-
tizar o texto literario como organismo vivo. Segundo Finazzi-Agro, essa virtualidade da
linguagem rosiana permite que distintas partes de seu texto literario se combinem e se orga-
nizem num conjunto acabado e, a0 mesmo tempo, aberto para o fora e o algures. *’" Em di-
recdo a uma realidade a que se da e de que se recebe, numa troca sem fim. Em outro exem-
plo citado por Galvao, que clareia muito a questdo da recriagcdo do lugar-comum, tem-se a
seguinte frase de Rosa: “antenasal de mim a palmo”; ao invés de: “a um palmo diante do
nariz”. Destaca-se ainda um de seus personagens, chamado “Moimeichego”, que €, na ver-
dade, uma experimentacao de varios idiomas, o que fica nitido com a seguinte divisdo: MOI
- ME - ICH - EGO.*"® Como se Rosa estivesse cravando nessa personagem as possiveis
variacOes de seu Eu em distintas culturas idiomaticas. Numa espécie de Eu profundo, no
qual reverbera, aqui e acola, o proprio escritor mineiro e seus “eus” literarios. Como se a
biografia, ou seja, a histéria reflexa do Eu do escritor, refletisse também na vida do texto.
Ainda mais especificamente, poder-se-ia dizer que o Eu identitario de Rosa se dilui na vida
de seus personagens e, no processo de encontro com o texto rosiano, os leitores sdo capazes
de conhecer escritor e escritura por meio de distintos “eus”, 0s quais, por sua vez, ja ndo sdo

mais nem Rosa e muito menos uma criagéo literéria estanque®”™.

¥ EANTINI, Marli. Guimaraes Rosa: Fronteiras, Margens, Passagens, p. 59.

376 GALVAO, Walnice N. Ibidem, pp. 8 e 9. O que esta em itélico é grifo meu.

377 O critico italiano reflete nesse trecho de seu livro sobre a grandeza do texto literario a partir da obra rosiana.
Sobre 0 enquadramento de género do romance e a ambigliidade falante, imbricada no dorso de GSV, cita-se:
“Definicdo que ndo define, como se vé, que ndo se fecha num sentido, mas que, por isso mesmo, pela sua
ambiguidade e abertura, torna-se capaz de dizer — pelo menos preliminarmente — também o carater excessivo
do ‘romance’ de Rosa: torna-se, enfim, adequada a significar a sua extravagancia, que vem do fato de ele ndo
caber nas categorias habituais, do fato de ele divagar, ou ‘vagar fora’, de qualquer fronteira de género. FI-
NAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espacos de ficcdo em Jodo Guimarées
Rosa, pp. 27 e 32.

8 GALVAO, Walnice N. Guimarées Rosa, p. 9 e SPERBER, Suzi Frankl. Caos e Cosmos: Leituras de Guima-
rdes Rosa. S&o Paulo: Duas Cidades, 1976. p. 40.

% RIVERA, Tania. Guimardes Rosa e a Psicanélise: Ensaios Sobre imagem e escrita. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editora, 2005. p. 23. Nessa pagina a autora associa o tornar-se outro com a concepgao de imitar como
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Em Rosa, como ele mesmo afirma, “a linguagem e a vida sdo uma coisa s0”, uma vez
que “a vida é também para ser lida”*®. Tais afirmacdes do escritor nos encaminham & com-
preensdo de sua tentativa de unir linguagem oral e escrita, erudita e coloquial, nacional e
estrangeira, em verso e em prosa. O fendmeno do ambiguo, do duplo, manifesta-se ininter-
ruptamente, o que revela a importancia deste tema para o autor, o qual, além de trata-lo no
drama existencial de suas personagens, expressa-o por meio da fala destes.

Sobre esse duplo que abarca a linguagem e os textos rosianos, Rivera diz:

“A escrita, como trabalho de impresséo, envolve tanto o autor quanto a obra,
numa transmutacao matua. (...) A linguagem sera por ele alterada — tornada
alter: outra — com o uso de neologismos e diversos procedimentos narrativos
que Ihe conferirdo um precioso toque de estranheza.”**

Pode-se dizer, portanto, que essa estranheza é programada. O grande inovador da fic-
¢do na era de ouro do romance brasileiro, segundo Bosi, deu-se ao labor de experimentar
radicalmente as fontes vivas das linguagens nao-letradas. Rosa soube explora-las e po-las a
servigo de seu sistema de abstracdo e remodelagem da lingua, o que redundou em uma prosa
complexa, em que o natural, o infantil e 0 mistico assumem uma dimensédo ontologica. Essa
dimensdo transfigura os materiais de base, principalmente a compreensdo do ser humano e
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seu sistema linguistico®™“. Ao tornar outra a palavra, ou seja, ao jogar verbalmente com a

383

alteridade; o escritor-diplomata® nos apresenta sua compreensdo do humano também de

modo alterado, um outro humano possivel. A linguagem rosiana, nesse sentido, especula®®*
a vida e, com isso, a altera. Caso concordemos que toda linguagem é também leitura, pode-
se dizer que a linguagem rosiana é leitura que busca: a) tornar a vida outra; b) misturar
mundos; ¢) ver o humano outramente. Aqui temos uma chave significativa e significante

para o dialogo entre teologia e literatura. Mais classicamente, pode-se dizer que aqui nos

origem da poiésis. Ao destacar a capacidade de reproducdo (mimese) como ato criador de um eu-outro, Rive-
ra diz que: “Pois se a mimese re-produz, trata-se da producdo repetida ndo de uma ‘coisa’, mas da reproducdo
de uma acdo: acdo criadora do eu, a partir da imisgdo entre pulsdo de vida e pulsdo de morte. (...) Ao se re-
produzir, a mimese, produz um eu-outro. E enquanto eu-outro que o poeta, ou o artista, interessa a arte, e ndo
enquanto ‘eu mesmo’.

%80 RIVERA, Tania. Guimaraes Rosa e a Psicanalise: Ensaios Sobre imagem e escrita, pp. 7 e 60.

%81 1d. Ibidem, pp. 12 e 24.

%2 BOSI, Alfredo. Histéria Concisa da Literatura brasileira, p. 388.

%3 A fim de corroborar com a reflexdo sobre os distintos “eus” que habitam o mundo rosiano, Daniel Piza desta-
ca que para Rosa o diplomata era como um “sonhador que tenta consertar o que os politicos estragaram. Ci-
tando Rosa: “Também configuram meu mundo a diplomacia, o trato com cavalos, vacas, religides e idio-
mas”. PIZA, Daniel. O Grande sertdo sem Fronteiras. In: Entre Livros, ano 1, n°9, p. 31.

% Tentamos com essa palavra traduzir outras duas. Primeiramente, lembramo-nos do latim speculare, que pode
ser “espreitar”, ou melhor, “observar detidamente”. Em segundo lugar, lembramo-nos do aleméo nachsinnen,
que pode ser “sich in Gedanken mit etw. beschéftigen” — ocupar os pensamentos com algo (traducdo propria).
KUNKEL-RAZUM, Kathrin, SCHOLZE-STUBENRECHT, Werner & WERMKE, Matthias (orgs.). Duden:
Deutsches Universalwdrterbuch, p. 1119.
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deparamos com um eixo hermenéutico a relagdo teologia e literatura, a saber: a linguagem
que especula e altera a vida, 0 mundo e 0 humano.

Segundo o proprio Rosa diz: “Como escritor, devo me prestar contas de cada palavra e
considerar cada palavra o tempo necessario até ela ser novamente vida.”*® Essa assertiva
demonstra-se mais do que um ideal tedrico para reelaboracdo da linguagem a ser utilizada

numa determinada obra. Rosa deseja, com seu “projeto restaurador’*®

, propor uma lingua-
gem literaria autbnoma do portugués de Portugal e das metropoles intelectuais do Brasil.
Sua escritura € sinal de um diagndstico critico sobre: a) a linguagem dos ficcionistas brasi-
leiros; b) as fontes literarias utilizadas na época; c¢) a estrutura teméatica em que se produzi-
am os escritos de entdo. Que se faca ouvir Rosa para maior compreensao desta critica:

“N&o sou romancista; sou um contista de contos criticos. Meus romances e
ciclos de romances, sdo na realidade contos nos quais se unem a ficcédo poé-
tica e a realidade. Sei que dai pode facilmente nascer um filho ilegitimo, mas
justamente o autor deve ter um aparelho de controle: sua cabeca. Escrevo, e
creio que este € o meu aparelho de controle: o idioma portugués, tal como
usamos no Brasil; entretanto, no fundo, enquanto vou escrevendo, extraio de
muitos outros idiomas. Disso resultam meus livros, escritos em um idioma
préprio, meu, e pode-se deduzir dai que ndo me submeto a tirania da grama-
tica e dos dicionarios dos outros. A gramatica e a chamada filologia, ciéncia
linguiistica, foram inventadas pelos inimigos da poesia.”**

Esse intento inédito foi permeado pela revitalizacdo dos recursos da expressdo poética
(ritmo, rima, aliteracdes e etc.) e deslocamentos de sintaxe (vocabulario insdlito, erudito e
arcaico e neologismos), a fim de captar os valores espirituais, humanos e culturais de um
povo em transicdo, em transformacdo acelerada de uma estrutura agricola para a urbaniza-
¢do industrial. A linguagem em Rosa passa a ser imaginada esteticamente, com o pano de
fundo da fauna e da flora, tipicamente regionais, e desenvolvida como expressdo lirico-
narrativa do universo humano, o qual é sempre movente e plurissignificativo®®. A titulo de
exemplo, podemos lembrar que Riobaldo usa narragdo, a fim de dinamizar sua busca exis-
tencial, ou ainda, “a propria narracéo se configura como um processo de busca.”**°

Alfredo Bosi destaca um principio importante da linguagem poética, a saber, a analo-
gia. Esse principio € delineador de outro pensamento que se demonstra ndo somente na te-
matica dos escritos rosianos, mas, sobretudo, em sua linguagem: o pensamento analdgico €

pensamento mitico. A poesia ao dizer analogicamente toca a dimensdao mitica, uma vez que

%3 Citado por: RIVERA, Tania. Guimaraes Rosa e a Psicanalise: Ensaios Sobre imagem e escrita, p. 9.
3 EANTINI, Marli. Guimaraes Rosa: Fronteiras, Margens, Passagens, p. 64.

%7 Citado por: BRAIT, Beth. Guimar&es Rosa, p. 102.

%88 1d. Ibidem, p. 103 e BOSI, Alfredo. Histéria Concisa da Literatura brasileira, p. 430.

%89 COUTINHO, Eduardo F. Tradic8o e ruptura na obra de Guimaraes Rosa, p. 8.
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a analogia poética pode remeter a um tipo de sabedoria que esta por tras de suas palavras.
Doutro modo, pode-se dizer que a poesia tem a capacidade de falar sobre a liberdade huma-
na, por exemplo, tendo como material literario entidades miticas do tipo: herdis e deuses.
Portanto, as estrias>™ rosianas sao espécies de fabulas (mythoi) que velam e revelam uma
visdo global da existéncia e das relagdes humanas. Essa visdo aproxima-se de um materia-
lismo religioso, quase panteista, isto €, propenso a fundir numa Unica realidade a Natureza,
0 bem e 0 mal, o divino e o demoniaco, o uno e o multiplo. Esse modo de ver e interpretar
literariamente 0 mundo assume radicalmente o elemento da ambiguidade enquanto pilar
hermenéutico®*. Descobre-se entdo a mitopoética, na concepcao de Bosi, a solucdo de Rosa
para elaboracdo de seu romance, o caminho utilizado para conjugar a tensdo real e surreal
(vista em Borges) com as dimensdes pré-conscientes do ser humano (James Joyce)®2.

Por fim, pode-se perceber que a linguagem rosiana (seja aquela alterada ou ainda a
mitopoética) ndo perde de vista a referéncia a outro modo de ver, de narrar e de situar-se no
universo material e também no universo simbolico; o que cria um espaco da indagacdo e da
busca, e da coexisténcia de opostos. Ratificando esses tracos linguisticos em Rosa, Coutinho
afirma que:

“Riobaldo parece consciente de que a sua visao atormentada de mundo, in-
flada e nutrida na incerteza, s6 pode expressar-se por meio de um discurso
indagador, que procura e ndo aponta solugdes, e é na busca de uma lingua-
gem dessa ordem, poética, criativa, efervescente — de uma linguagem, por
que ndo dizer, também de busca que brota limpida e fluida no momento da
narragéo — que ele se lanca em seu relato.”%

Espaco linguistico que coloca em xeque todo tipo de légica calcada em construcdes
dicotdomicas®®. Nesse universo de busca e indagacdo, onde nada se afirma ou se define com

clareza, reina soberanamente a ambigiidade. Portanto, € espaco vivo, uma vez que, para

1,395

Rosa a “legitima literatura deve ser vida”®*> e a vida humana ndo é “a” ou “b”; “preto” ou

3% Foi Jodo Guimardes Rosa quem cunhou esta palavra, utilizando-a ao longo de seus textos em diversos mo-
mentos, a fim de indicar que o texto ficcional, a despeito de suas pesquisas e aspectos histéricos, tem na cria-
¢do e apropriagdo mitica, por vezes mistica, seu fildo caracteristico. Dai as estdrias rosianas ampliarem-se em
relagdo as histdrias académicas.

%1 |d. Histéria Concisa da Literatura brasileira, p. 431.

%2 1d. Ibidem, p. 432.

93 COUTINHO, Eduardo F. TradicAo e ruptura na obra de Guimaraes Rosa, p. 8.

% 1d. Diadorim e a deconstrucdo do olhar dicotdmico em Grande Sertdo: Veredas. In: DUARTE, L. P. e AL-
VES, M. T. A. (Orgs.). Outras margens: Estudos da obra de Guimardes Rosa, pp. 38 e 39.

3% MEYER-CLASON, Curt. Jodo Guimardes Rosa: correspondéncia com seu tradutor alemdo Curt Meyer-
Clason (1958-1967). Trad. Erlon J. Paschoal. Rio de Janeiro: Nova Fronteira; Belo Horizonte: Ed. UFMG,
2003. p. 14.
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“branco”, mas sim “mundos misturados”.

2.2 “O circulo do duplo”: A linguagem teol6gica como linguagem de tentati-

vas

Enquanto saber constituido, a teologia tem seus instrumentos de elaboracdo, avaliagcdo
e demonstragdo tanto de seus métodos cientificos quanto das intui¢Ges leigas. H& no saber e
fazer teoldgicos um pilar central, dialeticamente constituidor e constituido, a saber, a lin-
guagem. Esta se apresenta como condicao inescapavel ao pensamento, na medida em que
este vem a linguagem. Sem a mesma, 0 pensamento permanece incompleto e inarticulado,
pois h& uma correspondéncia entre a racionalidade, a realidade e a linguagem. Desta forma,
pode-se dizer que a experiéncia humana, mesmo aquela que busca conhecer a realidade de
Deus, busca necessariamente a linguagem>*°.

A questdo poderia ser encerrada ai, todavia ao se tratar de linguagem teoldgica um da-
do novo emerge. A teologia no exercicio de sua vocacdo, que é o falar reflexivo sobre a
relacdo entre Deus e o todo criado, se manifesta via linguagem e, quando o faz, aproxima-se
do risco de apreender quem ndo se pode apreender e nem compreender: Deus.*’ Com res-
peito a essa questdo, que deixa a teologia numa encruzilhada, Karl Rahner diz que:

“Uma afirmacédo sobre esse mistério é sempre afirmacdo habitada por tensdo
original, por nés ndo mais administravel, entre a origem mundana de nossa
afirmacdo reflexa e a chegada 14 onde essa afirmacdo propriamente visa che-
gar, a saber, ao Aonde da transcendéncia.”*®

Essa tensdo expressa por Rahner foi compreendida como dupla resposta por Boff, ante
ao dilema do “falar com clareza” apontado por Wittgenstein. A dupla resposta teoldgica, ou
melhor, o sim e ndo da linguagem teoldgica ao referir-se a Deus atribui um carater ambiguo
a mesma. Ougamos o que diz Clodovis Boff:

“Mas do mistério divino, inefavel por definicdo, pode-se falar? Para o
Wittgenstein do Tratactus a coisa estava decidida: Ou se fala claro ou se
fica em siléncio. Ndo ha meio-termo. Mas a teologia, por sua parte, res-
ponde com um ‘sim e ndo.””%%

¥ BOFF, Clodovis. Teoria do Método Teoldgico, p. 297.

%7 1d. Ibidem, pp. 298 e 299. Boff sugere que de Deus, no méximo, se pode en-tender, ou seja, tender em direcéo
aEle.

3% RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: Introducdo ao conceito de cristianismo. Trad. Alberto Costa. 32
edi¢do. S&o Paulo: Paulus, 2004. p. 92.

%9 BOFF, Clodovis. Teoria do método teolégico, p 297.
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Aponta-se para 0 “Aonde”, mas é possivel chegar até |a? Encontrar-nos-emos com E-
le, mesmo em nossa suma condicdo de imanéncia? A tensdo sobre a qual Rahner escreve,
em sua busca por uma linguagem livre de antropomorfismos — uma “linguagem do ser” —, se
da, porque nas diferentes espécies de linguagem (p. ex: antropomorfica ou ontoldgica), ao

se defrontar com o Mistério vale tanto a palavra quanto o siléncio*®

. A ambiguidade repou-
sa na origem da fala por conta da experiéncia do falante/leitor com o Mistério ou com o
Inefavel. A fim de ilustrar tal tensdo, Rahner chega a sugerir que na elaboracdo dum discur-
so/linguagem sobre Deus, qualquer que seja sua origem, “sempre se deve falar em termos
dialéticos e bipolares como, por exemplo: ‘por um lado — por outro lado’ ou ‘ndo s6 — mas
também’”.**> O Aonde da transcendéncia é uma expresséo que o jesuita alemao langa mao
ao nomear Deus. Essa nomeacdo de Deus, por sua vez, denota na linguagem um movimento
(Aonde) para além (transcendéncia), especialmente ao se caracterizar como “fala que nédo
pode vir a integrar-se num sistema de coordenadas™*®.

Nesse mesmo caminho, ao destacar a contribuicdo que a compreensao cristd de Logos
deu a linguagem, Forte indica primeiro que: a) o evento da encarnacdo sinaliza a possibili-
dade de trazer a linguagem a potencialidade cosmica, ou melhor, a palavra se presentifica e
marca no plano real sua pré-existéncia no pensamento, uma vez que “a palavra interior do
pensamento é essencialmente igual ao pensamento”; b) nesse evento, entretanto, o dito ndo
se realiza por completo, ndo esgota a palavra e nem se esgota nela, porque “sua provenién-
cia continua sendo distinta em relacdo ao seu pronunciamento™*®. Esta condic&o paradoxal,
ambigua, permanece como dado caracteristico da linguagem teol6gica. Com isso, 0 que-
dizer teoldgico, mesmo ndo assumindo esse tema — a caracteristica ambigua da linguagem
teoldgica — em seus estatutos teoldgicos, encontra na adogdo da ambiguidade da linguagem
0 meio menos inadequado de falar acerca do Inefavel.

Em suma, a ambigiidade (radicada na analogia) indica as comparagdes e imagens que

se tiram da percepcdo humana da vida (natureza, cidade, religido e etc.), a fim de represen-

0 1d. 1bidem, p. 298.

1 RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: Introducio ao conceito de cristianismo, p. 91.

2 1d. 1bidem, p. 34.

0% FORTE, Bruno. Teologia da histéria: Ensaios sobre a revelagdo, o inicio e a consumacdo. Trad. Georges
Ignacio Maissiat. Sdo Paulo: Paulus, 1995. pp. 117-125. Lancando méao dos estudos de H. G. Gadamer, Forte
reapresenta 0s conceitos de linguagem instrumentalista (concepcédo platonica), reveladora (doutrina crista do
Verho) e constitutiva (a partir de Humboldt e a filosofia moderna); destacando que é somente na linguagem
reveladora que se escapa dos idealismos e niilismos, salvaguardando a verdadeira identidade na diversidade
da relacdo entre palavra e coisa, nas palavras de Forte, “somente se a linguagem proferir a coisa sem esgota-
la é que o Verbo eterno podera se proferir na carne sem se reduzir a ela”.
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tar verbalmente os mistérios da fé. Ela, diferentemente da linguagem univoca e equivoca®®,
assume um perfil duplo que, apesar de Boff ndo admitir em nenhum momento tal caracteris-
tica, se expressa nos seguintes termos:

“A analogia é uma espécie de semelhanga. (...) A semelhanca analdgica é u-

nida a uma dessemelhanca, que é sempre maior. Trata-se, pois, de uma ‘des-

semelhanca semelhante’”.*%

Com a analogia é possivel, ao falar sobre Deus, maior equilibrio ante aos reducionis-
mos e ante aos superlativismos, ambos de carga antropomdrfica. A analogia na linguagem
teologica, verbaliza a opcdo que cabe ao teologizar: discorrer sobre Deus, tarefa que se as-
sume sempre com o devido tremor (abalo) e que pde de lado a opgdo do agnosticismo?®.

Para Rahner, a “afirmacéo analdgica significa o que ha de mais basico e originario em
nossa experiéncia transcendental”, uma vez que ela oscila entre um ponto de partida catego-

rial (qualquer que seja seu logos, ou melhor, seu nome) e a incompreensibilidade do misté-
rio santo, Deus ou o - ..**" Ao refletir a respeito do carater ambiguo da analogia, o tedlogo

diz que:

“Nés proprios, assim poderiamos dizer, existimos analogamente por estar-
mos fundados do mistério santo, que sempre se nos escapa a0 mesmo tem-
po que sempre nos constitui por seu apresentar-se a nds e seu reenviar-nos
as realidades concretas, singulares e categoriais do &mbito de nossa experi-
éncia, que por sua vez, em sentido contrario, constituem a mediagdo e 0
ponto de partida para nosso conhecimento de Deus.”*%

Com isso, a questdo ndo é mais que linguagem apresenta-se como a mais acertada ou
ndo ao labor teoldgico. O que se deve ponderar neste momento é se esta linguagem apresen-
ta, em seu horizonte, a reflexdo teoldgica a possibilidade dum falar crivel, mas sem respos-
tas imutaveis; dum falar que especula a vida humana, mas sem encerrar-se na finitude hu-
mana; e um falar de tentativas, que pronuncia o inefavel como quem *“busca e deseja, mas

que nunca chega a termo e descansa™*®. A priori, parece-nos mais sébrio reunir pergunta e

%4 BOFF, Clodovis. Teoria do método teoldgico, pp. 300-308. Nessas paginas Boff se dedica para explicar o
significado e aplicacdo que ambas as linguagens tem na teologia.

%% 1d. 1bidem, p. 309.

% BOFF, Clodovis. Teoria do método teolégico, pp. 303 e 304, 307 e 308.

7 RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: Introducio ao conceito de cristianismo, p. 93.

%8 RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: Introducéo ao conceito de cristianismo, p. 93. Noutra pagina,
Rahner ainda escreve sobre o “falar” de Deus da seguinte maneira: “Todo falar sobre ele, que necessariamen-
te ocorre, sempre remete para essa experiéncia transcendental como tal, experiéncia em cujo seio aquele que
chamamos de Deus sempre se dirige silenciosamente ao homem, dirige-se a ele como o ser absoluto e in-
compreensivel, como o Aonde de sua transcendéncia que ndo propriamente vir a integrar-se num sistema de
coordenadas (...).” Id. Ibidem, p. 34.

%% Boff, depois de informar sobre uma “breve histéria teoldgica da palavra analogia”, destaca o carater ambiguo
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resposta, fala e siléncio, como elementos constituintes da linguagem que tem como logia
Deus. Pois, se se pretende lancar mao de determinada linguagem sem assumir seus riscos e
tracos fontais, pode-se incorrer no erro de forcar ideais teoldgico-cristdos a um veiculo legi-
timo do pensamento e da vida humana. Em suma, o perigo é cristianizar a linguagem, a fim
de evitar, coibir ou suprimir expressdes analdgicas sobre Deus — em obras teoldgicas e/ou
obras literarias — que extrapolam o conceito cientifico e 0 dogma cristéo.

Para anotar alguns aspectos pertinentes a pesquisa e ao falar analdgico da teologia,
faz-se mister dizer que: a) analogia é uma linguagem de tentativa, ou seja, mesmo que pro-
ferida, ela ndo traz em si a coisa, no caso do ndo teoldgico, ou Deus, no caso teoldgico.
Nasce como dado real inscrito em sistemas oficiais de linguagem, mas seu carater é proviso-
rio, retrato do cotidiano das falas humanas — nascedouro das analogias. Como lembra Ma-
raschin, ao refletir sobre o Sagrado na p6s-modernidade, “esse elemento torna-se percepti-
vel e aparece, enquanto ndo aparece. (...) Em outras palavras, ndo se objetifica.”*® Sendo
assim, toda determinacdo dogmatica ou caracterizacdo cientifica da origem e do sentido
final duma linguagem analdgica — em termos cristdos da Palavra que se torna Mistério e se
transmuta na diversidade de expressfes de fé, o Verbo humano e divino — desconhece éxito
perene, a despeito das reformas linglisticas impostas por diferentes regimes ditatoriais ao
longo da histéria humana*'!; b) na tentativa da linguagem analdgica, se se considera alguma
implicacdo histérica do Quem para além das determinacgdes (se o Mistério nos toca), nao se
pode esquecer do existencial ou, como diz Boff, das “coisas profundas da existéncia huma-
na”. Portanto, deve-se assumir o risco de, ao se falar do Transcendente, se falar dos “cres-

pos do homem” ou do “homem dos avessos”**2. Destarte, somos remetidos em direcdo ao

da analogia ao dizer que: “A analogia é linguagem tentativa. E busca e desejo de entendimento pleno, mas
que nunca chega a termo e descansa. (...) E um conhecimento certo, embora ndo evidente. (...) Essa é a lin-
guagem do que esta além da linguagem.” BOFF, Clodovis. Teoria do método teolégico, pp. 312 e 313.

9 MARASCHIN, Jaci. A (im)possibilidade da expressdo do Sagrado. Sdo Paulo: Emblema, 2004. pp. 148 e
149. Essa obra, assim como outras percepgdes de orientacdo teoldgica, filoséfica e literaria de Jaci Maras-
chin, foi considerada no escopo mais amplo de nossa reflexdo, especialmente quando buscamos modus theo-
logicus heterodoxos. Néao obstante, os Ultimos textos do professor Maraschin demonstraram maior inclinagao
reflexiva sobre a “problematica hermenéutica das expressdes do Sagrado (Religido) e do Corpo (Filosofia),
na pés-modernidade. Pontuando de modo multidisciplinar que a linguagem poética — em todas as artes — ex-
pressa melhor a experiéncia religiosa que o discurso argumentado, o qual tem preponderancia da racionalida-
de técnica e instrumental”. Id. Ibidem, p. 8.

! Todas as citages desta parte serviram de base para a reflexdo que se preferiu fazer de modo mais intuitivo e
pessoal, todavia deixa-se claro que a importancia de todo referencial tedrico-teoldgico adquirido foi extre-
mamente relevante para as observacdes descritas nessa pesquisa. Como estimulo para nossa reflexdo ver:
FORTE, Bruno. Teologia da historia: Ensaios sobre a revelagdo, o inicio e a consumagdo, pp. 124 e 125.

12 Expressdes emprestadas de ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, p. 26 e CANDIDO, Antonio.
Tese e Antitese. 42 edicdo. Sdo Paulo: T.A. Queiroz, Editor, 2000. p. 118. O homem dos avessos, além de ser
uma expressdo utilizada por Rosa, é o titulo artigo, no qual Candido analisa 0 romance rosiano, chegando a
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Deus que se deu e se da a conhecer — por exemplo, Aquele das experiéncias do Exodo, em
contexto hebreu — diferentemente de um Deus absconditus — por exemplo, o Deus do agnés-
tico. Isto é, esse modo de falar (linguagem) nos aponta a dire¢cdo de um Deus que é em si
Re-velatio (um Deus que se mostra e se esconde, que vela e que revela):** c¢) Nesse movi-
mento de re-descoberta, que aqui se prefere ver como “circulo do duplo”, a linguagem teo-
I6gica entrevé a possibilidade de revisar suas metaforas a luz da linguagem analogica, que
brota do cotidiano comunicacional humano. Para fazé-lo, “usa” da analogia como caminho
teoldgico que reorganiza o dizer e os simbolos préprios do teoldgico. E da iris humana mer-
gulhada no mundo das pessoas e de suas falas que o movimento da linguagem anal6gico-
teoldgica parte. Esse movimento ndo se da somente em direcdo ao “si-mesmo”, mas, princi-
palmente, é movimento da linguagem ad popolum**; d) nas cercanias do povo, a teologia
terd de assumir o termo da ambiguidade, ndo porque ela constitui certa espécie de lingua-
gem, antes sim porque, cf. Rahner, “existimos analogamente por estarmos fundados no Mis-
tério Santo, que sempre Se nos escapa e a0 Mesmo tempo sempre nos constitui”.*> A ambi-
guidade se expressa na linguagem analdgica por estar inscrita no carater humano.

Riobaldo € esse humano ficticio com gquem conversamos e, sobretudo, de quem ouvi-
mos. Ele é parte do povo sertanejo e GSV é uma obra iniciada pela fala de um fazendeiro-
ex-jagunco que rememora, revive e “rediz” seu “existir analogo”. Somos indagados por uma
espécie de confissdo-estorial que relembra a vida do homem Riobaldo. Dele ouvimos:

“Conto ao senhor é o0 que sei e que o senhor ndo sabe; mas principal quero
contar é o0 que eu ndo sei se sei, e que pode ser o que o senhor saiba. Ago-
ra, o senhor exigindo querendo, esta aqui que eu sirvo forte narracdo — dou
0 tampante, e o que for — de trinta combates. Tenho lembranca. Pelo tempo
duratilé)6 do fogo, se é capaz até do célculo da quantidade de balas. Con-
tar?”

Contar 0 que nédo se sabe é, em boa medida, o que faz o falar teolégico. Esse mesmo

falar humano que narra e reflete acerca de memorias religiosas de outros homens e mulhe-

elencar as diferentes ambiguidades perceptiveis no romance.

3 BOFF, Clodovis. Teoria do método teoldgico, p. 336. Boff, nessa pagina, lembra dos misticos que véem o
mundo como revelagdo, ou melhor, “grande metafora viva de Deus”. Ver também: FORTE, Bruno. Teologia
em dialogo, pp. 61 e 62. Aqui se discorda radicalmente de Forte, que entende a analogia como “a guardia so-
litaria do mistério™.

4 1d. Ibidem, pp. 327 e 331-333 & FORTE, Bruno. Teologia em diélogo, p. 63. Nesta péagina, Forte traz a me-
moria o falar de Jesus e sua forca pratico-critica que habitou no relato das parabolas, que, em si, sdo transcri-
¢des analdgicas de dramas do coracdo humano. Além disso, destaca-se a analise que Boff faz sobre a analo-
gia metafdrica como a “preferida da biblia”, apontando que se deve a metafora a chegada da revelacéo até o
ser humano.

> RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: Introdugdo ao conceito de cristianismo, p. 93. Ver também: Id.
Teoria do método teoldgico, p. 313. Boff fala que “a analogia forca os limites da linguagem comum, como a
querer transgredi-los.”

8 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 245.
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res. Pode-se notar na fala sobre Deus/teologizar o “ndo saber” acerca do que diz ou, cf.
Rahner, o Mistério que sempre se nos escapa e 0 Aonde em direcdo ao qual seguem temero-
sas as palavras. Se a vocacdo teoldgica € tornar palavras em linguagem sobre o Mistério,
entdo podemos asseverar que sua linguagem fundamentalmente serd povoada por “ndo-
saber”. Em nossa avaliagdo, essa falta de compreenséo total do objeto que se busca € vital a
imaginacdo daqueles que pensam e interpretam teologicamente. Mesmo quando esse pensar
e interpretar sejam, por exemplo: uma prece a Deus durante o luto; ou um murmurio contra
Deus pela dor da soliddo; ou uma exultagdo a Deus pelo novo amor. Diante disso vale a
questdo: Como obnubilar da linguagem teoldgica e das imagens que ela proporciona (por
exemplo, lembra-se das distintas imagens biblicas de Deus) a ambiguidade radical do ser
humano?

Caso purifiquemos a linguagem teoldgica do ambiguo, purificamos também as expres-
sOes imagéticas de Deus. Enquadramo-lo em rija moldura. Desconhecemos, portanto, o que
é 0 analogo. Em termos teoldgicos, poder-se-ia dizer que nao se entende com tal “lingua-
gem pura” o Sagrado, o qual, segundo Maraschin:

“(...) ndo é uma coisa dada ao nosso conhecimento sensivel. N&o se trata de
objeto detectavel pelos nossos sentidos. O sagrado caracteriza-se sempre pela
auséncia.”*"’

Com esse breve exemplo de palavra analdgica (Sagrado), ilustra-se 0 campo onde se

cultivam os relatos metaféricos e narrativas, analogia e poesia, a saber: a vastiddo da lin-
guagem humana que intenta ou tende, cf. sugere Boff, falar do Mistério, da relacdo entre
nos e os Deuses, e da Morte. Com essa reflexao, temos a oportunidade de observar uma ten-
tativa teologica que diz tanto sobre a linguagem e acerca da reelaboracdo da linguagem teo-
I6gica, quanto sobre o processo de aproximacgdo desta linguagem com: a) a fé do povo ex-
pressa por meio de seu narrar; b) a reflexdo em termos interdisciplinares acerca deste narrar;
c) as imagens oriundas dessas falas; d) as ambiguidades que constituem tanto a linguagem
humana quanto as imagens que dai surgem; €) a literatura, especificamente o romance rosi-
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ano, pois também em GSV “o que é pra ser — sdo as palavras e Deus caminha pelas ve-

redas humanas.

“T MARASCHIN, Jaci. A (im)possibilidade da expresséo do Sagrado, pp. 150 e 151.
8 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, p. 64.
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2.3 A linguagem em via teopoética: Aproximacao da teologia a poesia como

possibilidade de encontro teologico-literario

Até aqui se tentou analisar, ainda que introdutoriamente, caracteristicas comuns na
linguagem rosiana e na linguagem teoldgica. Entrementes, é preciso relacionar esses mun-
dos de linguagem, ou melhor, tratar dessas linguagens como quem “mistura mundos”. Nessa
relagdo/mistura ndo abolimos nem a capacidade de falar da teologia e nem tapamos 0s ouvi-
dos quando fala a literatura. Entretanto, como foi observado anteriormente, suspeitamos da
capacidade da fala totalizante ou dogmatica da teologia como meio de comunicacéo sobre 0
Mistério ao ser humano contemporaneo. Assim como embasamos nossa suspeita sobre a
linguagem teoldgica como linguagem que tenciona/tenta falar sobre a(s) expressao(des) do
Theds sem deté-lo e sem compreendé-lo; também nos voltamos para a linguagem rosiana
com vistas em seu traco ambiguo e alterado, os quais salvaguardam tanto na escritura (con-
cepcgéo geral) quanto nas personagens rosianas (concepgéo particular) “outros mundos pos-
siveis”. Nosso desafio, proposto ja no subtitulo, é encontrar uma via correspondente, en-
trancada e que seja a um sé tempo e o tempo todo o meio de expressdo primordial para
qguem deseja refletir, relacionar, interpretar e escrever sobre teologia e literatura. A essa via
correspondente ou esse meio de expressdo chamamos teopoética*™®.

N&o é com facilidade referencial que nos aproximamos desse meio de expressao. Ha
pouco, em paginas escritas e publicadas, sobre “o que €”, “como €” e “a fim de que é” a
teopoética. Suspeita-se que o enquadramento conceitual ou metodoldgico passam sempre ao
largo quando é necessério pensar ou dizer teopoética*®®. Rubem Alves sugere uma pista a-

cerca dessa penumbra sobre a teopoética quando diz que: “Os poetas tém reconhecido desde

1 para Kuschel, teopoética é “uma estilistica do discurso adequada para falar de Deus nos dias de hoje.” Quan-
do se analisou a contribuicdo do tedlogo alemao para as pesquisas teologico-literarias, especialmente aquelas
ocupadas com o desenrolar do discurso sobre Deus, deu-se énfase na via dial6gico-concreta em detrimento da
via monoldgico-abstrata. Tal énfase justifica-se uma vez que a profundidade do real s6 se revela sob a forma
do encontro. A teopoética, nesse sentido, reconhece que a teologia ndo possui aquilo que fala, nem o lugar ao
qual cré conduzir as pessoas e que a literatura logra ingressar a fundo na realidade humana, trazendo de la
imagens paradigmaéticas que nos movem contra a banalizagdo da vida. KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores
e as escrituras: retratos teoldgico-literarios, pp. 210, 223-225.

Magalhdes constata que Rubem Alves, por exemplo, foi o “primeiro a se apropriar de uma forma do fazer
teoldgico que pode ser incluido dentro da teopoética, sem que ele tivesse a intengdo de desenvolver uma lon-
ga discussdo sobre o método.” MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatu-
ra em didlogo, p. 144.
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sempre 0 seu parentesco com 0s magicos.” *** Sabe-se que as palavras e expressdes magicas
mantém certa impenetrabilidade aos olhos humanos, o0 que para os crentes cristdos pode
remeter ao tema da inescrutabilidade de Deus (Rm. 11, 33). Por outro lado, essas palavras e
expressdes criam novo animo, dédo vida ao verso e se con-fundem no plano material e espiri-
tual. A poesia é linguagem que diz sem encerrar, pois nela sempre se encontram imagens
vivas.

“A linguagem ultrapassa o circulo dos significados relativos: o isto ou o
aquilo, e diz o indizivel: as pedras sdo plumas, isto é aquilo. A linguagem
indica, representa; o poema nao explica nem representa: apresenta. Nao a-
lude a realidade; pretende — e as vezes consegue — recria-la. Portanto, a po-
esia é um penetrar, um estar ou ser na realidade.”*?

Deparamo-nos cotidianamente com palavras que se transmutaram em imagens e se
tornaram simbolos, penetrando em nosso mundo significativo e recriando nosso modus de
estar e ser no mundo. Tais palavras-imagem podem ser deuses, demoénios, anjos, espiritos
imundos, virgens, evangelhos, sacrificios, sacerdotes, visionarios falantes e etc. Essa viva-
cidade misteriosa e criativa encerrada na poesia € 0 que se tenta preservar quando se pensa e
se fala teopoeticamente. Aqui nossa reflexdo é provocada tanto pelo escritor mexicano Oc-
tavio Paz quanto pelo escritor brasileiro Rubem Alves. Na perspectiva de ambos, a despeito
de seus distintos interesses:

“A poesia coloca 0 homem fora de si e simultaneamente o faz regressar ao
seu ser original: Volta-o para si. ** (...) A poesia é um mergulho no lago
misterioso, um atravessar do espelho, para longe do engano da superficie
dos rﬂexos, para dentro das funduras onde as palavras nascem e vi-
vem.”

Faz-se mister dizer que o desafio de refletir teopoeticamente se constitui num exerci-
cio de experimentacdo teoldgico-literaria sobre a fala teoldgica frente a linguagem literaria
por exceléncia, a saber: a poesia. Diante da poesia, a teologia ndo se torna literatura, mas
também ndo reivindica a posse da palavra da verdade ou da palavra final. A teologia em
face da poesia se abala institucionalmente, epistemologicamente e linguisticamente, uma
vez que ndo pode analisar ou interpretar a poesia dentro de categorias estritamente eclesias-

ticas, cientificas ou canbnicas. Portanto, a teologia precisa converter-se em direcdo a outros

2L ALVES, Rubem. LicBes de feiticaria: Meditac6es sobre a poesia. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 2003. pp. 13 e
127. Os textos de Rubem Alves, que serdo mencionados adiante, foram de grande inspiragdo para nossa re-
flexdo sobre teopoética. Ndo obstante, percebeu-se em diversos momentos na escritura de Alves uma tentati-
va de nao-fixacao ou ndo-definicdo do “conceito” teopoética.

*2pA7Z Octavio. O arco e a Lira. Trad. Olga Savary. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1982. p. 137

2% |d. Ibidem, p. 138.

24 ALVES, Rubem. Lic6es de feiticaria: Meditacdes sobre a Poesia, p. 51.
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salmos e letras. Sabe a teologia que a poesia também é conversao de elementos diversos em
imagens complexas operada pela linguagem, ou ainda, que a poesia “converte a pedra, a cor,
a palavra e os som em imagens.”*?

Com isso, ndo ha como se aproximar da poesia na condicdo de sujeito respondente,
mas, sobretudo, é preciso diante da poesia ser sujeito ouvinte, uma vez que o principio da
conversdo comeca com a audicdo das palavras*® e é sucedido pela percepcdo de imagens
paradigmaticas. Partindo disso, questiona-se: Como a teologia perceberd, sera tocada pela e
se relacionard com a poesia? N&o requeremos respostas da teologia com essa questdo, pois,
na verdade, a poesia ndo se interessa a priori por respostas alheias. Nossa pergunta, nesse
sentido, se caracteriza como marco de siléncio e audicdo teoldgica. A poesia é e ndo &, por
conta disso ndo pode ser analisada e muito menos relacionada com um saber que diz conhe-
cer Deus — a suma palavra ou a palavra-mistério — de modo inequivoco, imutavel ou mono-
litico, como acontece com as teologias fundamentalistas. Ndo é com esse tipo de que dizer
que a teologia deve se aproximar da literatura — campo geral — e da poesia — campo especi-
fico. A linguagem teoldgica que tenta dizer Deus sem, a0 mesmo tempo, desconhecer Deus
ndo reconhece o ethos de sua prépria fala**’. Uma teologia assim, somente propositiva ou
afirmativa, ndo se interessa e muito menos con-versa (de versar com o outro, ou ainda, de se
ligar verbalmente com o outro) com outras falas, as quais podem ser despedacadas e recria-
das juntamente com seus elementos constituintes — mesmo quando esses elementos cha-
mam-se Deus, Diabo, Paraiso, Inferno, Céus e Terra. Ao refletir sobre Poesia e Poema, Oc-
tavio Paz diz:

“A poesia é conhecimento, salvacdo, poder e abandono. (...) A poesia reve-
la este mundo; cria outro. P&o de eleitos; alimento maldito. (...) Oracdo, li-
tania, epifania, presenca. Exorcismo, conjuro, magia. (...) Obediéncia as
regras; criacdo de outras. (...) Loucura, éxtase, logos. Regresso a infancia,
coito, nostalgia do paraiso, do inferno, do limbo. (...) Pura e impura, sagra-

“2pAZ Octavio. O arco e a Lira, p. 27.

6 Aqui pontuamos a contribuicdo de Rubem Alves a respeito do siléncio como o “espago onde as palavras
nascem e comegam a se mover.” Para o escritor, € “nas funduras” do siléncio o lugar de moradia das palavras
buscadas pelos poetas. Essas palavras poéticas constroem poemas, 0s quais sdo testemunhos de outros mun-
dos misteriosos, mundos perdidos. Ao longo de nossa reflexdo as contribui¢des de Rubem Alves se multipli-
cardo. Para aprofundar o debate sobre o ver: ALVES, Rubem. Li¢es de feiticaria: MeditagBes sobre a Poesi-
a, pp. 51 e 52. Também sobre o siléncio, cita-se Renard: “(...) se a adora¢do é um “abismar-se’, no Mistério, a
sua Unica forma auténtica é o siléncio.” RENARD, Jean-Claude. Poesia, Fé e Teologia. In: Teologia e Litera-
tura. Concilium 115, p. 30. Por fim, cita-se: “Toda a linguagem do Mistério desemboca no siléncio da con-
templacdo”. BOFF, Clodovis. Teoria do Método Teoldgico, p. 345.

2T Rubem Alves propde da seguinte forma a reflexdo sobre a fala teolégica: “O que é a teologia? E nos voltamos
para nosso interlocutor que propds a pergunta e espera... Compreendemos, de saida, que sera necessario nos
valermos de parébolas e analogias. E assim que se caminha: do conhecido para o desconhecido.” Ver: Id. Va-
riacOes sobre a vida e a morte ou O Feitico erdtico-herético da teologia: A teologia e a sua fala, p. 21.
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da e maldita (...).”**®

Paz ndo busca a classificacdo da poesia e muito menos a conceituacdo da mesma. Em
sua perspectiva, o dizer poético € afirmacdo ambigua da morte e da vida, uma revelacdo —
mais que uma opinido ou interpretacdo — “de nossa condi¢do original, qualquer que seja o
sentido imediato e concreto das palavras do poema”.**® Fazendo eco com esse tipo de abor-
dagem a poesia, Trevisan diz que:

“O poeta é alguém que deixa em aberto suas palavras, fugindo de defini-
cOes. (...) a poesia resguarda aquela area em que o sentido natural pode fi-
car “elastico’, ou antes, fecundo, engendrando novos sentidos.”**°

Parece-nos ponto comum para 0s estudiosos da poesia, analisados em nossa pesquisa,
o carater ambiguo desse tipo de linguagem. Em outras palavras, a fala poética oferece-nos
sentido e oferece-nos soliddo; a poesia cria e devasta mundos. O verso poético vai além da
etimologia e da métrica de palavras, mesmo que se trate da poesia em um soneto ou em um
romance. Suas palavras sdo “elasticas”, justamente pela reinvencdo da palavra e pela irrup-
cdo de sentidos que ela nos proporciona. A linguagem poética preserva o carater sugestivo e
indicativo das palavras que se transmutam em simbolos, ou seja, a cada leitura e releitura
aparece uma nova surpresa e uma nova experiéncia literaria.***

Jean-Claude Renard aproxima a poesia e a fé, também com o intuito de apresentar re-
lagdes possiveis entre poesia e teologia, 0 que indiretamente relaciona-se com a teopoética.

432

Para Renard, assim como a linguagem da fé/do sagrado™ (teologia) fala do que esté alhures

sem deter seu suposto objeto (Deus), a poesia “se mostra capaz de traduzir uma realidade
superior aguela que nos é familiar e de conduzir aos ‘segredos’ do mundo e dos deuses™***
Por conta disso, ndo cabe a sistematizacdo dogmatica como meio analitico dos escritos poé-
ticos. E verdade que ha interpretacdes dogmaticas, elaboradas por colegiados eclesiasticos,

dos textos de poéticos de JO e de Eclesiastes, por exemplo. N&o obstante, a poesia desses

“8 pAZ Octavio. O arco e a Lira, p. 15. A citagio acima redine distintos trechos da mesma pagina.

2% |d. Ibidem, pp. 179 e 180. Mais claramente, Paz distingue a palavra poética como ato que “n&o constitui, pelo
menos originalmente, uma interpretacdo, mas uma revelagéo de nossa condigdo. (...) Essa condi¢do é essenci-
almente defeituosa, pois consiste na contingéncia e na finitude”.

*0 TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 13.

1 ALVES, Rubem. Variacdes sobre a vida e a morte ou O Feitico erdtico-herético da teologia: A teologia e a
sua fala, pp. 93 e 94.

32 0 autor ndo se detém explicando o que é essa “lingua do Sagrado”. Seguindo a reflexdo do te6logo, parece-
nos que essa lingua se constitui em toda a linguagem que, independentemente do sistema institucional religi-
0s0, brota das experiéncias de fé (misticas) do crente. Esse, ao confessar tais experiéncias verbalmente, faz
nascer em seu mundo de sentidos o proprio Mistério. RENARD, Jean-Claude. Poesia, Fé e Teologia. In: Te-
ologia e Literatura. Concilium 115, pp. 25 e 29.

¥ RENARD, Jean-Claude. Poesia, Fé e Teologia. In: Teologia e Literatura. Concilium 115, p. 24.
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textos permanece viva e conduzindo ao Siléncio. Diz Rubem Alves: “Os misticos e 0s poe-
tas sabem que o siléncio é nossa morada original”***. Pode surgir nesse momento uma ques-
tdo: Como estudar, analisar ou relacionar a poesia, considerando sua inefabilidade?

O que Octavio Paz nos ensina, diante dessa questdo, € que o leitor ou o escritor; o ci-
entista da religido ou o leigo, devem refletir e meditar, seja oral ou verbalmente, sobre poe-
sia em termos literarios. O critico mexicano indica, com isso, que a poesia demanda ser in-
terpelada analiticamente por expressdes poéticas e exemplificada por imagens poéticas. A
fim de ilustrar o que Paz diz, tomou-se emprestado de Trevisan a seguinte reflexdo sobre o
poeta cristdo: “(...) o poeta ou o aprendiz-de-poeta cristdo ndo passa, em ultima anélise, de
uma ave do céu, que ndo semeia nem ceifa, e, todavia, o Pai sustenta.”*** N&o ha provas
observadas empiricamente nessa concepcdo de poeta. Ha imagens. Essas ativam a imagina-
¢do do leitor, cujo pensamento passa a relacionar trés elementos significantes: o Poeta, a
Ave e 0 Pai. Imagens cotidianas reinventadas, a fim de refletir sobre um modo de ser no
mundo, a saber: ser poeta (= a ave) sustentado pelo Pai.

Dito isso, entende-se como fundamental aqueles que desejam relacionar poesia com
quaisquer instancias de suas vidas a adesdo as expressfes poéticas. Essas, do mesmo modo
que a religido, continuardo sendo um dos poucos caminhos que o ser humano pode trilhar
para ir além de si mesmo, ad infinitum (para além). Segundo Paz, “ir ao encontro do que é
profundo e original™**®. Destarte, a obra poética se revela como a experiéncia que se expres-
sa verbalmente, e até conceitualmente, para ela mesma transcender 0s juizos presentes nas
palavras e nos conceitos. A relacdo que a teologia pretende estabelecer (teopoesia) ndo tenta
explicar e nem justificar a poesia. A teologia que se relaciona com a poesia, tem de “trans-
formar o vale dos 0ssos secos numa multiddo de criancas”.**” Com isso, s6 é possivel se
aproximar da poesia ouvindo, para entdo interrogar as falas ou testemunhos profundos das
expressdes poéticas. Sobre a origem de tal expressao, escreve o ensaista mexicano:

“Pois bem, quando a poesia acontece como uma condensacdo do acaso ou
é uma cristalizacdo de poderes e circunstancias alheios a vontade do poeta,
estamos diante do poético.”**®

3 ALVES, Rubem. LicBes de feiticaria: Meditacdes sobre a Poesia, p. 46.

¥ TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 73.
“® pAZ Octavio. O arco e a Lira, p. 45.

37 1d. Licdes de feiticaria: Meditagdes sobre a Poesia, p. 48.

*® |d. O arco e a Lira, p. 16.
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Com a ajuda da reflexdo sobre a poesia hebraica**®, podemos nos questionar sobre a
vontade dos escritores biblicos por ocasido da composi¢do dos salmos, proveérbios e canti-
cos. O que da vontade desses escritores ainda € lido em tais textos pelos fiéis, tedlogos, ci-
entistas da religido, criticos literarios e poetas? Também para esses escritos poéticos nao
cabem classificagdes retoricas, uma vez que “classificar ndo é entender e menos ainda com-
preender™**’. Na exegese mais conservadora tentar-se-ia descobrir, ainda que infrutifera-
mente, essa intencdo artistica ou vontade do autor. Numa leitura teopoética a palavra esta
além do poeta e a prece além do mistico. Ndo obstante, tais textos séo lidos, interpretados e
classificados semanalmente por lideres religiosos e seus seguidores desde que vieram a lu-
me. Obviamente que, no mundo da leitura e da analise teologica e literaria, as classifica-
coes, intitulagbes e nomenclaturas sdo instrumentos do labor reflexivo. Entrementes, lembra
Paz, “sdo instrumentos que se tornam indteis quando queremos emprega-los pra tarefas mais
sutis do que a simples ordenacéo externa™***

No intuito de aprofundar o que chama de teopoesia, Alves esclarece que ha dois mun-
dos distintos, no que tange o uso da linguagem. O mundo da técnica e da ciéncia é o mundo
onde as palavras ndo tém poder, ou melhor, “as palavras sdo guias para as maos”. Para esse
mundo a chave é a linguagem da ciéncia.*** Sobre o outro mundo, cita-se:

“Feiticaria € 0 mundo onde as palavras tém poder. (...) Deus diz ‘Paraiso!’,

e um jardim de delicias aparece. A Bruxa diz ‘Sapo!’, e o principe se trans-

forma em sapo. (...) A chave para o segundo mundo é a linguagem da poe-
s 17443

sia.

Para Alves, a teologia € parte do mundo da linguagem poética, ndo obstante reconhece
gue o sucesso da ciéncia moderna ante a ciéncia medieval também atingiu o teologizar, es-
pecialmente na Europa e nos Estados Unidos. O discurso da ciéncia moderna sempre esta do
lado da verdade factual e expressa seu conhecimento por meio de métodos cientificos apro-

% Essa reflexdo foi apresentada no primeiro capitulo, ao final do topico 1.1.

0 pAZ Octavio. O arco e a Lira, p. 17.

“11d. Ibidem, p. 18. Ainda nessa pagina, o poeta, vencedor do prémio Nobel de Literatura, alerta que: “Grande
parte da critica consiste apenas nessa ingénua e abusiva aplica¢do das nomenclaturas tradicionais. (...) A reto-
rica, a estilistica, a sociologia, a psicologia e o resto das disciplinas literarias sdo imprescindiveis se quere-
mos estudar uma obra, porém nada podem dizer acerca de sua natureza intima.”

2 ALVES, Rubem. LicBes de feiticaria: Meditacdes sobre a Poesia, pp. 11 e 12.

3 Rubem Alves também ilustra a distinc&o entre a linguagem poética e linguagem cientifica trazendo a lume o
exemplo de nossos olhos. Segundo o escritor, um olho se abre para 0 mundo e dai nascem ciéncia e técnica, 0
gue nos dao os meios para viver, no entanto sem o poder de nos dar alegria. O outro olho se abre para o i-
menso universo interior chamado também de alma. Nesse universo que moram o amor, a bondade e a beleza;
nele se encontram as fontes da alegria. O primeiro olho tem a ver com objetos de conhecimento, entretanto o
segundo olho tem a ver com objetos de deleite. Id. Ibidem, pp. 11-13.
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vados pelos cientistas. Somente assim, lembra Alves ironicamente, esta assegurada a rigo-
rosa objetividade. A qual é alcancada com “pés firmemente colados ao chdo, imaginacéo
subordinada & observacéo, desejo do corpo controlado pelas exigéncias da realidade.”*** Ele
ainda ressalta que o pensamento moderno esta subordinado aos fatos. A imaginagdo é sub-
jugada pela observacdo. Esta observacao é a base que promove os fatos a categoria de valo-
res. Quando a busca humana pela verdade se resume em refletir, esclarecer e anunciar tais
valores, instaura-se um tipo de discurso que visa, segundo o escritor, “dizer presengas”. Em
outras palavras: “As coisas que sdo ditas e pensadas devem corresponder as que sao vistas e
percebidas. Essa é a verdade.” *** Por conseguinte, a linguagem expressa nesse tipo de dis-
curso cientifico “verdadeiro” é vazia de mistérios e dominada pela razdo. Linguagem enca-
rada como instrumento ideal para “constru¢do de um mundo igualmente esvaziado de misté-
rios e dominado pela razéo”.**

Doutro modo, destaca Rubem Alves que o “homem é um ser de desejo. Desejo é sin-
toma de privacdo, de auséncia.”*’ Essa auséncia é traduzida correntemente por saudade
pelo escritor mineiro. A saudade, assim como o desejo, pertence ao mundo dos frustrados e
daqueles que ndo “encontram prazer naquilo que o espago e o tempo presente lhes ofere-
ce.”™® Ora o discurso desses seres frustrados e até mesmo suas buscas (verbalizadas em
sonhos, cantos, poesias, preces e etc.) na realidade sensivel sdo distintos daqueles que bus-
cam na mesma realidade a verdade objetiva e, portanto, cientifica. Seja em viés poético ou
religioso, o discurso dos desejosos, dos saudosos, dos poetas e dos que créem tende:

“a realizar de uma vez para sempre essa possibilidade de ser que somos e
que constitui nossa prépria maneira de ser; ambas (poesia e religido) sdo
tentativas de abracar essa ‘outridade’ que Machado chamava de ‘essencial
heterogeneidade do ser’. A experiéncia poética, como a religiosa, é um sal-
to mortal: um mudar de natureza que é também um regressar a nossa natu-
reza original. Encoberto pela vida profana ou prosaica, nosso ser de repen-
te se recorda de sua identidade perdida; e entdo, aparece, emerge, esse ‘Ou-
tro’ que somos. Poesia e religido sdo revelagdo. Mas a palavra poética ndo
precisa da autoridade divina. A imagem é sustentada em si mesma, sem
gue seja necessario recorrer nem a demonstracdo racional nem a instancia

4 ALVES, Rubem. Variagdes sobre a vida e a morte ou O Feitico erético-herético da teologia: A teologia e a
sua fala, pp. 19 e 74.

Id. O que é religido? 92 edi¢do. Sao Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2008. p. 49.

Id. Ibidem, p. 47. Em outra obra o autor diz: “O cientista, ao contrario do que diz a lenda, habita uma outra
linguagem, e sé vai as evidéncias para se certificar de que seu mundo estd seguro. O que um cientista faz é
propor declaragdes, testando-as a sequir. (...) ele s6 vé aquilo que sua linguagem lhe diz que deve ser visto.
(...) Ver algo que ndo foi preparado, previsto e predito pelo verbo é entrar no labirinto das sensa¢6es néo or-
ganizadas, espaco freqiientado pelas alucinagGes e pela loucura.” 1d. Variagdes sobre a vida e a morte ou O
Feitico erdtico-herético da teologia: A teologia e a sua fala, p. 63.

“71d. O que é religi&o?, p. 21.

“8 |d. Ibidem, p. 22.
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de um poder sobrenatural: é a revelacdo de si mesmo que o homem faz a si
mesmo. A palavra religiosa, pelo contrario, pretende nos revelar um misté-
rio que, por definicdo, nos é alheio.”**

A despeito de Paz falar sobre “discurso religioso”, pode-se compreender esse discurso
como fala teoldgica — ou que dizer teoldgico —, tendo em vista as referéncias (S. Kierkega-
ard, Rudolf Otto, F. Schleiermacher e outros) que o escritor langa mao para elaborar o capi-
tulo “A revelacdo poética” e a concepc¢do que todo discurso ou fala traz em si auto-reflexao.
Nesse sentido, ao viver alguma experiéncia religiosa e trazé-la a linguagem, o crente faz
teologia. Considerando de modo ultimo a autonomia da poesia ante as “autoridades divinas”
(deuses e demonios), tem-se que o carater de fala que vai além, alhures e se revela ao ser
humano, tanto na poesia quanto na teologia. E sine qua non que a teologia ao se relacionar
com a poesia, conforme sugestdo de Alves, seja “jogo, construgdo, artesanato: coisa huma-
na, por demais humana.”*® Sendo assim, a teopoética, ao reunir a teologia e a poesia, nasce
distante do risco do fundamentalismo, uma vez que por fundamentalismo se compreenda
qualquer atitude que “atribui um carater Gltimo as suas proprias crencas.”*** Por sua vez, a
linguagem religiosa e seus simbolos, segundo Alves, contém sempre uma critica contra a
“sacralizacdo do dado, uma recusa em aceitar como realidade a ordem instaurada ai, como
coisa ‘acessivel & observacdo’.”*? E expressdo de esperanca e pergunta sobre uma ordem
ndo dada ou, por exemplo, por uma vida além da vida.

Pontuamos isso, a fim de ratificar nossa compreensédo do que é teologia. Uma vez que
a poesia é livre de “linguagens matematicas” e de observacdes empiricas, nosso intento
constitui-se em fazer uma teologia que se descole tanto dos parametros avaliativos e herme-

néuticos da escolastica®?, do iluminismo®* ou do positivismo 16gico*®. Para tanto, destaca-

*“9PAZ, Octavio. O arco e a Lira, p. 166. O que esta entre parénteses é grifo meu.

0 ALVES, Rubem. Variacdes sobre a vida e a morte ou O Feitico erético-herético da teologia: A teologia e a
sua fala, p. 25.

! 1d. O enigma da Religi&o. 62 edi¢do. Campinas: Papirus Editora, 2007. p. 11.

2 |d. Ibidem, p. 94.

% No informativo manual de “Teologia do século XX”, Gibellini faz alusio & relagdo entre teologia e literatura,
langando mé&o da obra de Romano Guardini (1885-1968) e, sobretudo, de seus cursos sobre katholische Wel-
tanschauung (visdo de mundo catolica), nas universidades de Berlin, Tiibingen e Miinchen. Nesses cursos, o
te6logo alemdo dedicava a terceira parte “as interpretacdes de textos e de figuras religiosas, filoséficas e poé-
ticas, que vdo de Buda e Sdcrates a Rilke”. Esse intento hermenéutico revelou a Guardini, desde cedo, que:
“0 tomismo, por seu carater de conceptualismo abstrato e sistematico, tornava-se um tanto estranho ao teélo-
go da existencialidade”. Guardini foi acusado, segundo Gibellini, de “total desaten¢do ao método histérico-
critico”. Ver: GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX. 22 edigdo. Trad.: Jodo Paixdo Netto. Séo Paulo:
EdicGes Loyola, 2002. pp. 218-223. Ainda sobre o que é a Weltanschauung guardiniana, cita-se: “(...) nada
mais € que um conhecer e reconhecer 0s opostos, todos 0s opostos, de maneira que nenhum deles seja expli-
cita ou implicitamente excluido ou desconhecido (...).” Ver: MONDIN, Battista. Os grandes te6logos do sé-



108

se que a teologia tem uma ambiguidade natural, a qual se pode ver na prépria palavra. A
silaba “Teo” indica o kerygma no qual o Theos se revela, por sua vez, a “logia” indica o
intento humano para receber essa mensagem.*® Com isso, ressalta Magalhes:

“apresenta-se uma outra forma de encarar os temas tradicionais da teologi-
a, que respeita a dinamica do ‘personagem’ Deus e as ambigtidades impli-
citas nas experiéncias que as pessoas e 0s grupos tém com ele.”*’

Pode-se dizer que numa via ou expressdo teopoética a literatura (seja poesia ou ro-
mance, conto ou cronica) ndo é somente material a ser lido, analisado e descrito teologica-
mente, antes sim “na propria literatura ja ha teologia a ser renarrada em dialogo com a tra-
dicdo cristd, sendo necessario assumir o estilo poético como forma de reconstruir o saber
teolégico”*®. Aqui, definitivamente, estamos diante de um impasse. Caso consideremos o
estilo como o elemento em que se expressa a experiéncia ultima do sentido (Sinn) e do ser
(Sein), sendo também constituinte do elemento transcendente da arte (literaria)**®; devemos
reconhecer que grande parte das teologias académicas ndo sdo portadoras de estilo, ao passo

que as teologias dos textos/narrativas de fé carregam estilos que influenciaram artistas no

culo vinte: Os te6logos catolicos. Trad. José Fernandes. 22 edi¢do. Sdo Paulo: Edi¢des Paulinas, 1987. pp. 78-
80.
O fil6sofo e tedlogo Juan Estrada, em obra dedicada a analisar as “Imagens de Deus”, assevera: “(...) rejeita-
mos a postura iluminista, de raizes kantianas, que analisa a religido dentro dos limites da razdo, pois a religi-
do precisamente ultrapassa o limite da racionalidade, embora ndo possa contradizé-lo. A reflex&o sobre a lin-
guagem religiosa pode ajudar-nos a captar a complexidade do conhecimento humano, contrariamente ao ideal
cartesiano e kantiano da razéo pura que marcou nossa concepgao nos ultimos séculos.” ESTRADA, Juan An-
tonio. Imagens de Deus: A filosofia ante a linguagem religiosa. Trad.: José A. Beraldin. Sdo Paulo: Paulinas,
2007. p. 8.
Oucamos o que nos diz Tillich, a respeito do positivismo logico. Vale dizer que a andlise de Tillich é ponto de
abertura para a reflexdo que tedlogo e filésofo desenvolve sobre a “Natureza da linguagem religiosa”. Cita-
se: (...) podemos até simpatizar com o0s assim chamados positivistas l6gicos ou simbolicos, e mesmo com to-
dos os logicos em geral. Eles, pelo menos, procuram estabelecer parametros para decisdes. O problema é que
sd0 muito pequenos. Tratam apenas de um pedacinho da realidade. A maior parte da vida fica de fora. (...)
nem tudo pode ser entendido pela linguagem preferida pelas ciéncias e pela matematica.” TILLICH, Paul.
Teologia da Cultura. Trad. Jaci Maraschin. S&o Paulo: Fonte Editorial, 2009. pp. 97 e 98.
6 TILLICH, Paul. A era protestante. Trad. Jaci Maraschin. S&o Paulo: IEPG, 1992. p. 112. A preocupacio
inicial de Tillich nesse texto — com o titulo de Filosofia e Teologia — é refletir sobre dois tipos de teologia, a
saber: a teologia querigmatica e a teologia filosdfica. Sua conclusao é que as duas se perpassam e que somen-
te os “melhores tedlogos” podem alcancar a unido entre ambas. Diz ele: “Nunca existiu qualquer tipo de teo-
logia querigmatica que ndo tenha usado termos e métodos filos6ficos. Tampouco existiu qualquer tipo de teo-
logia filos6fica merecedora do nome ‘teologia’ que ndo procurasse explicar o contetido da mensagem. Por-
tanto, a unido completa dos dois tipos de é o ideal da teologia (...).”
MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em dialogo, p. 145.
8 |d. Ibidem, pp. 147 e 148.
% DREBES, Haidi. A teologia da Arte. In: MUELLER, Enio R. e BEIMS, Robert W. (orgs.). Fronteiras e In-
terfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2005. pp. 184
e 185. Nessas paginas a autora destaca o carater paradoxal do estilo segundo a perspectiva de Tillich, o qual
afirma: “O elemento em uma obra de arte no qual se expressa a experiéncia de um sentido Gltimo e de um ser
Gltimo, é seu estilo. (...) Ele é, portanto, o elemento transcendente, ao lado do elemento livre e do elemento
determinado.”
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passado e o fazem ainda hoje. Ao observar essa “auséncia de estilo” na fala teoldgica do
Ocidente e, portanto, sua esterilidade poética, Rubem Alves enfatiza:

“Gostaria que a teologia fosse isto: as palavras que tornam visiveis 0s so-
nhos (...). A Palavra falada diante do vazio, como uma invocacdo do Au-
sente... (...) Dai a sugestdo que faco: que a palavra teologia seja substituida
pela palavra teopoesia: nada de saber, 0 maximo de beleza.”*®

A provocante expressao de desejo de Alves em relagdo ao que “gostaria que a teologia
fosse” deve ser sempre encarada em oposicao ao jogo da verdade cientifica, o qual — na ana-
lise geral de todas as obras do escritor citadas nessa pesquisa — é a tentacdo dos te6logos.
Em que se constitui essa tentacdo ao teologizar, ou ainda, quais sdo as regras que perfor-
mam esse jogo tdo praticado por tedlogos ocidentais? Segundo Rubem Alves:

“Sua maior tentacdo: ver face a face, conhecer... Seu desejo mais profundo:
dizer Deus no seu discurso, enunciar coisas que 0 comum dos mortais ndo
vé e nem conhece... Falar a verdade sobre o sagrado, conhecer o Absoluto.
Né&o foi por isso mesmo que ele ousou batizar sua fala como teologia? Lo-
gos, discurso, conhecimento, ciéncia do divino...”*"

Esse tipo de teologia ndo tem a ver com o que é propriamente religioso e nem com
aquilo que é propriamente poético, jamais, portanto, pode-se fazer teopoética numa perspec-
tiva teoldgica com tal natureza ou objetivo. E como se essa teologia (ciéncia do divino) per-
petrasse uma sintonia fina entre o que se pensa e se fala com o que “realmente” existe, de
maneira objetiva, ou seja, fora do circulo da subjetividade — constitutivo da teologia — e
também fora do corpo. Com isso, “dizer a verdade é dizer o que €; € anunciar aquilo que
esta presente, que é efetivamente/eficazmente dado & observacdo”.”®> Na teopoética, por
outro lado, lembra Kuschel, “o ndo-saber constitui fundamento e resultado de toda diccao
sobre Deus”, portanto teopoética é tanto fala quanto é siléncio:

e E fala, especialmente, quando seu falar se verbaliza por meio de expressdes e
imagens polifonicas oriundas da experiéncia cotidiana do ser humano;

e E siléncio, especialmente, quando se depara com a fixacdo do dogma ou de
quaisquer outras interpretacdes fixistas acerca do cotidiano das vivéncias hu-

manas com seus simbolos.

0 ALVVES, Rubem. LicBes de feiticaria: Meditacdes sobre a Poesia, pp. 40 e 55
“®1 1d. VariacBes sobre a vida e a morte ou O Feitico erético-herético da teologia: A teologia e a sua fala, p. 70.
2 |d. Ibidem, p. 74.
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Esse jogo ambiguo na teopoética — entre falar e silenciar — se deve por ser aguda nos
textos literarios a consciéncia de que ndo se dispde do objeto que se fala.*®® Ora, tanto a
experiéncia religiosa quanto a experiéncia estética (chamada de beleza por Rubem Alves),
ao serem vivenciadas, nos proporcionam sentimento de nostalgia e desejo de que tudo acon-
teca novamente. Diante dessas experiéncias 0s mundos se misturam, outros mundos nascem
e o desejo de reviver tais experiéncias move a vida do que Ié e do que cré. A busca por ex-
periéncias poéticas ou religiosas e a relacdo que um leitor (crente ou ateu) estabelece com o
texto (verbalizacdo da experiéncia) ocorrem nos limites extremos da linguagem e remetem a
origem, a saudade do paraiso, a iluminacdo ou a revelacdo poética. Cita-se:

“Cada experiéncia de beleza é o inicio de um universo. O mesmo tema de-
ve ser repetido, cada vez de uma forma diferente. Cada repeticdo € uma
ressurreicdo, um eterno retorno de uma experiéncia passada que deve per-
manecer viva. O mesmo poema, a mesma musica, a mesma estoria... E, no
entanto, nunca é a mesma coisa. Pois, a cada repeticdo, a beleza renasce
nova e fresca como a agua que borbulha na mina... O éxtase da contempla-
cao da verdade cientifica acontece uma vez apenas. Ndo pode ser repetido.
Cada repeticdo é um desapontamento. A excitacdo da primeira vez se perde
para sempre. Mas a beleza é diferente. A cada repeti¢do, o corpo reverbera
de novo. (...) O éxtase do amor se nutre da esperanga do retorno do amado
e 0 gemido da alma oprimida se fia no re-novo da béncéao.”***

Dessa forma, escritos teoldgicos como os da biblia e textos literarios como os de
Guimardes Rosa continuam sendo lidos e relidos por pessoas que descobrem naquelas pala-
vras novidades, novissimos, assim como vazio, siléncio. Sdo palavras que doam sentido
independentemente do método hermenéutico do leitor. Movimentam-nos em direcdo ao si-
Iéncio que habita as crises intelectuais, afetivas e sociais da vida humana. Quem entre nos —
leitores da Biblia, de Guimardes Rosa, de Neruda ou de S&o Jodo da Cruz — ndo vivenciou
solidao, alegria, tristeza ou paz na leitura de tais textos? A cada verso ou versiculo podemos
perceber o repouso de uma bruma ou a irrup¢do de uma luminosidade sobre nosso pensa-
mento ou sobre nossa fé. Teopoética é a leitura que entende tanto a poesia de salmos quanto
de romances como fontes de possibilidades de ser. Para, somente depois da experiéncia de
leitura, se tornar via expressiva (leitura + interpretacdo) das historias e estérias humanas,

sejam aquelas acerca dos deuses ou a respeito do sertdo. A experiéncia poética e a experién-

%63 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: retratos teologico-literérios, p. 225.

%% ALVES, Rubem. Licdes de feiticaria: MeditacBes sobre a Poesia, p. 168. O que esta em italico é grifo meu.
Inspiramo-nos nas reflexdes sobre religido que Rubem Alves desenvolveu ao longo de sua obra. Recordamos
aqui da seguinte frase acerca da religido: “(...) teia de simbolos, rede desejos, confissdo de espera, horizonte
dos horizontes, a mais fantastica e pretensiosa tentativa de transubstanciar a natureza.” Ver: Id. O que é reli-
gido?, p. 24.
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cia religiosa chamam o ser humano a experienciar todos 0s opostos que 0 constituem. Se-
gundo Paz, “o homem pode chegar a ser todos eles porque ao nascer ja os traz em si, ja é
eles. Ao ser ele mesmo, é outro.” Como ilustracdo pode-se trazer a memaria nossa propria
vida e, com ela, os outros que fomos e sonhamos ser. A manifestacdo desses “outros possi-
veis” (vida e morte, isto e aquilo) é tarefa do ser humano, do poeta e do tedlogo. Em suma,:

“a experiéncia religiosa e a poética tém uma origem comum; suas expres-
sbes historicas — poemas, mitos, oragles, exorcismos, hinos, representa-
cOes teatrais, ritos etc. — sdo as vezes indistinguiveis; as duas, enfim, sdo
experiéncias de nossa ‘outridade’ constitutiva.”*®

Essa outridade do ser humano talvez se constitua como objetivo experiencial da teo-
poética. Diz-se talvez, no entanto, por conta da provisoriedade que reside nesse termo, cu-
nhado por Paz. Entende-se que a possibilidade de experimentar o outro, aquilo que trans-
cende a identidade documental ou biogréafica, ndo é exclusividade da literalidade. Reconhe-
cemos que experiéncias transcendentais de visita a outros mundos e de didlogo com outras
entidades séo narradas oralmente por muitas geraces. Queremos dizer que tal outridade ndo
se encontra inscrita nos fatos ou nas coisas, assim como nenhum fato, gesto ou coisa carrega
a priori as marcas do sagrado. Tendo como exemplo a religido, desde seus primordios, po-
demos concordar que ela ndo é uma eficacia inerente as coisas. Antes sim, diz Alves:

“A religido nasce com o poder que os homens tém de dar nomes as coisas,
fazendo uma discriminagdo entre coisas de importancia secundaria e coisas
nas quais seu destino, sua vida e sua morte se dependuram. (...) a religido
se nos apresenta como um certo tipo de fala, um discurso, uma rede de
simbolos.”*%

Essa fala/discurso com que a religido se nos apresenta €, assim como a poesia, fonte
para a linguagem teopoética. Dissemos anteriormente que € fundamental que se valha de
expressdes poéticas como meios hermenéuticos proprios da teopoética. Ora se a religido
constitui-se também em fala/discurso é preciso, a fim de ler e interpretar teopoeticamente,
descobrir quais elementos simbolicos performam tal fala/discurso e, por sua vez, estabele-
cem tanto a comunicacdo verbal (o dado imanente) com seus leitores quanto a comunicacéo
poético-religiosa (0 dado transcendente), ou seja, aquilo que “instaura o poder do invisi-

%7 no mundo dos que léem ou dos que créem. Para que isso seja possivel, em termos

vel
literarios, o leitor deve retrabalhar as palavras, buscando ouvir das mesmas possiveis ori-

gens, matizes e fronteiras outras, para além do que as tradi¢bes normativas definiram. De-

> pAZ Octavio. O arco e a Lira, p. 189.
%8 AL VES, Rubem. O que é religi&o?, p. 25.
7 |d. Ibidem, p. 27.
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pois disso, avanga-se um passo cuja tarefa, segundo Alves, é a de nomear as coisas, as expe-
riéncias da vida e de outridade. Ao nomear o ser humano diz a respeito do significado das
coisas, da relacdo que tais coisas estabelecem com seu corpo, se devemos nos afastar ou

fugir de tais coisas.**®

Mas, questiona-se até que ponto tedlogos, cientistas da religido, poe-
tas e leitores estdo incumbidos e sdo responsaveis por nomear realidades invisiveis, ou ain-
da, nomear deuses?

Aqui sinalizamos um ponto crucial para o peso dogmatico que ha em muitas palavras
carissimas a distintas tradi¢Ges teoldgicas. Numa teopoética, tanto de cunho mais sistemati-
co-teoldgico (Kuschel) quanto de viés narrativo-literario (Alves), nada permanece imutavel,

onipotente, onipresente, onisciente ou intocavel*®®

. Antes, sim ela se caracteriza pela busca
da arte e do mistério na linguagem. Na teopoética, portanto, deve-se usar de criatividade
estética (expressdes poéticas) para se esquivar do perene habitus theologicus de tendéncia
eclesiastica. O que as instituicdes religiosas — por exemplo: o0 magistério catélico ou o colé-
gio episcopal metodista — delineiam ou julgam hermeneuticamente correto sobre um texto
ndo € interesse a priori da teopoética. Do mesmo modo, 0s temas sobre 0s quais essa via de
expressdo se debruca devem ser interpelados pela possibilidade de ser outro, de ter outro
nome, de doar sentido ou desespero (por exemplo: Um mesmo Deus que fala e cala). Para
que isso se dé, a teologia deve protestar sempre que: a) o discurso religioso ou a experiéncia
religiosa “sirvam de alibi para a mediocridade estética; b) a mediocridade estética for exal-
tada com base em argumentos teoldgicos; c) a critica teoldgica a estética se tornar hostilida-
de & arte, e justificacdo para a imbecilidade.”*"

Palavra-génese do termo teologia, Theos é para nds, em quaisquer patamares que este-
jam o saber técnico e cientifico, Sol que ofusca os olhos e Escuridao que ensurdece 0s ouvi-
dos. Como podemos (ree)laborar, do latim labor, a palavra Yahweh, Theds e Deus, por e-
xemplo, sendo extra murus eclesiasticos e cientificos? As formas poéticas desvelam ques-
tdes profundas da vida e da fé*"*, contudo tais formas (as palavras citadas anteriormente)
ndo estdo subordinadas a determinado modo de viver ou modo de crer. Com isso, é possivel
ouvir na palavra “Deus” os gemidos das criangas assassinadas no Egito antigo, assim como
é possivel se mover altruisticamente com o impacto que “Deus causou no cora¢do do ho-

mem.” Com isso, tem-se a palavra-evento, a medida que ela “perfaz a atividade de leitura

“%8 |d. VariacBes sobre a vida e a morte ou O Feitico erético-herético da teologia: A teologia e a sua fala, p. 60.
9 MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em diélogo, p. 148.

0 KUSCHEL, Karl-Josef. Os escritores e as escrituras: retratos teolégico-literarios, p. 229.

™ 1d. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em dialogo, p. 146.



113

dos textos que passam a se tornar gestadores de esperangas na vida e produtores de sentido
na existéncia.”*"?

A teopoética tem como material de leitura e interpretacdo textos impregnados com es-
sas palavras, frases, versos e prosas. No espaco ficticio (da destrui¢do divina de Sodoma e
Gomorra até os distintos nomes do Diabo, em Rosa) treinamos o melhor possivel e o pior
possivel; 0 meio literario € o mais discreto, o mais intenso e hiperbolico modo de percepcao
da vida. O que entdo € essa palavra/meio literario “Deus”? Trata-se de uma palavra-simbolo
fundamental para a vida humana em diferentes eras. Em palavras como esta, o ser humano
pode costurar seu destino e é, também, capaz de reorientar sua visdo, reflexdo e linguagem.
“Deus: 0 nome sem sentido para a beleza que mora em algum lugar...” A titulo de exemplo,
recorda-se que esse home, ao ser invocado na Eucaristia, ndo explica uma presenca materi-
al. Antes sim, ele “anuncia a ferida de uma Auséncia. O nome sagrado aponta para um Va-
zio (in memorian mei)”*"®. De modo mais pontual, pode-se dizer que o0 ato de nomear Deus
traz em si 0 “poder emblematico”, presente nos textos das Escrituras, de marcar a vida das
pessoas e reorientar sua forma de reler (uma das matrizes de religi&o é relegere) o mundo.*”*
Reblin, jovem comentarista da obra de Alves, diz:

“Para Rubem Alves, os simbolos sdo o nucleo da religido, pois eles carre-
gam as sementes da esperanca e do desejo humano por um universo que
faca sentido e que corresponda aos anseios humanos. Sua consisténcia en-
volve a realizacdo de tudo o que a imaginacdo possa criar e a certeza de
que essas criacOes sdo possiveis. Testemunhas de coisas que ainda nao
nasceram, os simbolos despertam no ser humano o anseio e a certeza de
que tais coisas venham a existir.”*"

Aqui temos a dinamica teoldgica em acdo na teopoética. Como dissemos antes, a teo-
logia ndo se transforma na literatura. Por conseguinte, ela nomeia horizontes invisiveis,
consola o desfavorecido ao lembréa-lo do Emanuel, anuncia evangelhos e denuncia infernos.
Ja ndo é mais definitiva e nem ortodoxa, todavia, conforme ensina Alves, trata-se de um
esforco para “ampliar os outros ‘relevantes’ com quem estamos em conversacao sobre a
questdo de viver hoje, a fim de ir além dos limites estreitos em que nossa biografia nos apri-

sionou.”*’® E tema recorrente no pensamento teolégico do escritor mineiro o problema da

2 1d. 1bidem, p. 200.

8 ALVES, Rubem. LicBes de feiticaria: MeditacBes sobre a Poesia, pp. 183 e 185.

" MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em diélogo, p. 201.

"> REBLIN, luri Andréas. Outros cheiros, outros sabores...: 0 pensamento teolégico de Rubem Alves. Sdo Leo-
poldo: Oikos, 2009. p. 121

7% |d. O enigma da Religi&o, p. 28 e Id. Outros cheiros, outros sabores.... 0 pensamento teoldgico de Rubem
Alves, p. 146.
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esperanca, presente na origem do teologizar. A esperanca nesse sentido trata “da questdo da
plausibilidade dos valores humanos que amamos, num mundo que conspira contra eles.”*”’
Com isso, entende-se a teologia sob a égide da esperanca, ou ainda, como:

“(...) um contemplar do hoje sob a perspectiva do futuro, um encarar os fa-
tos sob a perspectiva da sua abolicdo e realizacdo (Aufhebung), um dissol-
ver magico da objetividade em nome de uma ordem utdpica que se consti-
tui em horizonte e em destino.”"

Ao se constituir como “horizonte e sentido”, a dindmica teoldgica da perspectiva teo-
poética intenta falar simbolicamente sobre Deus como estilo menos inadequado para trazer
a palavra tanto o aporte historico (“contemplar do hoje”) quanto o aporte supra-histérico
(“perspectiva do futuro e ordem utdpica”). Com isso, o discernimento teopoético dispde-se
a avancar em direcdo a leituras e interpretaces provisorias e criveis. A interpretacdo teopo-
ética ndo sO destaca a nostalgia presente nos textos que I&, assim como matiza suas interpre-
tacbes com as cores do que se espera, usando as tintas da saudade. Tal modo de discernir
textos ndo nos conduz a solugdes totais ou definitivas, uma vez que “tudo quanto o tedlogo
pode propor estad marcado pela contingéncia e pela complexidade da vida™".

Concordamos, portanto, que a dindmica teoldgica ativa numa linguagem teopoética é
leitura e, posteriormente, também é interpretacdo daquilo que abala e move a vida humana
no cotidiano mesmo estando alhures. Com isso, recupera-se a polifonia, uma vez que a teo-
logia “tem a ver com tudo aquilo que circunda o ser humano e oferece a este ‘outros rele-
vantes’”**°. Em outras palavras, na linguagem teopoética tanto a teologia quanto a religido
sdo falas sobre “simbolos que contam estorias de amor e poder, das derrotas, esperancas e
1481

surpresas, de pureza sim, aquela pureza que continua a desejar sempre a coisa ausente.

Teologia e religido se calam, ou seja, deuses que emudecem.

Cabe-nos, nesse momento, questionar qual é a dindmica (o movimento ativo) da poe-
sia na teopoeética? Se a teologia move-se em dire¢do a uma interpretacdo, mesmo que provi-

soria e de trago crivel, em direcdo a que se move a poética inscrita num fazer teopoético?

7 1d. O enigma da Religido, p. 19.

8 1d. Ibidem, p. 21.

1 Aqui Forte reflete sobre “O que é teologia?” — titulo do capitulo —, no entanto néo se refere & teopoética. Lan-
¢amos mao da contribuicdo do te6logo italiano, uma vez que para ele: “A teologia devera se situar no concre-
to das situacfes em que a fé é pensada, esforcando-se por refletir o significado da revelacdo para a multipla
diversidade do humano.” Ver: FORTE, Bruno. Teologia em didlogo: Para quem quer e para ndo quer saber
nada disso, pp. 56 e 57.

8 REBLIN, luri Andréas. Outros cheiros, outros sabores...: 0 pensamento teolégico de Rubem Alves, p. 141.

81 ALVES, Rubem. Variacdes sobre a vida e a morte ou O Feitico erético-herético da teologia: A teologia e a
sua fala, p. 50.
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Faz-se necessario dizer que nosso interesse € pelo carater perene das obras literarias.
Um romance, um soneto ou uma poesia podem esperar. O tempo costuma corroer tradigdes
interpretativas e confronta-las com novos modelos hermenéuticos. Todavia a literatura,
mesmo o literario de uma palavra-simbolo, supera a tendéncia de descartabilidade de nosso
tempo. Nesse sentido, ela € perene, pois esta inserida no tempo histérico-verbal — que se
expressa por meio de letras reunidas em um sistema alfabético — e, além disso, no tempo
poético-verbal — que se expressa por meio das polissemias e irrup¢do de imagens da pala-
vra. Aqui, talvez, tenha-se uma indicacdo do porqué a questdo, a reflexdo e, sobretudo, a

narrativa acerca de Deus permanece viva nos textos literarios.

Ha sim diferenca entre Teologia e Literatura. Em termos analiticos, essa diferenca re-
side no objeto. Uma vez que a Teologia pergunta por Deus, pelo Sagrado ou pelas possibili-
dades transcendentais da e na vida humana; doutro modo, a Literatura ndo determina
“Deus” nem como pergunta e nem como resposta; a Literatura ndo esta sob quaisquer tipos
de determinacdo tematica. Essa foi a compreensao que levou Karl-Josef Kuschel a confes-
sar, em palestra proferida na Unisinos de Sao Leopoldo, RS, que “seu Deus ndo esta acaba-

do (do aleméo fertig, também traduzido por ‘pronto’)”*?,

Literatura € acreditar na palavra e na forca da palavra. Na literatura, os seres humanos
tornam-se personagens em construcdo. O estado caracteristico da existéncia da Literatura é
de confianca na poténcia criativa e emancipadora da palavra, ela nos leva além da propria
literalidade. O escritor, portanto, tem compromisso com suas palavras, sendo da relagdo de
confianga do escritor para com sua escritura (resultado final de todo processo de criagdo
literaria) que nasce a literatura, para subseqiientemente tornar-se imagem paradigmatica,
com a qual se pode ilustrar o sentido criacional e engenhoso encerrado na palavra poiétes.

Octavio Paz nos ajuda a pontuar ndo so a diferenca entre religido (teologia) e poesia,
assim como indica-nos a possivel dindmica da poesia, ou seja, 0 movimento caracteristico
da poesia. As pistas deixadas por Paz corroboram com a nossa concepcdo, ou melhor, lin-
guagem teopoética. Para ele, as imagens que surgem da poesia sdo sustentadas em sim
mesmas. Com isso, a poesia ndo necessita recorrer “a demonstracdo racional nem a instan-
cia de um poder sobrenatural”. Destarte, Paz a compreende como “revelacdo de si mesmo

que o homem faz a si mesmo”. Por outro lado, a palavra/fala religiosa pretende nos revelar

82 KUSCHEL, Karl-Josef. Narrar Deus: meu percurso teolégico em didlogo com a literatura. Palestra de encer-
ramento proferida por ocasido do X simposio Internacional IHU: Narrar Deus numa Sociedade Pos-
metafisica: Possibilidades e impossibilidade. Unisinos, 17 de setembro de 2009.
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um mistério que esta além de nés.”*® A revelacdo da poesia é revelagdo de nossa condigdo
original, quaisquer que sejam 0s meios poeticos e o sentido de suas palavras num poema.
Diz o critico mexicano:

“O poético é poesia em estado amorfo; 0 poema € criacdo, poesia que se
ergue. S6 no poema a poesia se recolhe e se revela plenamente. E licito
perguntar pelo ser da poesia, se deixamos de concebé-lo como uma forma
capaz de se encher com qualquer conteido. O poema ndo é uma forma lite-
raria, mas o lugar de encontro entre a poesia e 0 homem. O poema é um
organismo verbal que contém, suscita ou emite poesia. Forma e substancia
&0 a mesma coisa.”*®

Percebe-se que a compreensao de Paz, acerca do que € 0 poema, é construida de modo
amplo. O poema pode assumir distintas formas, ou seja, podemos encontrar poemas em ro-
mances, contos, preces e biografias. O poema, portanto, € um lugar ou um espaco poético,
no qual o ser humano se encontra com a poesia. Aqui se denota 0 poema como mediagédo do
que a poesia oculta (recolhe) e revela em termos de sentido. Essa é a distin¢do profunda
enter um poema e um conjunto ordenado de palavras, a saber: a poesia no poema. Ora, de
fato, o que constitui essa mediagdo sdo as palavras (geradoras de imagens) e elas, por sua
vez, possuem “varios significados latentes e carregam em seu bojo certa potencialidade de
direcdes e sentidos”*®. Por conta disso, 0 poeta busca preservar a ambigiidade da palavra.
Por essa razdo, a palavra poética é ser ambivalente, uma vez que “é plenamente o que € e,
ainda assim, é outra coisa: imagem.”*® Desta feita, 0 poema acaba por n&o dizer o que sua
dimenséo verbal nos mostra. Nao é com a organizacéo, orientada estilisticamente, das pala-
vras que se garantird o encontro entre os leitores e a poesia. Na verdade, “para alguns o po-
ema € a experiéncia do abandono, enquanto para outros é a experiéncia do rigor”. Nesse
sentido, cada leitor — crente ou ateu — procura algo no poema e “ndo é insélito que o encon-
tre, pois ja o trazia dentro de si (revelatio)”. Quando se da esse encontro, o que estava ocul-
to (velado) se revela, fazendo com que, por intermedio da leitura, os opostos se fundam por
um instante.*®” O que esse encontro proporciona ao leitor? Assim responde Paz:

“O fato de serem imagens leva as palavras, sem que deixem de ser elas
mesmas, a transcenderem a linguagem, enquanto sistema dado de signifi-
cacBes histdricas. O poema, sem deixar de ser palavra e histéria, transcen-
de a historia.”*®

“8 pAZ, Octavio. O arco e a Lira, p. 166.
“8 PAZ, Octavio. O arco e a Lira, p. 17.
8 |d. Ibidem, p. 25.

“% 1d. Ibidem, pp. 26 e 27.

87 |d. Ibidem, p. 29.

“88 |d. Ibidem, p. 28.
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A experiéncia que se delineia com a leitura do poema é fundamental para compreen-
dermos a teopoética, uma vez que a leitura de poemas nos revelara, com maior certeza do
que qualquer investigacdo histdrica ou filologica, o que € a poesia. Na teopoética, 0 texto
ndo tem uma determinacdo encerrada na histéria, apesar de ser palavra na historia. Com
isso, afirmamos que o poético de um poema reside no fato desse poema ser possibilidade
aberta de sentido e de imagens da condi¢cdo humana.

Na teopoética ha tanto a palavra que gera e anuncia um horizonte, no qual o Ausente
muda os rumos da vida humana (o radical teolégico da teopoética); assim como ha negacéo
da historia, tendo que vista que na “criacdo poética, a experiéncia do poema se da na histo-
ria, é histéria e, a0 mesmo tempo, nega a histéria.”***Com isso, a teopoética distingui-se, de
modo geral, da teologia, pois essa é fala que parte e penetra na historia, afirma a historia e,
de igual modo, anuncia a historia porvir. Aqui fica nitido que ndo queremos transmutar a
literatura em teologia e muito menos desejamos realizar leituras teoldgicas de quaisquer
obras literarias. Por esse motivo, a via teopoética arvora-se no intuito de ler e confrontar as
imagens que um texto vela. Assim se da a participacdo humana necessaria ao poético, uma
vez que ao participarmos do poético acabamos por recria-10*®. Essa recriacdo implica a
histéria do poeta, a histdria do poema e a histéria de nosso encontro com a poesia. “Poeta e
leitor sdo dois momentos de uma mesma realidade.”*** Na teopoética, portanto, as imagens
que brotam das leituras:

“(...) transmutam o homem e convertem-no, por sua vez, em imagem, isto
é, em espaco onde os contrarios se fundem. E o proprio homem (leitor e
recriador), desenraizado desde o nascer, reconcilia-se consigo quando se
faz imagem, quando se faz outro. A poesia é metamorfose, mudancga, ope-
racdo alquimica, e por isso confina com a magia, a religido e outras tentati-
vas para transformar o homem e fazer ‘deste’ ou ‘daquele’ esse ‘outro’ que
é ele mesmo.”*%

A poesia ndo € a soma, o conjunto e nem a leitura de todos os poemas. “Por si mesma,

cada criacdo poética € uma unidade auto-suficiente. A parte é o todo. Cada poema € Unico,

* pAZ, Octavio. O arco e a Lira, p. 30.

90 Ao propor reflexdo sobre o tema da “metafora e da ‘analogia entis’: a onto-teologia”, Paul Ricouer sugere
gue a analogia esta situada no nivel dos nomes do dos predicados, ou seja, é da ordem conceptual. Nao obstante,
Ricouer ressalta que a condicdo de possibilidade da analogia esta alhures, na comunicacdo do ser. Chama-se
participacdo, segundo o fildsofo, o conjunto de solucfes dadas a problematica dessa comunicacdo. Sobre a parti-
cipacdo diz: “Participar é, de modo aproximativo, ter parcialmente o que o outro possui ou é em plenitude.” O
contexto dessa fala se situa no debate sobre o tomismo e a analogia. Ver: RICOUER, Paul. A metafora viva. 22
edicdo. Trad.: Dion Dani Macedo. S&o Paulo: Edigdes Loyola, 2005. pp. 416-432.

“!1d. O arco e a Lira, p. 47.

2 |d. Ibidem, pp. 137 e 138.
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irredutivel e irrepetivel.”*% Portanto, para que o leitor experimente o poético ele precisa
participar da poesia que se revela no poema. Ele precisa ser confrontado pelas imagens pa-
radigmaticas que as palavras poéticas proporcionam. Imagens essas que metamorfoseiam as
palavras ordinarias em espelhos de outridade. Palavras-imagem que reverberam distintas
possibilidades-de-ser, por essa razdo, lembra Paz, “as palavras (na poesia) sdo rebeldes a
definica0™*°*. Assim como uma mulher busca Deus por meio de oracdes e votos (palavras),
a fim de alcancar béncéaos para sua vida, ou seja, para trazer elementos extra-ordinarios para
0 viver cotidiano enuncia palavras a Deus; um artista busca o que de “outro” ha nas palavras
ordinérias, ou seja, busca a poesia encerrada nas palavras*®.

Com isso, em cada momento que “o leitor revive realmente o poema, atinge um estado
que podemos chamar de poético” *. O poético é a possibilidade perene de “ir além de si,
um romper 0s muros temporais, para ser outro.”*’ Nosso intento teopoético, por conseguin-
te, € ler e confrontar as imagens de Deus, em Grande Sertdo: Veredas. Como poema Unico e
irrepetivel, tentar-se-a refletir sobre tais imagens de modo criativamente teolégico e poético,
ou melhor, de modo teopoético, o que demanda de modo inconteste ler outramente. Sendo
assim, o proximo capitulo se constitui numa leitura teologico-literaria de algumas imagens
ambiguas de Deus segundo a iris riobaldiana. Reconhecemos que a ambiguidade representa
um desafio perene para quaisquer conceitos de Deus**®. Entretanto, nas proximas paginas
ndo tentaremos conceituar Deus. Antes sim, tentaremos ouvir e ler teopoeticamente o que 0
contista mineiro escreveu sobre um Deus que “é e ndo é”.

Para isso, seguiremos as palavras de Riobaldo, protagonista-narrador de Rosa. Sob a

égide da perspectiva riobaldiana refletiremos acerca do protos agonistes do ocidente, con-

% |d. Ibidem, p. 18.

4 1d. Ibidem, p. 35.

% Quando o escritor mexicano distingue o poeta do propagandista, ele nos deixa uma pista para compreender
como o0 poeta se relaciona com as palavras. Assim escreve-nos: “O poeta, ao contrario, opera de baixo para
cima: da linguagem da sua comunidade para a do poema. Em seguida, a obra regressa as suas fontes e se tor-
na objeto de comunhdo. (...) O poeta, porém, ndo se serve das palavras. E seu servo. Ao servi-las, devolve-as
a sua plena natureza, fa-las recuperar seu ser.” PAZ, Octavio. O arco e a Lira, pp. 50 e 58.

% 1d. Ibidem, p. 30

7 |dem

% TROCH, Lieve (orgs.). Passos com paixdo: Uma teologia do dia-a-dia. Trad. Monika Ottermann. S&o Ber-
nardo do Campo: Nhanduti Editora, 2007. pp. 67-69. Nessas paginas a te6loga Maaike de Haardt destaca que
a ambiglidade € trago constituinte do cotidiano humano e, portanto, condicdo inescapavel do fazer teoldgico.
Cita-se: “Se for verdade que a ambivaléncia é realmente um aspecto inevitavel de toda a realidade, é permiti-
do levantar a hipdtese de que, nas sociedades ocidentais modernas e p6s-modernas, a vida do dia-a-dia é o
lugar onde menos se pode escapar dessa ambiguidade (...). Com isso, é comprovado que um termo como am-
bigliidade representa, teologicamente, um desafio para qualquer espécie de conceito de Deus.”
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forme nos ensina Miles**. Desta feita, teremos um encontro de protagonistas literarios.
Numa esquematizacdo simples: Riobaldo fala; nds primeiramente ouvimo-lo, para entdo
interpretarmos teologica e literariamente. Dessa experimentacdo teopoética é possivel que
nos confrontemos com o siléncio ou com a auséncia de respostas sobre Deus, especialmente
aquelas respostas fixistas ou de interesse dogmatico. Essa possibilidade é-nos ensinada pelo
ex-jagunco Riobaldo, que diz:

“Eu tive pena de minhas velhas roupas. E rezo. Para minha reza, Deus da
as costas, mas abaixa meio ouvido. Rezo.”%

As roupas envelhecem assim como as respostas que usamos para vestir nosso mundo
de significados. A narrativa de Rosa é oscilante, seu rememorar é “dificultoso” e quando
fala sobre Deus ele ndo muda as caracteristicas dessa forma de narrar™™. Riobaldo quer no-
vas roupas, mesmo que elas sejam para narrar Deus. Ao refletir sua vida trazendo a ambi-
guidade como tecido para as novas roupas, Riobaldo-velho nos apresenta diversas imagens
de Deus. Ainda que o “Deus rosiano”, conforme a citagéo, esteja de costas para as preces/os
desejos dos orantes/intérpretes, por meio da narrativa ambigua de Riobaldo é-nos também
possivel ver outras nuances da imago Dei. O que seria esse movimento sutil de um Deus
que “abaixa meio ouvido”, depois de deixar o orante Riobaldo sem respostas? Talvez esse
misterioso Deus queira palavras novas e, por isso, abaixa-se para ouvir novamente o que diz
0 protagonista rosiano. Riobaldo percebe o movimento ténue de Deus, a breve inclinacdo
divina é notada. Com isso, Riobaldo continua a rezar e, provavelmente, a usar novas pala-
vras, ou conforme disse Rivera, palavras “alteradas”.

Cabe-nos encarar o desafio do ultimo capitulo, a saber, refletir teopoeticamente sobre
0 “Deus rosiano”. A teopoética sera, portanto, nossa tentativa de “rezar com palavras novas

e alteradas”, a fim de aproveitar que Deus “abaixou meio ouvido”.

99 Escreve Miles: “Deus (...) é no sentido mais basico da palavra o protagonista, o protos agonistes ou “primeiro
ator” da Biblia. Ele ndo entra na cena humana. Ele cria a cena humana, na qual entra depois.” MILES, Jack.
Deus: uma biografia, p. 105.

%0 ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, p. 500.

%01 RIEDEL, Dirce Cortes. Meias-Verdades no romance. Rio de Janeiro: Achiamé, 1980. Série: Universidade 10.
p. 35.



120

Il - “O DEUS ROSIANQ”: LEITURA E INTERPRETA-
CAO DAS IMAGENS AMBIGUAS DE DEUS EM
GRANDE SERTAO: VEREDAS FACE A RELIGIAO, AO

DIABO E A MORTE

1. “Tudo € e ndo é”: Por uma analise ambigua de Deus®?

1.1 — A guisa de rememoracdo: A ambigilidade Rosiana como fundamento as

leituras teologico-literarias sobre Deus

Comecar o ultimo capitulo desta pesquisa refletindo a respeito da ambigiidade néo €
casual. Antes sim, se quer indicar que a ambiglidade deve estar presente tanto no plano da
leitura quanto da interpretacdo do romance rosiano. Para tanto, escolhemos algumas ima-

1,503

gens de Deus (“a mais pura ambiglidade” ™) no romance, a fim de ouvir 0 que o texto tem

a dizer sobre as mesmas.

%02 Algumas das reflexdes desenvolvidas nessa parte final da dissertacdo foram extraidas de: FONSECA, Hugo.
Rastros de Deus segundo a iris riobaldiana em Grande Sertdo: Veredas. In: VV.AA. Deuses em poéticas: Es-
tudos de Literatura e Teologia. Belém: UEPA; UEPB, 2008. pp. 241-261.

%03 SCHULTZ, Adilson. “Ser-tdo home”: a ambigiiidade masculina em Grande Sertdo: veredas. In: Género,
Religido e Masculinidades. Mandragora, Ano XII, n° 12. Sdo Bernardo do Campo: Metodista, 2006. p. 81.
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Das mais conhecidas obras sobre Grande Sertdo: Veredas, As formas do falso, através
de cara analise da autora, ratifica a proeminéncia da ambiguidade enquanto principio orga-
nizador da obra aqui analisada. A autora se expressa sobre tal principio como “a coisa den-
tro da coisa”, o que enfoca o padrdo ambiguo recorrente na obra rosiana. A fim de esclare-
cer tal expressao, cunhada pela autora, basta atentar para a analise que a mesma faz:

“Nas linhas gerais tem-se 0 conto no meio do romance, assim como o dia-
logo dentro do mondlogo, a personagem dentro do narrador, o letrado den-
tro do jagunco a mulher dentro do homem, O Diabo dentro de Deus.”"

Galvdo lanca mao do classico euclidiano, Os Sertdes, para comecar a analise do ro-

mance, onde ela contrapde a situacio do fazendeiro e do homem livre®®

. A partir dai aborda
os temas, ou melhor, as matérias vertentes (conhecida expressdo de Rosa) encontradas do
romance. Situa-o geograficamente e destaca a importancia do gado, que é, freglientemente,
associado ao proprio jagunco. Com isso, a autora rememora dados histérico-econémicos
para embasar sua hipdtese e associa-la ao carater ordenador primeiro, mencionado anterior-
mente.

Destaca-se que Galvao situa seu foco investigativo e o cerne do romance dentro das
correntes histérico-econémicas e literarias do pais, especialmente, do espago que ocupa 0
sertdo de Guimardes Rosa>®. Distingui dois niveis e analisa-os no espelho de Grande Ser-
tdo:Veredas, a saber, a tradicdo letrada e a tradicdo popular sertaneja. A partir dai dialoga
com tais tradicGes e suas aparicdes no romance. Um ponto destacado da primeira parte do
livro é o problema da miséria. Seja na andlise da critica ou na pena rosiana, a miséria apare-
ce como ameaga institucional as regras e padrdes estabelecidos pela sociedade rica e intelec-
tual. Rosa o diz da seguinte maneira: “De homem que nao possui nenhum poder nenhum,
dinheiro nenhum, o senhor tenha todo medo!” *%’

A plebe rural é, portanto, o desequilibrio social, a fonte do caos, no entanto ndo é es-
tigmatizada como um “tumor”, nem pela analise de Galvao e nem pela boca de Riobaldo.
Antes, tal grupo desestabiliza o estapafurdio ideal burgués intelectual de ordenacéo e equi-
librio que comeca a partir do raciocinio positivista e se desdobra nas relagées humanas. O
pobre sertanejo €, na pessoa do protagonista-narrador, aquele detentor de sagaz capacidade
intelectual, zeloso com as intequietagoes metéfisicas e herdeiro de duma ética “civilizada”;

4 GALVAO, Walnice Nogueira, As formas do falso, p. 13.
%5 1d. Ibidem, p. 23.

%% |4, Ibidem, pp. 28-34.

507 Citado por: Id. Ibidem, p. 67.
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todavia também é o jagunco estuprador, sedento de vinganca e guiado por prazeres lascivos
e homossexuais. Sendo assim, delineia-se um espelho que reflete, profundamente, os
problemas sociais, econdmicos, espirituais e éticos da sociedade do século XX>%,

A partir deste passo, quero falar mais de minhas impressdes sobre o que nomeio de o
“Deus rosiano”. Como meu objetivo ndo foi exaustivo, antes sim introdutério, decidi mudar
a forma de apresentar o texto, cuja caracteristica até aqui foi de construcdo impessoal com o
auxilio do pronome “se” ou “nds”- indefinidores do sujeito. Daqui adiante, lancarei mao do
arriscado “eu” — que revela o sujeito — para discorrer sobre apari¢cdes de Deus em Grande
Sertdo: Veredas. Isso sO serd possivel, porque a leitura e releitura de GSV me ajudaram a
descobrir — por meio da interface Teologia e Literatura — que na fala e na vida de persona-
gens literarios, eus—poéticos, o cotidiano e as experiéncias humanas sdo irremediavelmente
ambiguas.

Sendo assim, refletirei fundamentalmente acerca do que me foi falado por Riobaldo.
Uma vez que é na anamnesis riobaldiana que encontrei a pista para o dialogo entre teologia
e literatura. De certa forma, isso ja foi apontado como aspecto geral da linguagem rosiana e
da linguagem teoldgica, todavia o que programei para esse momento do texto é destacar
como a ambiglidade da linguagem teolGgico-literaria (teopoética) apresenta as imagens de
Deus no romance. Galvéo aponta esta caracteristica da linguagem do seguinte modo:

“Se, por um lado, o falar sertanejo permite e justifica que o livro se arme
como uma discussdo metafisica sobre Deus e o Diabo, aceita-se essa discus-
S80 porque esses sdo conceitos que estdo ao alcance do narrador-personagem
para efetuar a tentativa de demarcar os limites entre a liberdade humana e a
necessidade imposta pelo sistema de dominacéo. Mas, por outro lado, o con-
tingente erudito da linguagem usada pelo escritor permite e justifica que
Deus e o Diabo sejam, ao fim e a cabo, concepg¢des muitos mais requintadas
e que derivam tanto de Heréclito como do budismo.”*%

Apesar de discordar da concepgéo de Galvéo, a qual indica “ao fim e a cabo” Deus e 0
Diabo como figuras “mais requintadas na fala de Heréaclito e do budismo”, atribuindo assim
um valor superior e definitivo na obra de Rosa as idéias de Deus e do Diabo a partir da eru-
dicdo em detrimento da influéncia sertaneja; a escritora e critica literaria nos permite entre-
ver que, na construcdo da obra rosiana, a imagem de Deus esta em relacdo dialdgica com a

imagem do Diabo e que ambas as imagens sdo perpassadas pelo duplo enriquecimento do

%% Galvéo faz uma importante afirmacdo para os estudos dos aspectos religiosos do romance, ao dizer que:
“Guimardes Rosa constroi uma visdo apocaliptica com as virtualidades da miséria”. Toda essa discussédo en-
contra-se em: GALVAO, Walnice Nogueira, As formas do falso, pp. 51-68

509 1d. Ibidem, p. 74.
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erudito e do popular. E com tais pistas, observadas nas proprias “apari¢des” de Deus e do
Diabo, que o dialogo se construiu, ou seja, 0 romance rosiano é aquele que dita o dialogo
entre teologia e literatura. Por conta disso, trazendo a memdria o perfil provisorio do falar
teoldgico e literario, meu intento se delineia como ato indicagéo e suspeita, ndo de determi-
nacdo e encerramento. Esse delineamento em suspense ndo € algo que se justapde arbitrari-
amente a fala riobaldiana. Ao contrario, podemos perceber nas palavras do protagonista-
narrador a confirmacdo da pertinéncia desse delineamento. Assim ele nos diz:

“Eu sei que isto estou dizendo é dificultoso, muito entrangado. Mas o senhor
vai avante. Invejo é a instrucdo que o senhor tem. Eu queria decifrar as coi-
sas que sdao importantes. E estou contando ndo é uma vida de sertanejo, seja
se for jagunco, mas a matéria vertente. (...) Assim, é como conto. Antes con-
to as coisas que formaram passado para mim com mais pertenca. VVou lhe fa-
lar. Lhe falo do sertdo. Do que nédo sei. Um grande sertdo! N&o sei. Ninguém
ainda nio sabe.”°

Com isso, destacarei trés areas de trabalho para esta secdo final do texto: a) reflexdo
sobre o que é religido na perspectiva literaria de Rosa; b) apresentacdo de textos carregados
de imagens de Deus, seguida de andlise introdutdria destas imagens com o auxilio da critica
literéria, do proprio autor e da reflexdo teoldgica; c) apresentacdo e analise de trés eventos
que denotam, no contar de Riobaldo, o carater ambiguo da morte. A experiéncia da morte ¢é
vivenciada pelo préprio protagonista-narrador, se revela como tema da provisoriedade hu-
mana e, por conseguinte, traco fundamental a reflexdo do porqué Deus é ambiguo na iris

riobaldiana.

1.2 — “Reza € que sara loucura”: Sobre a importancia da religido como tema

teoldgico-literario central em GSV

A compreensdo e aplicacdo do pensamento de Guimaraes Rosa a linguagem, expres-
sas em seus escritos, sdo a ponte para indicarmos outro retrato constante nas reflexdes e
producBes do escritor: o papel da religido na construcdo de sua obra. Em Grande Sertdo:
Veredas essa influéncia é tdo nitida que chama atencdo de muitos criticos. O tema Deus e

Diabo na obra rosiana sdo recorrentes em ensaios, dissertacdes e teses, e livros de criticas

°10 ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, p. 116. Essa citacdo antecede o inicio do relato sobre a
experiéncia que teve ao encontrar Reinaldo-Diadorim-Deodorina e com esta (ou este) experimentar a traves-
sia do S&o Francisco. Rio que, como ele mesmo diz, partiu sua vida em duas partes.
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dos mais variados. A fim de ratificar essas palavras segue um trecho muito famoso do ro-

mance, no qual Riobaldo fala sobre a transitoriedade de suas experiéncias religiosas:

“Hem? Hem? O que mais penso, testo e explico: todo-o-mundo € louco. O
senhor, eu, nds, as pessoas todas. Por isso é que se carece de religido: para
desendoidecer, desdoidar. Reza é que sara da loucura. No geral. Isso é que é
a salvacdo-da-alma... Muita religido, seu moco! Eu cd, ndo perco ocasido de
religido. Aproveito de todas. Bebo agua de todo rio... Uma s@, para mim é
pouca, talvez ndo me chegue. Rezo cristdo, catélico, embrenho a certo; e a-
ceito as preces de compadre meu Quelemém, doutrina dele, de Cardéque.
Mas, quando posso, vou no Mindubin, onde um Matias é crente, metodista: a
gente se acusa de pecador, Ié alto a Biblia, e ora, cantando hinos belos deles.
Tudo me quieta, me suspende. Qualquer sombrinha me refresca. Mas é sé
muito provisorio. Eu queria rezar — tempo todo. Muita gente ndo aprova, a-
cham que lei de Deus € privilégios, invariavel. (...)

Olhe: tem uma preta, Maria Ledncia, longe daqui ndo mora, as rezas dela a-
famam muita virtude de poder. Pois a ela pago, todo més — encomenda de
rezar por mim um terco todo santo dia, e, nos domingos, um rosario. Vale, se
vale. Minha mulher ndo vé mal nisso. E estou, j& mandei recado para uma
outra, do Vau-Vau, uma lzina Calanga, para vir aqui, ouvi de que reza tam-
bém com grandes meremeréncias, vou efetuar com ela trato igual. Quero pu-
nhado dessas, me defendendo em Deus, reunidas de mim em volta... Chagas
de Cristo.”"

Percebe-se que Guimardes Rosa redimensiona a experiéncia da vida sertaneja, em seu
labor por sobrevivéncia, langando mao de ponderacdes metafisicas e suspeitas acerca de
Deus e do Diabo, do Bem e do Mal, do Céu e do Inferno, e da heranca religiosa que rever-
bera no drama existencial do ser humano. Tais temas remetem as reflexdes teoldgicas, mas,
também, as obras literarias mundiais. Esse redimensionamento é explicitado através™? da
linguagem rosiana, que nao se limita ao ensimesmado regionalismo pitoresco e nem as aspi-
racdes, por vezes escapistas, dos espiritualistas. Rosa, no entanto, lanca mdo de ambas as
fontes ampliando-as em direcdo ao que se denominou, posteriormente, regionalismo univer-
sal. Por regionalismo universal, pode-se dizer que é uma expressao literaria influenciada
pelos misticos (de distintas religides), pela sabedoria proverbial da religiosidade popular e
pela critica aos dogmatismos.

Aos olhares e ouvidos do leitor iniciante, pensando agora mais diretamente o trecho
citado, parece que a construcdo légica do mesmo é confusa. Como se fosse feita por alguém
qgue ndo se encontrou religiosamente. Todavia, a busca espiritual expressa nesse texto do

romance esta “para além” das tradi¢cbes normativas da igreja cristd e, como ato segundo,

>11 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertéo: Veredas, p. 32.

*12 Essa palavra esta no texto de modo proposital, uma vez que as demandas teolégicas mencionadas acima cru-
zam, atravessam e irrompem a linguagem do escritor. Sob tal prisma, compreende-se com maior profundida-
de a afirmacdo, anteriormente citada, que diz: “Linguagem e vida sdo uma coisa s6”.
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pbe-se a ignorar 0s arrochos dogmaticos ou confessionais. Portanto, esta livre para beber de
diversas fontes (“agua de todo rio”) e repousar embaixo de diferentes pilares (“qualquer
sombrinha”) religiosos, o que irmana Riobaldo com diferentes expressdes de religiosidades
populares tipicamente sincréticas e transitérias (“mas € s6 muito provisorio™). O protagonis-
ta-narrador parece nos dizer que alimenta desprendimento — em relagdo as institucionaliza-
coes religiosas — no mesmo instante em que declara seu fontal apego religioso (“rezar o
tempo todo”). Esse “desprendimento-apegado” a religido fica ainda mais conteste nas pala-

vras do préprio escritor sobre sua vida religiosa. Assim ele diz:

“(...) sou profundamente, essencialmente religioso, ainda que fora do rétulo
estricto e das fileiras de qualquer confissdo ou seita; antes, talvez, como o
Riobaldo do Grande Sertdo: Veredas, pertenca a todas.”***

Destarte, pode-se entrever que o papel da religido e sua importancia para a escritura de
Rosa estdo para além das opcdes pessoais por essa ou aquela vertente religiosa. Esse cruza-
mento biografico entre religido e arte (teologia e literatura) no modo intimo de ser (“sou
profundamente”) de Guimardes Rosa, remeteu-nos a apreciacdo da mesma relacdo pensada

por Tillich. Ele introduz uma reflexao sobre o desenvolvimento do existencialismo, a fim de
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observar similitudes com a arte de seu tempo”. Assim como nas demais reflexdes teoldgi-

cas e filosoficas que teve, o tedlogo aleméo propde uma reflex@o correlacional (de “estar

relacionada com”) entre religido e arte. Para ele:

“(...) religido significa ser tocado pelas questBes ultimas, ter levantado a
pergunta acerca do ‘ser ou ndo ser’ em relacdo ao significado da prépria
existéncia e tendo simbolos pelos quais a questdo é respondida. Esse é o
mais amplo e mais béasico conceito de religido. E todo o desenvolvimento,
ndo somente da arte moderna, mas também do existencialismo em todos os
campos — e isso significa da cultura do século XX — s6 é possivel se n6s
entendermos o que é que, fundamentalmente, significa religido: ser tocado
de maneira Gltima (ultimate concern®®) a respeito do préprio ser, a respeito

°13 B1ZZARRI, Edoardo. Jodo Guimardes Rosa: Correspondéncia com seu tradutor italiano Edoardo Bizzari.
Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2003. p. 90.

>4 Afirma que o existencialismo como: &) “um elemento em todo pensamento humano importante; b) uma revol-
ta contra alguns aspectos da sociedade industrial do século XI1X; ¢) um reflexo da situacdo de sensibilidade
dos seres humanos do século XX”. Esta Ultima compreensdo de existencialismo é a preferida por Tillich.
TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. In: TILLICH, Paul. Textos selecionados, pp. 31 e
32.

515 Segundo Tillich: “Fé é estar possuido por aquilo que nos toca incondicionalmente.” Id. Dinamica da Fé.
Trad. Walter O. Schlupp. 62 edicdo. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal, 2001. p. 5. Numa outra obra alem4,
Tillich diz: “Religion ist die Dimension der Tiefe in der Totalitat des menschlichen Geistes... Religion ist im
weitesten und tifesten Sinne des Wortes das, was uns unbedingt angeht.” (Tradugdo propria: Religido € a di-
mensao da profundidade na totalidade do espirito humano... Religido é no largo e profundo sentido da pala-
vra, aquilo que nos toca incondicionalmente.). TILLICH, Paul. Die verlorene Dimension: Not und Hoffnung
unserer Zeit. Hambug: Furche-Verlag, 1962. pp. 5 e 7-19. O que esta em itélico é grifo meu.
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de si mesmo e do mundo, a respeito do significadp deste, de sua alienacéo
e finitude.”"

Conhecido pela grande envergadura como teélogo e filésofo profissional, Tillich sina-
liza nessa fala que ha uma palavra (“questdo”) dltima que toca nosso viver, “participa da

dinamica da vida pessoal™"’

, €, por conseguinte, esta impregnado na cultura, ou seja, se
expressa na arte. Nessa perspectiva € compreensivel “ser profundamente religioso como
Riobaldo”. O que nos fez relacionar o pensamento de Rosa com o de Tillich nessa breve
reflexdo sobre a religido é que ambos — na relacdo com entre arte e biografia — rejeitam o
sentido estricto/estreito da religido. A “presenca de Deus” se da tanto na “existéncia secu-
lar” quanto na “existéncia sagrada”.>*® Se, por um lado, o escritor mineiro é um observador
e estudioso do fenémeno religioso, porque este € parte fundamental do ser humano ou, em
outras palavras, ndo ha fenbmeno humano sem a manifestacdo — ainda que pueril —, do fe-

ndmeno religioso; Tillich, por outro lado, enfatiza que:

“A religido, considerada preocupacdo suprema, é a substancia que da sen-
tido a cultura, e a cultura, por sua vez, é a totalidade das formas que ex-
pressam as preocupacdes basicas da religido. Em suma: religido é a subs-
tancia da cultura e a cultura é a forma da religifo.”™"

Fica nitida a largueza que a religido adquire ao se correlacionar com a cultura e, no
caso de nossa pesquisa, com a arte literaria de Rosa em GSV. N&o obstante, salta aos olhos
que a compreensdo tillichiana busca uma resposta posterior ao “toque Ultimo” que a experi-
éncia religiosa proporciona. Aqui reside um limite ténue a ser observado. Em nossa perspec-
tiva teologico-literaria, a religido ndo € uma questionadora incessante, ou seja, a religido
toca profundamente o existir, sem necessariamente obter respostas. 1sso se passa também
com a poesia. Uma vez que a religido ndo deva ser concebida estreitamente/estrictamente,
julga-se deveras otimista que “a pergunta acerca do ser e ndo ser” sempre encontre respostas

simbdlicas®®. Sendo a resposta dada por meio do simbolo, corre-se o risco de esvaziar o

>16 |4, Textos selecionados, p. 33.

>7 |d. Dinamica da Fé, p. 8.

S8 TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. In: TILLICH, Paul. Textos selecionados, p. 36.

519 1d. Teologia da Cultura, p. 83. Segundo Tillich, esse cruzamento — religido e arte — evita o dualismo. N&o
obstante, preserva a ambigiidade uma vez que: “(...) todos os atos da vida espiritual humana realizam-se por
meio da linguagem falada ou silenciosa.” O que estad em negrito é grifo meu.

Para Tillich ndo s6 a pergunta € inerente ao ser e se expressa incontornavelmente por meio deste, quanto a
resposta &€ um “apesar disso” (Trotzdem) da “dimensdo perdida” que faz parte da vida do ser humano con-
temporaneo. Tillich entrevé a auséncia de resposta e até de esperanca com a “perda da dimenséo de profundi-
dade” (mit dem Verlust der Tiefdimension), no entanto busca em seu teologizar refletir sobre as respostas a
perda de sentido, identificando ai uma funcao teol6gica a priori. Essa funcéo teoldgica é viabilizada pela di-
mensao de profundidade (Dimension der Tiefe) que a religido, por meio dos simbolos, ocupa no espirito hu-
mano. Uma vez que, para Tillich, a religido “(...) ist die Dimension der Tiefe in Allen Funktionen des
menschlichen Geisteslebens.” (Traducdo propria: é a dimensao de profundidade em todas as fungdes da vida

520
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simbolo, pois, a despeito da polifonia caracteristica do simbdlico, ele sempre sera — especi-

1521

almente para o religioso cristdo — “resposta necessaria”*~. Por fim, o tedlogo diz que:

“Creio que a arte existencialista, a que se refere a arte visual e a de outros
campos da arte, tem uma tremenda funcéo religiosa, a saber, a funcéo de
redescobrir as questdes basicas para que os simbolos cristaos se tornem
respostas, mas de uma maneira compreensivel ao nosso tempo. Todavia,
estes simbolos podem se tornar novamente incompreensiveis ao nosso
tempo.”*%

Em nossa leitura, a religido faz calar, sendo que varios simbolos religiosos remetem
ao siléncio, o qual também foi chamado de “noite escura da alma” (S. Jodo da Cruz). Nossa
perspectiva, aquela em via teopoética, apoia-se radicalmente no carater ambiguo da religido
e da poesia. Suspeitamos, portanto, dessa necessidade e funcionalidade da arte e da religido,
especialmente quando ambas estdo em relacdo. A experiéncia estética pode provocar ques-
tdes em nds, ao nosso modo de ler e interpretar. Todavia, na poesia ou na pintura ndo esta
inscrita uma questdo ontologica a priori e, muito menos, uma necessaria “resposta compre-
ensivel”. Quantos de nos, no processo de leitura de GSV, sentimo-nos abandonados ou igno-
rantes, confusos e iletrados? Ha inscrita uma pergunta que busca uma necessaria e compre-
ensivel resposta “nonada”? Entendemos, com isso, que 0 esquema Pergunta (religiosa) e
Resposta (artistica) antecipa-se aos fendbmenos que uma experiéncia religiosa pode propor-
cionar, além de atribuir uma necessaria funcionalidade kerigmatica a arte.

Nossa compreensao critica da “demanda de resposta” da religido e da arte, advinda da
experiéncia intitulada ultimate concern, tem apoio em interpretacdes teoldgico-literarias ou
somente literarias de Kuschel e Magalhdes; Alves e Paz. Ndo obstante, Tillich €, entre os
grandes tedlogos sistematicos, aquele que assevera mais empenhadamente a ambiguidade da
religido, o que muito inspirou nossa reflexdo teoldgico-literaria. Ougamos mais uma vez o

tedlogo e filosofo:

espiritual humana). TILLICH, Paul. Die verlorene Dimension: Not und Hoffnung unserer Zeit, pp. 12 e 17-
19.

Id. Textos selecionados, p. 37. Ao discorrer sobre “Estilo ndo-religioso, contetido néo-religioso”, Tillich toma
para analise o “Retorno do Prddigo” de Rubens. Sua anéalise diz que: “Ha alguma coisa nestas paisagens que
VOCé nunca veria sem o pintor, e que é o que a arte tem de fazer, de qualquer maneira. Aqui um outro volume
inteiro poderia ser comecado, a saber, mostrar em simbolos, tomados da experiéncia cotidiana, um nivel de
realidade que ndo pode ser alcancado de qualquer outra maneira. Se este ndo fosse o caso, a arte seria desne-
cessaria desde o comego e seria abolida. Mas arte é necessaria. Ela é tdo necessaria quanto o conhecimento
e outras formas de vida espiritual humana. Para cumprir este papel, é necessario que ela revele niveis de re-
alidade (...).” O que esta em negrito ¢ grifo meu.

522 TILLICH, Paul. Aspectos existencialistas da arte moderna. In: TILLICH, Paul. Textos selecionados, p. 50.
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“A religido é ambigua e todos os simbolos religiosos podem ser idolatra-
dos, demonizados, elevando-se acima das contingéncias, embora nada pos-
sa ser supremo a nio ser o absoluto.”?

Ao contrapormos essa caracteristica ambigua da religido com o sentimento amplo de
“pertenca” — referido por Rosa na citagdo acima — temos oportunidade de refletir teopoeti-
camente, ou seja, de ler e interpretar a religido tendo em vista sua presenca inescapavel na
cultura humana. A fim de ilustrar esse exercicio teopoético (ler e interpretar), introduzire-
mos adiante um tema especifico que matiza a religiosidade rosiana de modo incontornavel.
Falaremos sobre o sertdo. Lugar que se revela na poética rosiana enquanto espaco de mani-

festaces miticas®. Sobre o sertdo, pode-se lembrar o que diz o préprio Guimardes Rosa:

“(...) no sertdo fala-se a lingua de Goethe, Dostoievski e Flaubert, porque o
sertdo é o terreno da eternidade, da soliddo, onde o interior e o exterior ndo

podem ser separados.’® (...) No sertdo, o homem [sic] é o eu que ainda n&o
7 526

encontrou um tu, por ali os anjos e o diabo ainda manuseiam a lingua”.

Muito mais do que uma delimitacdo geogréafica entre o norte de Minas Gerais e o Sul

da Bahia, o sertdo rosiano é o espaco do mitico, local de descaracterizacdo entre Sagrado e
Profano. No sertdo rosiano o previsto, o determinado e o dito “real” metamorfoseiam-se no
imprevisto, no indeterminado e no surreal. Esse todo natural-cultural, segundo Bosi, € oni-
presente e por “todo lugar se divulga”. Isso significa dizer que o fendmeno do duplo, do

527

ambiguo, no Sertdo, € sine qua non ao existir riobaldiano. Ou ainda:

“Nesse todo positivo e negativo interpenetram-se o sensivel e o espiritual de
tal sorte que o Ultimo acaba parecendo uma intencdo oculta da matéria, que
se manifesta nos modos pré-logicos da cultura: o mito, a psique infantil, o
sonho, a loucura.”?

O sertdo é compreendido como espaco significante, embora tal espaco, por si s, ndo
apresente respostas sobre seu fundo “sensivel e espiritual”. Para Bosi, 0 sertdo traz em si
uma intencdo misteriosa (oculta), a qual ndo se pode confundir com natureza apriori, mas,
tdo somente, como lugar que murmura algumas questdes fontais (mito, sonho e loucura)
aquele que experimenta o viver sertanejo. Apreender a concepc¢do de sertdo como 0 espaco
do religioso e do ambiguo, ndo da azo a afirmacdes precipitadas sobre as influéncias das
muitas viagens de Rosa as regides citadas anteriormente. Abstrai-lo em sua completude é

523 |d. Teologia da Cultura, p. 110.

524 GALVAO, Walnice N. Guimar&es Rosa, p. 30.

52 MEYER-CLASON, Curt. Jodo Guimares Rosa: correspondéncia com seu tradutor alemdo Curt Meyer-
Clason (1958-1967), p. 12.

526 BRAIT, Beth. Guimardes Rosa, p. 104. Aqui, mais uma vez, nota-se o entremear de linguagem e religiosida-
de. Entretanto, ha um local especifico para se jogar esse jogo, a saber, o sertdo. O que esta em negrito é grifo
da autora.

> GALVAO, Walnice N. Guimaraes Rosa, p. 28.

528 BOSI, Alfredo. Histéria Concisa da Literatura brasileira, p. 431.
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tarefa que se mostra equivocada desde o inicio, pois o sertdo rosiano &, na verdade, o uni-
verso do autor de Grande Sertdo: Veredas. Esse universo é religioso em si e para além dele,
conforme foi dito, é o espaco das ressignificaces e das rememoracgdes. Assim diz o proprio

Rosa acerca do sertéo:

“Eu trazia sempre os ouvidos atentos, escutava tudo o que podia e comecei a
transformar em lenda o ambiente que me rodeava, porque este, em sua es-
séncia, era e continua sendo uma lenda. (...) Sobre o sertdo nao se podia fa-
zer Iitszgatura do tipo corrente, mas apenas escrever lendas, contos, confis-
sOes.”

Muitas sdo as caracterizagdes que Riobaldo, ao longo do romance, da ao sertdo, porém
nenhuma delas se encerra, nenhuma delas é acabada. Essa ndo limita¢do espacgo-temporal do
sertdo torna-o lugar da vida e da morte, do amor e do 6dio, do certo e do incerto®®. Segundo
Paulo Rdnali, este sertdo-universo “reflete a tensdo entre o intuitivel e o perceptivel, entre o
imanente e o transcendente™?!. Por sua vez, Galvdo compreende que “a ‘matéria do sertdo’
fornece substrato que sustenta a fabulacao ficcional da escritura rosiana.”

Além desses dados extraidos do dialogo com a critica literaria, das declaracdes do
proprio autor e das percepgdes pessoais sobre este tema, indicamos uma obra que analisa
quais vertentes literarias mais influenciaram o pensamento de Guimaraes Rosa. Esta obra, ja
citada, foi escrita por Suzi Frankl Sperber, que pesquisou a biblioteca do escritor (com a-
proximadamente 2500 titulos). O grande namero de livros sobre religido ou de religiosos
encontrado é o sinal que indica tanto as preocupacdes sobre o fenémeno religioso quanto a
diversidade de influéncias que o autor recebeu destas mais variadas obras. Em outra de suas

declaracgdes, Rosa diz:

“Posso bem ser um cristdo de confissdo sertanista, mas pode ser que eu seja
um taoista, a maneira de Cordisburgo, ou entdo um pagéo a la Tolstoi. No
fundo, tudo isso ndo é importante. Como homem inteligente, as vezes pode-
se sentir necessidade de se tornar um beato ou um fundador de religides. A
religido é assunto poético e a poesia se origina da modificacdo de realidades
linglisticas. Desta forma, pode acontecer que uma pessoa forme palavras e
na realidade esteja criando religides.”*

529 Citado por: BRAIT, Beth. Guimaraes Rosa, p. 103. O que esta em italico é grifo meu.

5% ROSA, Jodo Guimares. Grande Sertdo: Veredas, p. 172.

531 1d. Ibidem, p. 17.

>3 GALVAO, Walnice N. Guimaraes Rosa, p. 44.

°% Citado por: BRANDAO, Carlos Rodrigues. “O sertdo é dele””: Algumas imagens de Deus e outros em Jodo
Guimarées Rosa. In: Tempo e Presenga. S&o Paulo, 275. Centro Ecuménico de Documentagao e Informag&o.
p. 20. Ano XVI, 1994.
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Vé-se no sertdo-universo rosiano, desta maneira, diversos temas religiosos e teoldgi-

cos, enquanto projetos de transcendéncia e revelagdo (re-velatio)®*

, OU seja, daquilo que se
esconde do e no humano e apresenta-se ao € no mesmo ser humano. Tais temas, como Deus
e Diabo, sdo centrais na obra deste génio da literatura brasileira, o que, mais uma vez, pos-
sibilita o didlogo entre a obra de Guimaraes Rosa e a reflexdo teoldgica. Para tanto, deve-se
ter em vista como paradigma a ambiguidade que o escritor percebe e desenvolve na idéia de
religido e, por extensdo, de teologia. Sobre a constituicao desse dialogo, diz Rosa:

“Esse dialogo, portanto, sempre aberto a outros interlocutores, € um lugar
privilegia de onde podemos ver o encontro proficuo de linguas e homens,
‘sempre a servico do homem e de Deus, do homem de Deus, da Transcen-
déncia.”®

De forma ténue mas perene, Guimardes Rosa povoa seu texto de intertextualidades, as
quais, em GSV, tém possibilidades muito amplas. Com amplitude assim ndo se pode impor
uma interpretacdo, seja da religido ou de Deus no sertdo, de efeitos ortodoxos. Pelo contra-
rio, as possibilidades sdo complexas, mesmo quando o escritor se lanca a falar sobre um
“crente, metodista” (Matias encarna a religido em sua dimensdo particularizada) ou sobre o
“Deus trai¢oeiro”. Quando Rosa analisa seu texto-mor, ele nos diz que GSV “é menos lite-
ratura pura do que um sumério de idéias e crencas do autor.”*® O que essas crencas articu-
lam quando dizem a respeito de Deus, por meio da iris Riobaldiana? O que intenta Rosa ao

fazer falar Riobaldo, “sujeito muito provisorio”, acerca da palavra-simbolo “Deus”?

1.3 — O Deus Rosiano e o espelho do “Demo’: Analise teologico-literaria
da relacdo Deus-Diabo como fundamento identitario das imagens de

Deus

“Todos 0s meus livros sdo simples tentativas de rodear e devassar um pou-
guinho o mistério cosmico, esta coisa movente impossivel, perturbante, re-
belde a qualquer légica, que é chamada ‘realidade’, que é a gente mesmo, 0
mundo, a vida. Antes 0 obscuro que o ébvio, que o frouxo. Toda légica con-
tém inevitavel dose de mistificacdo. Toda mistificacdo contém boa dose de
verdade.”**

534 Usa-se aqui a contribuicdo sobre o termo revelatio de: FORTE, Bruno. Teologia em dialogo: Para quem quer
e para quem ndo quer saber nada disso. Trad. Marcos Marcionilo. Sdo Paulo: Edi¢6es Loyola, 2002. pp. 33 e
34.

5% Citado por: MEYER-CLASON, Curt. Jodo Guimaraes Rosa: correspondéncia com seu tradutor aleméo Curt
Meyer-Clason (1958-1967), p. 15.

>3 SPERBER, Suzi Frankl. Caos e Cosmos: Leituras de Guimarées Rosa, p. 89.

>%7 Citado por: BUSSOLOTTI, Maria Aparecida F. Marcondes (org.). Jodo Guimardes Rosa: Correspondéncia
com seu tradutor alemdo Curt Meyer-Clason. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2003. p. 238.
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A confissdo de Rosa, somada as contribui¢es da analise teologico-literaria — especi-
almente de Bloom, Kuschel e Magalhées — e da proposta da linguagem teopoética, constitu-
em a mais adequada pista a proposta hermenéutica que elegi como meio analitico ao dialogo
entre teologia e literatura, tendo em vista o “Deus Rosiano”. Se *“a mistura, as oscilagdes, as
impurezas e as ambigiidades da vivéncia assim como do relato, do proprio ato de narrar,

inquietam Riobaldo™**®

, @ mim sdo, igualmente, porqués de inquietacdo. Sequir os rastros de
Deus, ou melhor, o roteiro de Deus>*® em Grande Sertdo: Veredas é deparar-se com um
“obscuro” de imagens narradas, ou melhor, rememoradas por Riobaldo. E valido lembrar
pela pena de Rosa, opta pela ambiglidade, ou seja, pelo ser e ndo ser, presente na sentenca,
indicadora de seu pensamento e interpretacdo: “Eu penso é assim, na paridade. (...) Viver é
muito perigoso; é n&o é ndo.”**

Essa frase é o emblema da escritura rosiana, mas ndo uma solugdo que encerra, antes
sim uma pro-posi¢éo, em outras palavras, uma indicagdo. Desta forma, antecipamos uma
questdo inevitavel:

- Em havendo paridade, qual seria o par de Deus?

Rosa nos responde com o subtitulo do romance, “o diabo na rua no meio, do redemoi-
nho...”. Deus e Diabo estdo em relacdo, todavia ndo numa relagéo de excluséo ou compara-
cdo, antes sim de dupla-pertenca, percebido num espelho que ndo so reflete, mas também
transverbera®*. No ato de fazer transparecer se descobre em cada imagem, o que esta oculto
(eis ai o significado do citado obscuro) e o revelado (eis ai o significado do ja citado re-
velatio). O movimento deflagrador da ambiguidade, movimento realizado por Riobaldo, que

"542

diz: “Disso eu fiz um pensamento: que eu era muito diverso deles todos, que sim. Su-

jeito muito provisério” — apresenta Deus no espelho do Demo e vice-versa™®.

>3 ROSENFIELD, Kathrin H. Grande Sertdo: Veredas: Roteiro de leitura, p. 16.

> Aqui lembro-me da volumosa obra da critica Heloisa Vilhena de Aradjo, que deu este titulo a seu livro. Neste
texto, a autora busca identificar as influéncias tomistas na escritura roisana, tendo como referéncia Dante e
sua Divina Comédia. Vilhena é uma das mais renomadas criticas literarias no que concerne aos estudos rosi-
anos. Em outros momentos citarei esse texto, ora a fim de apresentar parecer critico ora para corroborar com
seus pareceres. ARAUJO, Heloisa Vilhena de. O Roteiro de Deus: Dois estudos sobre Guimardes Rosa. Sao
Paulo: Mandarin, 1996. 13-376 p. Sobre a expressdo de Rosa utilizada pela critica, ver: ROSA, Jodo Guima-
raes. Grande Sertdo: Veredas, p. 323.

50 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, p. 328.

1 Aqui me refiro estritamente & contribuicio de Rivera, que compreende esta palavra como reverberagdo trans-
posta, transformada. A autora, ao analisar o conto “O espelho”, identifica esta expressdo — sinalizadora da
técnica de Rosa — como meio necessario para se transitar do outro a0 um ou, em nosso caso, de Deus ao
“Demo”. RIVERA, Tania. Guimaraes Rosa e a Psicanalise: Ensaios sobre imagem e escrita, p. 25.

>2 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 373.

>3 Com essa forma de pensar concorda Magalhées, ao refletir sobre as representaces do bem e do mal no ro-
mance: “(...) bem e mal se tocam, ndo sdo excludentes sempre, ndo se mostram de forma antagdnica, ndo se
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Essa realidade — aquela de Rosa, rebelde a qualquer l6gica — funda, na verdade, uma
forma de pensar, de refletir e interpretar o “Deus rosiano”, por meio da iris riobaldiana. Esse
exercicio, como pode parecer, ndo é um emaranhado poético de especulacdes sobre Deus.
Neste erro pode-se incorrer facilmente, principalmente quando, ao reconhecermos a ambi-
guidade, encontramos o suposto fim da tarefa hermenéutica. Para evitar esse perigo, pautei-
me em dois parametros, que foram: a) as pistas valorativas do préprio autor (literarias), que,
apesar de ndo serem definitivas, tentam ser inteligiveis; b) as pistas valorativas da teologia,
que, apesar de em muitos casos se apresentaram definitivas, em nossa reflexdo salvaguar-
dam a palavra Gltima ao Quem de direito, ou seja, ao “Mistério que os fundam”.

Rosenfield, de modo arguto, reflete sobre a necessidade de indicar os tracos da ambi-
guidade no romance rosiano — portanto, comuns a analise da imago Dei, dos nomes do
“Demo” ou da androginia de Diadorim — como desdobramento do caminho narrativo que o
escritor adotou. Desta maneira, além da ambigiiidade unificar o estilo literario do autor®*,
ela é aquela que demonstra as demandas existenciais das personagens e, por conseguinte, o
caminho interpretativo das mesmas. Assim Rosenfield nos indica:

“QO alto e o0 baixo, o claro e o escuro, 0 passageiro e o duravel ndo sdo apenas
especificacdes fisicas, mas nelas expressam-se valores éticos da comunida-
de. (...) ha maneiras de contar que determinam tdo imperiosamente nossa i-
maginacdo que se torna dificil escutar, ler e mesmo perceber fora dos seus
moldes.”*

A comunidade a qual Rosenfield se refere acima é a comunidade de leitores e ouvintes
de estorias. Leitores de textos como a Biblia, por exemplo, seguem moldes de leitura em
muito determinados pelas liderancas religiosas locais ou mesmo familiares. Riobaldo tinha a
Quelemém, o qual era amigo, mas também mestre espiritual®*®. Recai sobre o préprio Rio-
baldo esse modo de imaginar o mundo a partir de um molde. Porém esse molde é a propria
garantia da ambiglidade. Riobaldo é moldado por Guimardes Rosa que imprime em seu
protagonista-narrador a insignia do que é “alto e baixo”, ou ainda, do que é “passageiro e
duravel”. Guimaraes Rosa constréi seu personagem com o nome de Rio-baldo, o qual suge-
re tanto o estado movente de um rio quanto a necessidade de se transladar, ou melhor, de

“baldear o rio”". Refiro-me, com isso, & construcdo poética do nome do protagonista-

reduzem a interpretacdo maniqueista.” Ver: MAGALHAES, Antonio. Representacdes do bem e do mal em
perspectiva teoldgico-literaria: Reflexdes a partir de didlogo com Grande Sertdo: Veredas de Jodo Guimaraes
Rosa. In: VV.AA. Estudos da Religido. Sdo Bernardo do Campo: UMESP, 2003. Ano XVII, no 24. p. 91

>4 GALVAO, Walnice N. As formas do falso, p. 70.

> ROSENFIELD, Kathrin H. Grande Sert&o: Veredas: Roteiro de leitura, pp. 17 e 18.

> ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Serto: Veredas, p. 32.

>7 SCHULTZ, Adilson. “Ser-tdo home”: a ambigiiidade masculina em Grande Sertdo: veredas. In: Género,



133

narrador. E possivel perceber que o nome “Rio-baldo” denota um jogo poético que cruza as

contradicdes e ambigtiidades da vida na identidade do personagem>*®

. Ora é pela iris riobal-
diana que analisamos teopoeticamente a Deus. O nome Riobaldo é tanto o substantivo “rio”
guanto o verbo transitivo direto “baldear”: ambos, substantivo e verbo, sugerem uma traves-

V549

sia. A travessia € uma das palavras-simbolo que norteiam GSV>™, segundo Riobaldo:

“Mas o demdnio ndo existe real. Deus é que deixa se afinar a vontade o
instrumento, até que chegue a hora de se dansar. Travessia, Deus no meio.
(...) Deus nunca desmente. O diabo é sem parar. Sai, vim, destes meus Ge-
rais: ;g(gltei com Diadorim. N&o voltei? Travessias... Diadorim, os rios ver-
des.”

Essa dificuldade em fixar diferencas ou em definir distintamente a imagem de Deus e
a imagem do Diabo, a despeito das contigiiidades destes, constituiu-se como desafio que me
moveu nesta secdo da pesquisa. N&o tive a pretensdo de estabelecer uma andlise que diz
sobre esse ou aquele valor, identificando-os e definindo-o0s, essa pesquisa ndo teria félego
para tanto. O que pretendi foi indicar que ha, a despeito da cultura da ambiglidade presente
no método escriturério de Rosa e na rememoracdo-narrativa de Riobaldo, atributos a Deus e
ao Diabo, ainda que provisorios e ambiguos, ou melhor, ainda que obscuros ou in revelatio.
A travessia do sertdo-mundo, realizada por Riobaldo histérica e também narrativamente,
tem a presenca de Deus. Ele estd no meio da travessia riobaldiana, 14 permanece e “nunca
desmente”. N&o obstante, ndo é inerte ou rigido. Antes sim, ele traz a harmonia (afina o ins-
trumento), a fim de ver “a hora de se dansar”. Deus, no entanto ndo é o Unico a se mover, a
dancar. O Diabo, na travessia riobaldiana, € “sem parar”. Como numa danca frenética e i-
ninterrupta, uma danca que néo existe, assim como o dancarino “diabo nédo existe real”.

Para refletir sobre a presenca de Deus em movimento nos fios das narrativas, procurei
auxilio nas reflexdes que Jack Miles faz sobre o personagem Deus, no Tanach, a fim de
indicar que a ambiguidade de Javé é comum a ambiglidade do Deus narrado por Riobaldo.
Miles verifica que a busca pela Imitatio Dei é a marca da sociedade ocidental, que considera
Deus como membro da “familia ocidental”®>*. Por sua vez, Deus, ao longo da narrativa bi-
blica, demonstra-se como uma améalgama de diversas personalidades num Unico persona-

gem. Essa tensdo genética de Javé nos possibilita refletir acerca de uma cultura interpretati-

Religido e Masculinidades. Mandragora, Ano XII, n® 12, p. 81.

8 MACHADO, Ana Maria. Recado do Nome: Leitura de Guimardes Rosa & luz do nome de seus personagens.
Séo Paulo: Martins Fontes, 1991. p. 35.

> 1d. Ibidem, p. 36.

>0 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 325.

> MILES, Jack. Deus: uma biografia, p. 15.
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va sobre Ele mesmo, cultura esta aqui denominada com a indicacdo de Miles de cultura da

ambiguidade®®?

. A respeito desta caracteristica, anotada em varias passagens ao longo do
livro de Miles, o escritor diz que:

“Devemos pensar Deus como um recém-nascido, mas ndo um bebé, com su-
as possibilidades ndo confinadas pelos limites da experiéncia humana e
mesmo assim, paradoxalmente, s6 realizaveis no relacionamento com seres
humanos.”**

Do mesmo modo que Miles destaca a ambiglidade de Deus por meio da constatacdo
de sua transcendéncia em relacdo a experiéncia humana, mas tambem realizacdo da experi-
éncia divina por meio das relacdes humanas; Riobaldo percebe no proprio viver humano a
mistura dos mundos, do humano e do divino, de Deus e do Diabo. Assim ele nos diz:

“Baixei, mas fui ponteando opostos. Que isso foi 0 que sempre me invo-
cou, o senhor sabe: eu careco de que 0 bom seja bom e o rdim ruim, que
dum lado esteja o preto e do outro o branco, que o feio fique bem apartado
do bonito e a alegria longe da tristeza! Quero todos pastos demarcados...
Como € que posso com este mundo? A vida é ingrata no macio de si; mas
transtraz a esperanca mesmo no meio do fel do desespero. Ao que, este
mundo é muito misturado...”>>*

Quando atentamos para as palavras de Riobaldo, podemos entrever que o desejo do
mesmo € que fosse possivel encarar a realidade de modo claro, “demarcado” e, por que ndo
dizer, de maneira dualista (“dum lado esteja o preto e do outro o branco”). No entanto, em
sua narrativa ndo encontrarmos uma cruzada que diz sobre um Deus (bem) que vence o Di-
abo (mal) ou uma fronteira intransponivel entre Deus e 0 “Cé0”. O ex-jagunco reconhece
que seu desejo por “pastos demarcados” € derribado pelo mundo e pela vida. A vida “trans-
traz” a esperanca. Aqui Rosa joga com as palavras. A vida como o fluxo de um rio é dina-
mica e transformadora. O prefixo “trans”, presente no neologismo “transtraz”, € 0 mesmo
que inicia as palavras transito, transtornar, transformar, transeunte e etc. Tais palavras sdo
marcadas pelo dinamismo do que estd sempre em movimento, in via, ou ainda, em fluxo
como as aguas do “Rio Chico”. Riobaldo intenta nos dizer sobre o ritmo fluido do viver.
Porém ele diz ainda mais. O fluir da vida sem gratitudes e sem benesses do ex-jagunco Rio-
baldo proporciona também experiéncias outras em meio ao “fel do desespero”. A esperanca

é “transtazida” pela vida, em outras palavras, o fluxo da vida e do viver traz esperanga ao

%52 |d. Ibidem, pp. 16 e 17.

>3 1d. Ibidem, p. 108. Apos comentar a fusdo de Yahweh e *Elohim com Tiamat, uma divindade da Babilonia,
Miles ainda afirma que “Deus mantém sua ambivaléncia criativa/destrutiva radical e assustadora”. Id. Ibi-
dem, pp. 110 e 111.

> ROSA, Jo&o Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, p. 237.
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que estd em desespero. Lancando méos das palavras de Riobaldo, poderia dizer que o fluir
da vida mistura esperanca e desespero. Mesmo quando deseja demarcar opostos, Riobaldo-
velho fala sobre a ambigiidade da vida e do mundo. Deus e o “Cramulhdo” sdo atores do
sertdo rosiano e ha certa mistura na compreensao de tais personagens do sertdo-universo.
Mais uma vez, pude perceber nessa compreensdao ambigua (“misturada”) do mundo e, por-
tanto, de Deus, uma paridade com a reflexdo que Miles faz sobre Deus. Particularmente,
guando o critico estadunidense analisa as imagens de Deus nos textos proféticos e como as
mensagens dos profetas caracterizam a Deus, é possivel perceber a dificuldade de compre-
ender e caracterizar claramente esse personagem. Miles escreve:

“Se a caracterizacdo de Deus através de sua mensagem aos profetas é ao me-
nos razoavel em principio, na pratica ela é dificil, porque parece haver mais

do que uma mensagem e porque, pior ainda, as varias mensagens muitas ve-

zes se contradizem abertamente”.>*®

Num exercicio imaginativo simples que visa ilustrar tanto a “mistura de mundos” em
Riobaldo, quanto as “varias mensagens contraditérias” observadas por Miles, sugerimos que
se contraponha Deus a outro personagem também de perfil celestial. Os dois devem conver-
sar abertamente, um diante do outro e suas falas em relacdo. Para ilustrar isso, olhamos mais
uma vez para o livro de J@, no qual Deus toma consciéncia de seu lado destrutivo ou demo-
niaco®®. O autor de J6, além de confrontar um homem integro porém ingénuo com a plena
ambiglidade de Deus, revela-nos a alteridade que habita a propria narrativa sobre Deus nesse
texto. Em outras palavras:

“Dissemos que, seja como Deus — ’Elohim —, seja como Senhor — Yahweh —,
a divindade tem dentro dela um demdnio submerso, uma serpente, um mons-
tro do caos, uma deusa dragdo da destrui¢do. O autor de JO externaliza esse
conflito interno de Deus.”*’

Apos discorrer sobre os principais conflitos internos de Deus, causados por conta de
sua inexperiéncia®® e geradores das fusdes em seu caréater, Miles ndo tarda em apontar a

importancia que a prolongada historia da vida d’Ele, no Tanach, causou sobre a sociedade

5% MILES, Jack. Deus: uma biografia, p. 223 Nas paginas anteriores, Miles destaca que a internacionalizagdo de
Deus, oriunda da fuséo deste com a divindade Baal, s6 é possivel por conta de sua militarizacdo. Ver as pa-
ginas 218ss.

56 MILES, Jack. Deus: uma biografia, pp. 341 e 342.

7 1d. Ibidem, p. 345. As diferencas entre Deus - "Elohim - e Senhor — Yahweh - se encontram no proprio texto
hebraico de J6, conforme lembra Miles na pagina 344. O que esta em itéalico é grifo meu.

> Deus é inexperiente, porque, segundo Miles, “vive sua vida passo a passo e é incapaz de prever o seu fim em
seu principio, (...) isso se d&, pois, depois de cada um de seus grandes atos, Ele descobre que nédo fez exata-
mente aquilo que pensava estar fazendo, ou que fez algo que nunca tencionou fazer”. Id. Ibidem, pp. 283-
285. O que esta em italico é grifo meu.
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ocidental. A coexisténcia de personalidades diversas na vida do Senhor Deus mesclada a
radicalidade monoteista produziu um modo particular de pensar no “eu”, o qual se concebe
tanto como entidade composta e quanto como entidade solitaria.

Segundo o escritor, essa encruzilhada literaria, ou no caso desta pesquisa, teoldgico-
literaria seria facilmente resolvida: “se ele (Deus) fosse, por exemplo, ou o onipotente Se-
nhor do Céu ou o solicito Amigo dos Pobres, mas ndo ambos, poderia escapar. Mas ele €
ambos, e ndo pode escapar”.>*® Essa caracteristica inescapavel de Deus é oriunda da devo-
¢do humana. No crer e cultuar humanos tudo resulta em crédito de Deus, tudo redunda tam-
bém em sua culpa, ndo ha oponente cdsmico para Ele e, se ninguém pode escapar-lhe, Ele
ndo pode escapar de si proprio. E deste Deus ambiguo que vem o original de quem nos imi-
tamos, € n’Ele que nos espelhamos e é por conta desta imago Dei, presente nas narrativas
biblicas, que somos até hoje quem somos, a saber, imagem dividida>®°.

Por sua vez, GSV ao narrar Deus pela fala rememorativa de Riobaldo assume que ndo
hé& outro modo de ver a Deus sendo “ponteando opostos” e “misturando mundos”. Mesmo
gue Riobaldo deseje uma realidade onde as fronteiras entre Deus (bem) e o Diabo (mal)
fossem claras e inteligiveis®®™, ele admite que h& perigo no viver e a “vida é ingrata no ma-
cio de si”. Perigo e ingratiddo que o personagem J6 enfrentou ao viver enredado num jogo

entre o divino e o diabélico. Guimardes Rosa cria nomes distintos para o Diabo®®?

(mal), os
quais designam a imaginacdo e criatividade de Riobaldo diante do problema no mal. Além
disso, o0 ato de nomear diversamente o Diabo demonstra o carter simbdélico que este tem na

escritura rosiana®®

. O mal se expressa diversamente no sertdo, assim como sdo muitos 0s
modus de chamar o mal a existéncia. Para Deus ndo ha tanta criatividade onomastica. Entre-
tanto, é preciso pontuar que Deus e o Diabo sdo personagens que se relacionam, trazendo
identidade ao drama religioso e existencial de Riobaldo. Com isso, queremos lembrar que a
diversidade de nomes do “Outro” (Diabo) estd diretamente relacionada a Deus, pois se

“Deus é paciéncia. O contrario, é o diabo.”®*

59 1d. Ibidem, p. 455. Magalhdes comenta esse trecho destacando a ambigiiidade original de Deus e a acentuagdo

deste caréter duplo somada ao movimento que levaréa o protagonista divino ao siléncio. MAGALHAES, An-

tonio. Deus no espelho das palavras: Teologia e Literatura em diéalogo, p. 42.

Id. Deus: uma biografia, p. 456.

%L SILVA, Clademilson F. Paulino da. Sobre o mistério csmico: Deus e o Diabo lidos no Grande Sertéo:
verdas de Guimardes Rosa In: VV.AA. Deuses em poéticas: Estudos de Literatura e Teologia. Belém:
UEPA; UEPB, 2008. p. 269.

%62 E possivel contar vinte e dois nomes distintos para 0 “Tal” em apenas uma pégina do romance rosiano. Ver:
ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 55 e 317.

%3 TREVISAN, Armindo. A sombra Luminosa: Ensaios de estética cristd, p. 90.

%4 1d. Grande Sertdo: Veredas, p. 33.

560
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Desta feita, na boca e no olhar de Riobaldo ndo ha como tratar desses temas/nomes
separadamente. Mesmo com a sabedoria adquirida ao passar dos anos, Riobaldo-velho, di-
ante de seu interlocutor misterioso, percebe que ndo € possivel dissociar Deus do “o-que-
ndo-existe”. Talvez por isso seus pensamentos, atormentados pela necessidade de vencer a

jornada vingativa contra Hermdgenes, o levam a exclamar:

“Nao sou do demo e ndo sou de Deus! — pensei bruto, que nem se excla-
masse; mas exclamacgdo que havia de ser em duas vozes, uma muito dife-
rente da outra.”®
Todavia essa exclamacao nao é verbalizada. Permanece como desejo provisorio diante
da luta derradeira por vinganca e do “perigoso viver” sertanejo. Destarte, Deus e “Que-
diga” tém suas identidades entrecruzadas a medida que 0 ex-jagungo narra suas experiéncias
de vida para ao interlocutor desconhecido. Como sinal do entretecimento de Deus e Diabo
em GSV, ougamos o que nos diz Riobaldo antes da extremamente perigosa travessia do Liso
do Sussuardo:

“Agora, eu velho, vejo: quando cogito, quando relembro, conheco que na-
quele tempo eu girava leve demais, e assoprado. Deus deixou. Deus é ur-
gente sem pressa. O sertdo € dele. Eh! — 0 que o senhor quer indagar, eu
sei. Porque o senhor esta pensando alto, em quantidades. Eh. Do demo?”°%

E com essa pergunta hipotética sobre o “Demo”, que passamos a indagar ainda mais
detidamente a respeito do “dono do sertdo”. Entretanto, enfatizo que a extensdo desse ques-
tionamento ndo pode olvidar a figura do “Cramulhdo”. De certa maneira, € iSSo que 0 inter-
locutor provoca em Riobaldo. Mesmo com a idéia de que seu mundo (sertdo) tem um dono
(Deus) a pergunta sobre o Diabo permanece. Riobaldo-velho, tanto ao cogitar quanto ao
relembrar, revela a imagem de um Deus constituidamente ambiguo (“urgente sem pressa”),
o qual tem o “Demo” como indagacdo, ou ainda, como um espelho que se reflete na exten-

sdo de seu mundo e de seu viver.

*%5 1d. Ibidem, p. 510.
%6 1d. Ibidem, p. 519.
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1.4 — “Deus esteja”: Reflexdes teopoéticas sobre as apari¢bes do Deus

rosiano

“— Nonada. Tiros que o senhor ouviu foram de briga de homem néo. Deus
esteja.”*®’

Assim comeca o romance de Rosa. Ao inicio cabe o mistério, cabe o nada da origem,
0 nada que-dizer sobre a fundacdo do mundo e seu provavel Fundador. A palavra “nonada”,
cunhada pelo autor, é indicativa do que esté por vir, é o prenaincio de todo o romance. Exe-
cuta uma funcédo descortinadora, uma vez que “no-nada” se desenrolara uma estoria sobre o
que € particular e universal, sobre o que é imanente e transcendente e sobre o que “é e nédo
é”. Uma palavra que abre um didlogo-monolégico. Nonada verbaliza a ambiglidade. Para
iniciar o caminho literario em GSV, passa-se por nonada, ou melhor, depois do travessdo
que abre o romance: “— Nonada.” E palavra poética, pois é celeiro de imagens. Quais s&o as
imagens que essa palavra nos sugere? Imagem do Nada? Imagem do passageiro, daquilo
que “nédo é nada”?

Riobaldo sabe do poder imagético dessa palavra e continua narrando. Finazzi-Agro
nos diz que em nonada temos “palavras que se con-fundem, através da cépula”®®, numa
Unica palavra. A primeira palavra e a ultima expressao da frase inaugural do romance pare-
cem estar ligadas. Riobaldo comegca com nonada e termina com “Deus esteja”. Serd que
para o ex-jagunco somente com Deus — o qual Martins lembra ser o personagem presente no

|569

nada original™” — se narra nonada? Também é possivel que “Deus esteja nonada”, desde o

inicio dos relembramentos do Riobaldo-velho?

E como se Riobaldo nos dissesse ambiguamente: “No nada que Deus esteja” ou “Que
Deus esteja no nada”. “A ambiguidade dessa palavra (nonada) resulta desse duplo sentido”,
570

diria Ceia’"". O critico literario, ao analisar a obra de W. Empson, ressalta que “a ambigui-

%67 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertéo: Veredas, p. 23.

%8 FINAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espacos de ficcdo em Jodo Guimaraes
Rosa, p. 62. Ele diz: “Nem se pode esquecer, nessa perspectiva, que o extenso monélogo de Riobaldo é aber-
to por um travessao, ligando-o aquilo que, inaudivel, fica antes dele (e que nonada é uma resposta e uma
conclusdo provisoria.), e encontrando, exatamente na dupla negacdo, um limiar através do qual esse discurso,
ndo-dito ou inter-dito ao nosso ouvido, torna-se perceptivel.” Id. Ibidem, p. 63

%9 MARTINS, Nilce Sant’Anna. O Léxico de Guimaraes Rosa. Sdo Paulo: Editora da Universidade de S&o Pau-
lo, 2001 p. 310.

0 CEIA, Carlos. “Ambigiiidade”. In: E-Dicionario de termos literarios. Disponivel em:
<http:/www2.fasch.unl.pt/edtl/verbetes/a/ambiguidade.htm> Ultimo acesso: 20 de Janeiro, 2010. O que esta
entre parénteses € grifo meu.
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dade é a origem da eficécia poética.”"* Tal eficacia, no caso da poética rosiana, se expressa
tanto pelo trabalho neologistico (demonstrado, por exemplo, com a criacdo de nonada) e,
também, pela profusdo de imagens que tal palavra oferta a leitura; quanto pela capacidade
de se unir a outras expressdes (“Deus esteja” e “cara de gente, cara de cdo”), mantendo a
ambiglidade que Ihe é peculiar.

“Nonada” também pode indicar um simples “ndo é nada (no — nada)”. Desta interpre-
tacdo precipitam-se questdes: A que se refere esse “ndo-nada” inaugural? Quais possibilida-
des-de-ser essa palavra poética carrega em si, tendo em vista sua provavel relagdo com Deus
e com 0 Demo?

Refere-se aos tiros que deram em um bezerro, branco, cara de cachorro, cara de gente,
segundo os que atiraram, “era 0 demo”. O Demo “no-nada”. Ainda podemos observar o
estado passageiro do “Demo”, caso observemos a construcdo: “Cara de cdo no-nada”. As
possibilidades poéticas se ampliam quando aproximamos nonada, do “Deus esteja” e do
“Demo”. Em outras palavras, poderiamos, a partir de nonada, dizer quer: “o demo cara cao
de ndo € nada, Deus esteja”. O Diabo como nada e o Deus como esteja (presenga) represen-
tam um dos nlcleos das discussdes metafisicas do autor. O Deus que esta no nada é o Deus
que esta por toda parte, uma vez que participa do todo que antecede, ou seja, da raiz de toda
existéncia. “Nonada” ilustra e anuncia a experimentacao poética da escritura rosiana. Nona-

da é, deste modo, artesanato poético®’

(alusdo ao sentido etimoldgico-cultural do termo
grego poiétes) de J.G.R. Em tal palavra se confundem imagens, propositalmente ndo ha, em
nonada, uma delimitacdo dicionaristica ou fisica. Seguindo a narrativa de abertura do texto,
Riobaldo nos conta sobre o espaco, no qual se desenvolve essa trama e também o lugar onde
Guimaraes Rosa expressa seu universo poético. Riobaldo fala sobre o sertdo dessa forma:

“QO senhor tolere, isto é o sertdo. Uns querem que nao seja: que situado ser-
tdo € por os campos-gerais a fora a dentro, eles dizem, fim de rumo, terras
altas, demais do Urucdia. (...) Lugar sertdo se divulga: é onde criminoso vive
seu cristo-jesus, arredado do arrocho de autoridade. (...) O gerais corre em

57! Carlos Ceia cita a obra Seven types of Ambiguity, de 1930, escrita pelo critico literario Willian Empson. Emp-
son enfatiza que uma obra literaria é aberta, pois “a linguagem conota pelo menos tanto quanto denota. No
sentido que a ambigiidade se pode associar a toda construcdo plurissignificativa da linguagem.” A lingua-
gem que se constroi e que oferta significados plurais, ou seja, se verbaliza pluralmente €, sobretudo, a lingua-
gem da poesia. Segundo Empson, “a poesia €, por exceléncia, o lugar das maquina¢des da ambiguidade.” I-
dem.

>72 «A verdade é que o escritor, enquanto artista verbal, trabalha muito prética e concretamente como um artesao
da linguagem. Assume a atitude do poiétes, na concepcao antiga e aristotélica de fazedor de objetos verbais.”
FINAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espagos de ficcdo em Jodo Guimarées
Rosa, p. 164.
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volta. Esses gerais sio sem tamanho. (...) O sertdo estd em toda parte.”™"

O sertdo € o espaco de realizacdo do mitico. Nele, Riobaldo pdde viver a experiéncia

do tudo (“no viver tudo cabe™"®)

e viveu nonada. Os jogos poéticos também associados a
palavra “sertdo” sao maltiplos. O sertdo € atemporal (“lugar do sertdo se divulga™) e imen-
suravel (“esses gerais sem tamanho”), o sertdo é o perfeito locus do duplo — “tudo incerto,

tudo certo™"”

—, 0 espaco de Deus, que esta em toda parte e em nenhum lugar. Conhecemos
0 sertdo por meio das experiéncias de Riobaldo, por meio de suas travessias. Essas travessi-
as ndo tém um ponto final narrativo ou espacial. Elas se ddo in memorian a cada instante
que Riobaldo reconta a estoria da sua vida. As travessias rosianas no sertdo se dao num es-
paco que performa esse modo de recontar, uma vez que ao narrar Riobaldo imprime um
movimento erratico a linguagem. Quando fala/narra nonada e a vida no sertdo, mesmo o0s
elementos mais intimos ou mais exteriores, fazem parte de um movimento de “assimilagéo e
de diferenciagdo®’®”. E o que, de certa forma, esta presente na expressdo “o sertio esta em
toda parte”. Esta em Riobaldo, mas o escapa. Preenchimento e soliddo (“O sertdo é o sozi-

nh0"577

), a experiéncia do sertdo nonada deve ser observada com atencéo, ndo s6 como con-
texto geogréfico, mas, sobretudo, por sua polissemia temética e simbodlica. Rosa, tenta im-
primir no sertdo mais do que 0s tragos caracteristicos de um espago e momento literario
regionalistas. O sertdo de Rosa é palavra poética que proporciona por vezes a solidao e a
outridade. Assim diz Riobaldo:

“(...) e muitas idas marchas: sertdo sempre. Sertdo € isto: 0 senhor empurra
para trds, mas de repente ele volta a rodear o senhor dos lados. Sertdo é
quando menos se espera; digo.”"®

Assim analisa Galvao, referindo-se ao sertdo e sua peculiar espacialidade:

“(...) encontramos um sertdo mitico, onde em jogo esta a salvacdo ou a per-
dicdo do ser humano, mero pedo na eterna batalha entre Deus e o Diabo. (...)

57 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 23 e 24.

> |d. Ibidem, p. 85.

575 |d. Ibidem, p. 172.

576 Assim diz Finazzi-Agro: “De resto, nonada é também a fronteira ideal através da qual o espaco real do sertio
irrompe no Grande sertdo e, vice-versa, é o limite dentro do qual o Grande Sertéo se encolhe na sua exem-
plaridade metaférica, textual, distinguindo-se do sertdo real: num movimento ainda duplice de assimilacdo e
diferenciacédo entre dentro e fora, estabelecendo, por um lado, o lugar na sua consisténcia, in(de)finida, espe-
cialidade e refletindo, pelo outro, o espaco inteiro, global, na materialidade de uma dimensao determinada,
local. FINAZZI-AGRO, Ettore. Um lugar do tamanho do mundo: tempos e espacos de ficgdo em Jodo Gui-
mardes Rosa, p. 63.

>7 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 325;

578 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 302.
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Um espaco onde o maravilhoso e o fantastico fazem parte da vida cotidia-

na.11579

O espaco marcado pela ambiguidade conjuga dois personagens de modo impar: o
Deus, que Riobaldo quer que esteja, e o Diabo, que esta na rua, no meio do redemoinho. O
Diabo esta, assim como Deus, abarcado pelo nonada. Se retomarmos a palavra poética de
abertura, contrapondo-a aos “tiros que o senhor ouviu”, temos mais um didlogo intratextual.
Vejamos a composicdo literaria a seguir: “— Nonada. (...) cara de gente, cara de cdo: deter-
minaram — era 0 demo. Povo prascévio.”*® Aqui nonada apresenta, definitivamente, seu
traco de palavra fundante. Além de proporcionar imagens por ser con-fusdo de palavras,
une-se a percepc¢do de um bezerro (“Causa dum bezerro”) com dupla-face: “Cara de gente,
cara de cdo”. “Gente e cdo no nada” e “Gente e cdo ndo é nada” sdo frases que guardam a
ambiguidade sugerida por essa “palavra fundante”. E fundante por ser palavra, na qual habi-
tam imagens “di-versas” (do jogo etimoldgico: duplo verso ou diversidade). Assim como é
fundante por ser palavra a qual personagens distintos se unem intratextualmente.

Nela e a partir dela o sertdo rosiano nos € apresentado, mas nunca totalmente, pois o
sertdo pode se esconder no nada a mesma medida que nos é apresentado. Quando se quer
definir o sertdo como de Deus ou do Demo, ou ainda, quando se espera do sertdo uma coisa
determinada, pode-se reduzir o sertdo a “nédo ser de nada” (“Sertdo é quando menos se espe-
ra”). Ndo importa se esperamos ou ndo. O inesperado — aquilo que ndo esperamos e aquilo
que nos surpreende — também constitui o sertdo. Riobaldo chama aten¢do de seu interlocu-
tor diretamente sobre a dindmica ambigua “esperado-inesperado” do sertdo, ao dizer que:

“O senhor ja que me ouviu até aqui, va ouvindo. Porgue esta chegando ho-
ra d’eu ter que lhe contar as coisas muito estranhas. (...) Sertdo, — se diz —,
0 senhor querendo procurar, nunca ndo encontra. De repente, por si, quan-
do a gente ndo espera, 0 sertdo vem. Mas, aonde 14, era o sertdo churro®®, o

préprio, mesmo. la fazendo receios, perfazendo indagacao.”®
O ambiguo sertdo remete a experiéncia do esperado e do inesperado durante toda fala
riobaldiana. Mesmo na auséncia de esperanca (“nunca ndo encontra”) o sertdo permanece
como lugar inacabado, suas fronteiras sdo fluidas: “Travessia — do sertdo — a toda travessi-
a.”°® Com isso, a expectativa do leitor pode ser tomada pelo inesperado (“quando a gente

ndo espera, o0 sertdo vem”). Obviamente, quaisquer definicdes sobre o sertdo ndo tém capa-

"% GALVAO, Walnice N. Guimar&es Rosa, p. 30.

%80 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 23.

%81 Essa expressdo (“sertdo churro”) quer dizer sertdo cerrado ou sertéo &spero.
%82 |d. Ibidem, p. 397.

%83 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 518.
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cidade para abranger ou delimitar esse espaco do “maravilhoso” e do “fantastico” que per-
faz a vida do ex-jagunco Riobaldo. No mundo movente do sertdo rosiano, o protagonista-
narrador se encontra com questdes profundas da vida (“perfazendo indagacdo”). Aqui temos
uma interessante sugestdo teopoética & medida que se denota do sertdo o espago vivo, donde
a propria vida é questionada. Do cotidiano humano e também do cotidiano sertanejo, se er-
guem as indagacg0es sobre a vida. Assim como as coisas do género fantastico: Deus, Gente e
Demo se movimentam no sertdo cujo espaco em si evoca indagacdes, ambigiidades, poesia
e siléncio. O Sertdo também tem sua origem, a saber: nonada. Riobaldo diz sobre o sertdo e
a ambiglidade da palavra nonada, quando fala pela primeira vez acerca desse espaco de
“batalha entre Deus e o Diabo”. Ele se recorda e recomenda ao interlocutor misterioso: “O
senhor tolere, isto € o sertdo. Uns querem que ndo seja.” Nonada reverbera nessas palavras,
especialmente quando atentamos para os trechos “isto €” e “ndo seja”. No romance, 0 ndo
ser (ndo existir) alude sempre o estado do Diabo, enquanto Deus alude ao ser (“tem de ha-
ver”). Sobre este tema, Riobaldo langa uma sentenca, ndo a fim de determinar, antes sim

para refletir sobre o Diabo em relacdo com o humano (Riobaldo). E deste modo que ele diz:

“(...) o diabo vige dentro do homem, os crespos do homem — ou é 0 homem
arruinado, ou 0 homem dos avessos. Solto, por si, cidaddo, é que ndo tem
diabo nenhum.”*%

No extenso estudo de Heloisa Vilhena, o Diabo representa “a traicdo do melhor do
que o ser humano é capaz”, ou seja, a falha, a humanidade caida e eivada de poténcia®™.
Vilhena faz a ligacdo da concepcdo de Diabo como a encarnacdo do mal. Essa ponte tem
como pavimento a idéia de inferno em Dante, que o0 apresenta como esséncia a prépria trai-
¢40°%°. O Diabo como mal, segundo a autora, n&o existe, ou melhor, é um nao-ente, que s6
pode ser em desdobramento da condicéo de traicdo, que o préprio humano executa.”®” Com
isso, podemos entrever uma possibilidade de Diabo (para Rosa) e mal (para Vilhena) como
0 que habita o humano, sendo perceptivel somente “pelo humano dos avessos”, ou seja, 0
desconhecido, o oculto, segundo Riobaldo:

“Tem diabo nenhum. Nem espirito. Nunca vi. Alguém devia de ver, entdo
era eu, eu mesmo, este vosso servidor. (...) Bem, o diabo regula seu estado
preto, nas criaturas, nas mulheres, nos homens.”*®

%84 1d. Ibidem, p. 26.

% ARAUJO, Heloisa Vilhena de. O Roteiro de Deus: Dois estudos sobre Guimarées Rosa, p. 27.
%% 1d. Ibidem, pp. 24 e 25.

*571d. Ibidem, p. 25.

%88 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertéo: Veredas, p. 26.
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Portanto, o Diabo esta no “preto das coisas”, no obscuro, o desconhecido que se quer
saber, mas ndo se acha. Seguindo suas reflexdes sobre o Diabo, aparece pela primeira vez
no texto o dito emblematico das elucubracdes riobaldianas: “E, e ndo é. O senhor ache e ndo
ache. Tudo é e ndo é...”°%°. Aqui n6s temos uma pista que evita trilhar o caminho da compa-
racdo classificatoria, ou melhor, da ambiglidade que classifica Deus como um ndo-Diabo
ou este como um nao-Aquele. E como se Rosa apontasse ao Diabo para falar do homem, em
outras palavras, 0 que ao Diabo pertence, se circunscreve nos horizontes do “homem huma-
no a caminho”, a fim de deixar Riobaldo explicar, lemos:

“Amavel o senhor me ouviu, minha idéia confirmou: que o Diabo ndo existe.
Pois ndo? (...) Nonada. O diabo ndo ha! E o que eu digo, se for... Existe é

homem humano. Travessia. 00"°%

O “homem humano, na travessia”, além de revelar o dado obscuro que todo viator™*
experimenta e de desconhecer 0 que sua caminhada revela — neste desconhecimento percebe
0 que “vige em seus crespos”, o diabo —, também aponta para um alvo, um porto a chegar,

um ad infinitum, que eu identifiquei na ultima pista que Rosa nos deixa, a saber, o simbolo
matematico do infinito (o0), a lemniscata. Com isso, ao apontar um para-além, Riobaldo

nos aponta para um caminho, um método, que tem na travessia — reveladora dos desconhe-
cimentos do “homem humano” ou, cf. Alves, “nada de saber, maximo de beleza” — a via de
interpretacdo sobre Deus. A esta reflexdo hermenéutica soma-se a seguinte contribuicdo de

Magalhé&es:

“Em Grande Sertdo: Veredas a questdo do mal deve ser encarada como for-
ma de ser o proprio rosto de Deus, mas também como desvelamento das po-
tencialidades destrutivas da vida humana (o obscuro). Isto da ao tema (bem e
mal) a dimens&o de complementaridade e revelagdo. No mal percebemos ni-
veis profundos da vida e dos caminhos que trilhamos para construi-la.”*%

No caminho ao nada que da sentido ou ao nada original (no-nada), Riobaldo exercita
sua fé contra a insanidade do ndo-sentido ao afirmar que “reza é que sara loucura™®. Rio-

baldo anuncia sua busca pelo sentido da vida. Esse sentido ele encontra na rememoracéo e

589 |d. Ibidem, p. 27.

5% |d. Ibidem, p. 624.

%1 pseuddnimo utilizado por Rosa, quando este concorreu ao prémio do Concurso Humberto de Campos de
literatura. Para informacfes mais detalhadas ver a secdo: Obras, respectivas traducdes e premiacdes, desta
pesquisa.

%2 MAGALHAES, Antonio. Representacfes do bem e do mal em perspectiva teoldgico-literaria: Reflexdes a
partir de didlogo com Grande Sertéo: Veredas de Jodo Guimardes Rosa. In: VV.AA. Estudos da Religido, p.
94. O que estéa entre parénteses é grifo meu.

5% ROSA, Jodo Guimardes, p. 32.
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na religido (que “desendoidoce”), ou melhor, na reflexdo do vivido — que clareia o que esta
obscuro — e na prética de fé — que o religa com Deus e o faz reler (relegere) Deus®®*. Nesse
aspecto, podemos tomar novamente a figura do Diabo, a fim de elucidar nossa reflexdo.
Segundo o que vimos até aqui, o Diabo esta circunscrito ao humano, como uma espécie de
daimén socratico, figura ambigua portadora do diabdlico e do divino. Espécie de ente que
“vige no homem arruinado” e leva-o a conhecer-se ainda melhor, guia-o tanto ad intra
quanto ad extra, fala ao intimo®®. Faz parte das buscas humanas, ainda que indiretamente,
segundo a iris riobaldiana. O daimén intimo (“nos crespos”) aparece como realidade divina
no romance rosiano, trazendo luz ao que antes estava obscuro e impulsionando Riobaldo-
viator a travessia vital que conduz o “homem humano” a atravessar o infernal Liso do Sus-

suardo. Com isso, constitui-se como fonte de energia e criatividade®®

, sem perder o traco
duplo. Tal traco se percebe in via, num caminho onde a percep¢do demanda a hermenéutica,
a qual, por sua vez, verbaliza o interpretado em imagens. Como dissemos anteriormente, a
leitura € sucedida pela interpretacdo das imagens que dela surgem. Esse processo desenca-
deia a possibilidade de nos confrontarmos com imagens paradigmaticas, mas transitérias.
Imagens que demandam constantes buscas, ou melhor, releituras. Com a ajuda de Riobaldo,

conseguiremos compreender esse circulo de maneira mais clara:

“Deus ndo queira; Deus roda tudo! (...) quem-sabe, a gente criatura ainda é
tdo ruim, tdo, que Deus s6 pode as vezes manobrar com os homens é man-
dando por intermédio do dia? Ou que Deus — quando o projeto que ele co-
mega é para muito adiante (ad infinitum), a ruindade nativa do homem s6 é
capaz de ver o aproximo de Deus é em figura do Outro?”®’

5% Sobre 0 jogo poético possivel no seio da palavra religido, lembro que esse termo carrega em si a possibilidade
de outros dois, a saber: a) relegere = perceber cuidadosamente ou reler (rileggere); b) religare = religar(-se)
ou reunir(-se). Vorgrlimler, retomando o Concilio Vaticano I, lembra da religido como: “Unruhe des mensc-
hlichen Herzens” (Inquietacdo/intrangiilidade do coragdo humano). Inquietacdo essa que provoca buscas, as-
sim como as rememoradas por Riobaldo. Para uma sintética abordagem, em perspectiva catélico-romana, da
palavra religido ver: VORGRIMLER, Herbert. Neues Theologhisches Worterbuch. 3? Ed. Freiburg: Herder,
2000. pp. 532-534.

5% Aqui vem a tona a pesquisa de Pagels. Ao esmiucar distintos contos sobre Satanas na Biblia hebraica, a escri-
tora chega a concluséo que, mesmo diversas, elas se tocam em um ponto, a saber: “(...) ele, 0 maior e mais
perigoso dos inimigos, ndo surgiu, como se poderia esperar, como forasteiro, estrangeiro ou estranho. Satanas
ndo é o inimigo distante, mas o inimigo intimo — o colega em quem confiamos, o companheiro préximo, o
irmdo. (...) — mas que se torna de repente ciumento e hostil. Qualquer que seja a versao sobre sua origem que
se escolha, e ha muitas, todas o descrevem como um inimigo intimo.” PAGELS, Elaine. As origens de Sata-
nas: Um estudo sobre o poder que as forgas irracionais exercem na sociedade moderna. Trad. Ruy Jungmann.
28 Edicdo. Ediouro: Rio de Janeiro, 1996. p. 77.

% MAGALHAES, Antonio. Representacfes do bem e do mal em perspectiva teoldgico-literaria: Reflexdes a
partir de didlogo com Grande Sertéo: Veredas de Jodo Guimardes Rosa. In: VV.AA. Estudos da Religido, p.
95 e ARAUJO, Heloisa Vilhena de. O Roteiro de Deus: Dois estudos sobre Guimaraes Rosa, pp. 54 e 55.

%7 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 56. O que esta entre parénteses é grifo meu.
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O Deus que faz a “roda da vida” girar ndo se apresenta de maneira mono-tona, a ima-
go Dei € perceptivel no dia, um prefixo igualmente ambiguo, uma vez que pode significar
Diabo - trevas — e Deus — luz.>® Uma interessante anélise acerca das mudancas do persona-
gem Deus ao longo da histéria percepcdo humana, estd presente no inicio da obra de De-
bray: Deus, um itinerario. O filésofo, ao analisar os meios de comunicacdo, por meio dos
quais se transmitiu “a idéia Deus”, ressalta que ndo houve um endereco fixo para propaga-
cdo da idéia divina. Entre os tipos de comunicacdo, destaca-se que Deus “continua a ser luz,
fogo e chama.” O nome Deus, lembra Debray, tem a mesma raiz de dies, que em latim tra-
duz “dia”*®. Mais uma vez, temos em Dia + dorim uma via de expressdo poética do divino.
“Dia, Di”® é inscricdo dessa idéia no corpo humano veladamente andrégino (jagunco +
mulher). Sobre ela, Riobaldo percebe tanto a luz:

“ Vigiei Diadorim; ele levantou a cara. Vi como é que olhos podem. Dia-
dorim tinha uma luz. Reponho: em tanto ja estava noitinha, escurecendo;
aquela escuriddo queria mandar os outros embora. O que Diadorim res-
lumbrava, me lembro de hei-de me lembrar, enquanto Deus dura.”®*

Quanto sua escuriddo:

“Digo. Em Diadorim, penso também — mas Diadorim é minha neblina...”®

Isso demonstra que o projeto “para muito adiante” de Deus em relagdo ao ser humano
— aqui interpretado como ad infinitum — ndo pode eximir-se da ambigiidade. O processo
estorial iniciado pela fala riobaldiana, nos possibilita, em termos teopoéticos, ver Deus ou-
tramente (“capaz de ver o aproximo de Deus é em figura do Outro?”). Se a linguagem re-
memorativa do ex-jaguncgo-fazendeiro ressignifica a vida, tornando historia em estoria; ta-
bém podemos dizer que o “Deus rosiano” é expressdo da ambiglidade presente no modo de
ver e de narrar de Riobaldo. Parafraseando Debray, poderiamos dizer que: “Riobaldo (tipo-
logia do humano) tem competéncia genérica e genética para o sobrenatural”®®. Caso con-
cordemos que Rosa foi profundo conhecedor dos textos biblicos, como atesta Sperber, po-

demos dizer que o escritor conhece as narrativas da criacdo descritas em Génesis. Nesse

5% ARAUJO, Heloisa Vilhena de. O Roteiro de Deus: Dois estudos sobre Guimardes Rosa, pp. 48 e 52; MA-
CHADO, Ana Maria. Recado do Nome: Leitura de Guimardes Rosa a luz do nome de seus personagens, pp.
38-43. Em Machado, encontrei um excelente estudo sobre 0s nomes no romance rosiano. As paginas men-
cionadas referem-se exclusivamente a polissemia do nome Diadorim.

% DEBRAY, Régis. Deus, um itinerario: Material para a histéria do Eterno no Ocidente, p. 34.

800 Espécie de apelido, poucas vezes usado por Riobaldo para se referir a Diadorim. Id. Grande Sertdo: Veredas,
p. 604 e Id. Recado do Nome: Leitura de Guimardes Rosa a luz do nome de seus personagens, p. 39.

%1 |d. Grande Sertdo: Veredas, pp. 422 e 423.

%02 1d. Ibidem, p. 40.

%93 1d. Deus, um itinerério: Material para a histéria do Eterno no Ocidente, p. 34.
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relato sobre a criacdo de Deus, temos a imagem de um Deus androgino, isto é, um Deus que
contém em si macho (Addo) e fémea (Eva).®** Um Deus que gera de si, de sua vida, aquilo
gue chamamos masculino e feminino é tdo uma imagem poética quanto uma personagem
que € “neblina e luz”, “jagunco e mulher”, “Dia e Deo”, Di. Deus + Outro, Di& + Deo repre-
sentam a estruturacdo poética do narrar riobaldiano. Esse modo der ler e interpretar a vida
ilumina o proprio modo de ler e interpretar teopoético. “Enquanto Deus dura” como palavra
fundante do que-dizer teoldgico e protagonista da literatura ocidental, faz-se mister Ié-lo e
interpreta-lo sob a égide da ambiglidade, por exemplo como esta presente na escritura rosi-
ana. Esse é também meu intento teopoético, quando analiso Deus segundo a iris riobaldiana.

Este ex-jagunco “muito provisério” reconhece a dificuldade em definir um objetivo ou
determinar uma imagem, quando se caminha para além, por meio do jogo poético expresso
em Deo e Dia. Com isso, vejo o protagonista-narrador como um sujeito que se reconstroi na
tentativa de se desprender da sua imagem atual (ex-jagungo-fazendeiro), para se ver alterna-
damente como eu e outro (como subjetividade-alteridade) na imagem de Diadorim (Deo e
Dia) que lhe funda o processo narrativo. Riobaldo muda seu viver, seu modo de aparecer
para o outro (interlocutor misterioso) ao narrar sua estoria sob a luz e a treva que se relinem
em Diadorim/Deodorina. Podemos dizer que Riobaldo tem sua imagem transformada face a
ao reflexo ora iluminado (“tinha uma luz”) ora turvado (“minha neblina”) transmitido por
Diadorim. O que desvela um movimento de “trans-parecimento”, que ndo se subtrai no apa-
recimento “do outro narrado” (o Riobaldo da rememoragéo) e nem se estanca no desapare-
cimento “do que narra” (o Riobaldo-velho rememorador)®®. Este, ao recontar a vida, reco-

nhece o dilema apresentado acima da seguinte maneira:

“Entdo, eu era diferente de todos ali? Era. (...) E eu era igual aqueles ho-
mens? Era. (...) Afirmo ao senhor, do que vivi: o mais dificil ndo é um ser
bom e proceder honesto; o dificultoso, mesmo, é um saber definido o que
quer, e ter o poder de ir até o rabo da palavra.”®®
Talvez aqui tenhamos o motivo de tantas idas e vindas no narrar, de tantos ditos sobre
Deus e o Diabo. Riobaldo ndo sucumbe aos conhecimentos determinados, ao saber do inter-

locutor douto, ele mesmo vasculha o que desconhece, “desconfiando de muita coisa, diver-

804 BOFF, Leonardo e MURARO, Rose Marie. Feminino e Masculino: Uma nova consciéncia para o encontro
das diferencas. Rio de Janeiro: Sextante, 2002. pp. 250-252.

%5 Direta foi a influéncia das contribuicdes de Rivera para a maturacio da reflexdo que se apresentou acima.
Com mais detalhes ver: RIVERA, Tania. Guimardes Rosa e a Psicandlise: Ensaios sobre imagem e escrita,
p. 22.

606 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 188 e 190. O que esta em negrito é grifo meu.
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gindo de todo mundo”®’. E ele o caminhante-cambiante, o viator, a quem basta a travessia,

a palavra e a fe. Desta maneira, pontua seu saber num caminho paradoxal, onde:

“Deus é paciéncia. O contrério, € o diabo. (...) Deus ndo se comparece como
refe®® ndo arrocha o regulamento. Para que? Deixa: bobo com bobo — um
dia, algum estala e aprende: esperta. SO que, as vezes, por mais auxiliar,
Deus espalha, no meio, um pingado de pimenta...”**

A imagem de Deus, cf. Riobaldo, € ndo s6 um alvo, um ad infinitum, mas também o
proprio caminho no sertdo. Uma travessia que explica sua vida em constante mudanga, em
muitos momentos tais mudancas sao atribuidas a Deus, Aquele que espalha, ou melhor, que

torna a vida alterada®®

no meio da travessia. Essas transformacdes atingem o sujeito por
completo, modificam seu modus vivendi e, conseqientemente, seu modus cogitandi, ou me-
Ihor, seu como-ver (que alude ao método hermenéutico) o todo. Isso inclui o como-ver
Deus. A vida alterada de Riobaldo ndo se dd por meio de uma intervencéo celeste ou de um
pacto diabdlico. Sobre a provisoriedade humana e a decisiva mudanca interpretativa em

relagdo a tudo que ocupa sua vida, Riobaldo diz:

“O senhor... Mire e veja: 0 mais importante e bonito, do mundo, é isto: que
as pessoas ndo estdo sempre iguais, ainda ndo foram terminadas — mas que
elas vdo sempre mudando. Afinam ou desafinam. Verdade maior. E 0 que a
vida me ensinou. (...) o diabo é as brutas; mas Deus é traicoeiro! Ah, uma
beleza de traicoeiro — da gosto! A forca dele quando quer — mogo! — me da o
medo pavor! Deus vem vindo: ninguém ndo vé. Ele faz é assim, na lei do
mansinﬁrlllo — assim € o milagre. E Deus ataca bonito, se divertindo, se econo-
miza.”

Ao que € provisorio, as mudancas, Riobaldo parece apontar um caminho/método du-
plo. Um roteiro onde dois ou mais elementos aparentemente contraditérios recortam o viver
humano e o possibilitam sentido. Um desses elementos é o da mudanca dréastica, que agride
com estranheza a vida humana, ou seja, o abrupto tem seu lugar na necessidade de alteracao
da vida, um elemento forgoso — é o “as brutas”. Outro elemento é o da mudanga sem “ar-
roucho de regulamento”, aquela mudanca da “lei do mansinho”, quase imperceptivel — ¢é a
paciéncia. Aqui tem seu espaco o mistério do milagre, a mudanca que ndo apaga o sujeito,

apesar de transforma-1o®.

%7 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, p. 31.

608 Refe significa espingarda curta, rifle.

%09 |d. Ibidem, p. 33.

610 A vida alterada é a vida tornada alter: outra. Para esse empreendimento Riobaldo mantém o circulo do duplo,
caracteristico da linguagem, e a provisoriedade, tipico do humano in via. No que diz respeito a linguagem al-
terada ver: RIVERA, Tania. Guimaraes Rosa e a Psicanalise: Ensaios sobre imagem e escrita, p. 24.

%11 |1d. Grande Sertdo: Veredas, p. 39.

812 para outra interpretacdo ver: MAGALHAES, Antonio. Representacdes do bem e do mal em perspectiva teo-
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Neste caminho de mudancas admitidas pelo narrar, Riobaldo nos diz o porqué da op-
¢do pela travessia de rememoracdes e ambiguidades, travessia esta que nao tem o cronoldgi-
co como dado a priori, antes sim como mais um elemento constitutivo do objetivo mais

importante, a saber, o sentido da vida:

“A lembranca da vida da gente se guarda em trechos diversos, cada um com
seu signo, e sentimento, uns com 0s outros acho gque nem ndo misturam.
Contar seguido, alinhavado, s6 mesmo sendo as coisas de rasa importancia.
De cada vivimento que eu real tive, de alegria forte ou pesar, cada vez da-
quela hoje vejo que eu era como se fosse diferente pessoa. (...) Tem horas

antigas que ficaram muito mais perto da gente do que outras de recente da-
ta."613

E por meio da possibilidade do ser-alterado ou do ambiguo-ser, apresentada pela nar-
rativa de rememoracdo, que Riobaldo vé e interpreta Deus. Desta perspectiva, surge o “Deus
rosiano”. Sua origem, portanto, estd atrelada a palavra, aquela recontada pelo sujeito em
constante mudancga. Deste modo, o “Deus rosiano” permanece in via com Riobaldo, que-
brando o tempo entre o cronoldgico — o tempo do alinhavado — e o kairolégico — o tempo do
“milagre” —, surge como imagem por meio da palavra. No “palavrear”, o protagonista-
narrador identifica o locus da origem, uma vez que a palavra irrompe no-nada, a fim de se
tornar movente e em rumo, ou melhor, em travessia. Antes de outras meditacGes sobre o que

isso nos diz, o préprio Riobaldo é quem fala:

“O que eu vi, sempre, é que toda a a¢do principia mesmo é por uma palavra

pensada. Palavra pegante, dada ou guardada, que vai rompendo rumo.”®*
Até aqui concordamos com as indicacGes em que a linguagem rosiana e a teoldgica
sdo linguagens de tentativas, ou seja, modos de comunicar que respondem com o sim e com
0 nao, e, por conta disso, tornam-se locus por exceléncia da interface pesquisada. Podemos
entrever, com olhos judaicos ou cristdos, que, do nada e no nada, a Palavra funda o real por
meio do narrar, mais precisamente por meio da nomeacdo. Do nada e no nada irrompem as
palavras fundantes, como esta no texto de Génesis: “E disse Deus”®*®. Essa palavra em ago
é o pilar mais contundente do que-dizer teoldgico-literario, ou melhor, do fazer teopoético.
Essa palavra “rompendo em rumo, principia mesmo toda a¢do”, ou seja, sustenta o que-
dizer rosiano, funda-lhe o universo. A palavra como génese garante o “circulo do duplo”,

gue, em meio a complexa trama de reminiscéncias de Riobaldo, mantém a vida em perma-

légico-literaria: ReflexBes a partir de didlogo com Grande Sertdo: Veredas de Jodo Guimardes Rosa. In:
VV.AA. Estudos da Religido, pp. 92 e 93.

®13 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 114 e 115.

% 1d. Ibidem, p. 194.

815 Cf. o livro de Génesis 1, 3-26. Versdo Biblia de Jerusalém.
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nente movimento. O “Deus rosiano” ndo foge a essa proposta, ndo é possivel vé-lo como

616 T40 movente como a vida

12617

uma figura estatica e passiva, antes sim em atividade constante
humana, uma vez que “a vida da gente faz sete voltas — diz. A vida nem é da gente...
Esse processual da palavra rosiana foi indicado por Riedel de maneira pontual, assim

eladiz:

“O ritmo da narrativa do sertanejo, mais do que o de um personagem-
narrador que narra o vivido, é o ritmo de um narrador-personagem que vive
o narrado, numa situagéo existencial que permanece. A narrativa ndo fala do
passado, mas da maneira como esse passado € pensado no presente, quando
passa a ser vivido na sua plenitude. S6 entdo o que passou se torna entendi-

do, embora continue questionavel.”®*®
O que a autora nos sinaliza € um método interpretativo — a maneira como Riobaldo
entende/lé o vivido — que ndo se descola da linguagem — a maneira como Riobaldo expres-
sa/fala o vivido. Nessa perspectiva, a imagem de Deus ndo poderia deixar de ser ambigua,
pois se a imagem compde a palavra, dando a ela ndo somente forma mas também conted-
do®®, de igual modo a palavra nomeia e, portanto, cria. O que isso nos ensina? Entre a ima-
gem e a palavra constréi-se o ser®®, que, na reflexdo riobaldiana, “é e ndo é”. E por essa

razdo que Riobaldo, mesmo declarando o fim da estéria...

“E aquela era a hora do mais tarde. O céu vem abaixando. Narrei ao senhor.
No que narrei, 0 senhor talvez até ache mais do que a minha verdade. Fim
que foi.

Aqui a estoria se acabou.
Aqui, a estdria acabada.
Aqui a estdria acaba.”®*

...Continua a estéria®?%. Caso observemos no trecho acima que apds cada uma das de-
claracbes de fim tem-se um ponto, o que temos, na verdade, sdo trés pontos. Reticéncias.
Isto significa que Riobaldo-velho acaba a estoria com um sinal por exceléncia do inacabado,
do que pode vir a ser. Um sinal de “ndo-encerramento”. Um sinal que nos possibilita conti-

nuar o vivido por meio do narrado, ou melhor, das plurais possibilidades que a ressignifica-

616 MACHADO, Ana Maria. Recado do Nome: Leitura de Guimardes Rosa & luz do nome de seus personagens,
p. 26.

617 ROSA, Jodo Guimares. Grande Sertdo: Veredas, p. 171.

*® RIEDEL, Dirce Cortes. Meias-Verdades no romance, p. 16.

619 MAGALHAES, Antonio. Representacdes do bem e do mal em perspectiva teoldgico-literaria: Reflexdes a
partir de didlogo com Grande Sertdo: Veredas de Jodo Guimardes Rosa. In: VV.AA. Estudos da Religido, p.
82.

%20 RIVERA, Tania. Guimaraes Rosa e a Psicanalise: Ensaios sobre imagem e escrita, pp. 81 e 82.

%21 |d. Grande Sert&o: Veredas, p. 616.

622 por mais oito paginas Riobaldo rememora seus feitos.
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¢do da vida nos apresenta. O que ha, desta maneira, € uma estdria in-acaba, assim como € a

vida. Paginas antes o protagonista-narrador ratificara essa intuicao ao dizer:

“(...) 0 que queria e 0 que ndo queria, estoria sem final. O correr da vida
embrulha tudo, a vida é assim: esquenta e esfria, aperta e dai afrouxa, sosse-
ga e depois desinquieta. O que ela quer da gente é coragem. O que Deus quer
é ver a gente aprendendo a ser capaz de ficar alegre a mais, no meio da ale-
gria, e inda mais alegre ainda no meio da tristeza! S assim de repente, na
horinha em que se quer de prop6sito — por coragem. Sera? Era 0 que eu as
vezes achava. Ao clarear do dia.”®*

“Ao clarear do dia”, a luz necesséaria para o viver. O sol que ilumina o caminho, 0
constante ja e o0 perene para-além, aponta para o ndo-encerramento da “estdéria sem final”.
Isso sO se d& na construcgdo literaria de Guimardes Rosa com a preservacdo da ambiglidade,
uma vez que esta salvaguarda a provisoriedade. Para o0 ex-jagunco isso tem a ver com a di-
namica propria do viver, 0 movimento da vida é provisorio (“esquenta e esfria”). Vale des-
tacar nesse momento a reflexdo de Frye sobre a linguagem biblica, uma vez que ela, na con-
cepcdo do critico canadense, pertence a uma area da linguagem onde a metéfora é funcional
(meio de expresséo) e vital (meio de oferta de sentido). Para entender essa linguagem, deve-
se prescindir da precisdo pela flexibilidade.?* O objetivo de Frye ¢ analisar cinco conjuntos
de imagens na Biblia, a saber: o paradisiaco, o pastoral, agricola, o urbano e o da propria
vida humana.®” Para nés é interessante observar, tracos ambiguos na constituicio dessas
imagens. Para isso, escolheu-se trabalhar com a imagem da agua®®®. Isso se fez, porque para
Frye “cada imagem apocaliptica ou idealizada na Biblia tem uma contrapartida demonia-
ca”®’, o que nos aclara o olhar do critico sobre a flexibilidade imagética dos textos biblicos
e sua consequente analise das ambiguidades moventes no interior dessas imagens. A ambi-
guidade como trago radical, que caracteriza a linguagem teoldgica, ja ndo faz parte dos pos-
tulados dogmaticos do saber teoldgico, ou seja, a construcdo dos pilares doutrinais da teolo-

gia crista, o pressuposto basilar de sua linguagem foi, de certa forma, banido.

622 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 334. O que est4 em negrito é grifo meu.

624 FRYE, Northrop. O cédigo dos codigos: A Biblia e a Literatura, p. 83.

625 |d. Ibidem, p. 178.

626 A justificativa para essa escolha se da na observagdo da centralidade do rio S&o Francisco para a escritura
rosiana, especialmente expressa na fala de Riobaldo, o qual chega a dizer que o0 “S&o Francisco partiu sua vi-
da em duas partes”. Ver: Id. Grande Sertdo: Veredas, p. 326.

%27 FRYE, Northrop. O cédigo dos codigos: A Biblia e a Literatura, p. 179. Frye apresenta-nos sua anélise da
imagem da agua, dissertando sobre o DilGvio. Assim diz o critico: “O préprio DilGvio é uma imagem demo-
niaca, no sentido de ser uma imagem de ira e de vingancas divinas, ou uma imagem de salvacgdo, dependendo
do ponto de vista de que ser olhe: se 0 de Noé e de sua familia, ou se de todos os outros. O mesmo contexto
duplo volta a estar presente na travessia do Mar Vermelho, pelos israelitas (...).” Id. Ibidem, pp. 180-181.
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Na literatura de Rosa as aguas moventes dos rios sao fundamentais para a constitui¢ao
da vida ndo somente em seu aspecto ecoldgico — os rios alimentam as veredas —, mas tam-
bém em seu aspecto simbolico. A movimentacdo das aguas de um rio denota a condi¢do do

viver humano. Ougamos Riobaldo:

“Eu queria a muita movimentagéo, horas novas. Como os rios ndo dormem.
O rio quer ir a nenhuma parte, ele quer é chegar a ser mais grosso, mais
fundo. O Urucuia é um rio, o rio das montanhas. (...) Recolhe e semeia a-
reias. Fui cativo, para ser solto? (...) Mesmo na hora em que eu for morrer,
eu sei que o Urucuia esta sempre, ele corre. O que eu fui, o que eu fui.”®®

Ao observarmos que, na escritura rosiana, a conferéncia simbdlica e imagética refe-
rente a Deus ndo deseja ser lida pelo viés do determinado, antes sim pelo emblema da dupli-
cidade do ser®® — “tudo é e ndo é” —, aprendemos com a literatura sobre a preméncia de aco-
Iher os extremos no processo narrativo que tece a teia da existéncia literaria. A transitorie-
dade das aguas do Urucuia demanda ver além de um objetivo final (“o rio ndo quer ir a ne-
nhuma parte”), por exemplo, quando Riobaldo ressalta a profundidade e movimentacgéo in-
cessante (“ele corre”) desse rio. Para nds tanto as imagens das dguas na literatura biblica —
conforme destacado por Frye — quanto a centralidade dos rios na vida de Riobaldo sdo ele-
mentos que irmanam a narrativa biblico-teolégica com a narrativa rosiana. Em outras pala-
vras, posso indicar que, num primeiro momento, teologia e literatura estéo lado a lado, suas
linguagens acolhem os extremos, as realidades ambiguas e as imagens que surgem dessas
realidades “mais grossas, mais fundas”. Todavia, com respeito ao universo movente, a vida
humana e seus caminhos/métodos organizacionais, teologia e literatura (a rosiana) se dis-
tanciam abruptamente. Uma vez que, a teologia ndo assume a ambigiidade divina, depuran-
do-a por meio dos processos dogmaticos, 0s quais sao como um rio morto de aguas paradas,
ou ainda, as imagens cristalizadas de Deus sdo: “veredas mortas... Ali eu tive meu limi-
te.”% Por outro lado, as imagens do “Deus rosiano” sdo ambiguas e marcam decisivamente
0 que-dizer rosiano acerca da vida humana e do universo, aquele sertanejo-universal da tra-
vessia riobaldiana. Aqui os limites se confundem, pois, independentemente da morte (su-

posto fim da vida), “o Urucuia esta sempre, ele corre”.

628 ROSA, Jodo Guimares. Grande Sertdo: Veredas, pp. 450 e 451.

629 O que em muito lembra a contribuicdo de Paul Tillich sobre o fundamento do ser (Ground of being), o qual
pode ser interpretado como chao e fundamento, portanto avesso a ambiglidade (por ser ndo-simbélico), ou
ainda por abismo, o que indicaria o ser sem fundo ou ainda a multiplicidade de possibilidades do ser. Toda
essa discussdo pode ser aprofundada em: PIRES, Frederico P. A danca do simbolo no cenario da hermenéuti-
ca. In: HIGUET, Etienne A. & MARASCHIN, Jaci. A Forma da Religido: Leituras de Paul Tillich no Brasil.
Séo Bernardo do Campo: Universidade Metodista de Sdo Paulo, 2006. pp. 27-43.

630 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 418.
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O que se discute neste passo ndo € a existéncia ou inexisténcia de Deus, mas sim co-
mo esse Deus, concebido no imaginario teoldgico e literario, é apresentado. Ao discutirmos

as imagens de Deus, assumimos radicalmente que, assim como disse Riobaldo,:

“(...) Deus existe, sim, devagarinho, depressa. Ele existe — mas quase s6 por
intermédio da acdo das pessoas: de bons e maus. Coisas imensas no mundo.
O grande-serto é a forte arma. Deus é um gatilho?”%*

A responsabilidade humana de teologizar é aquela que, em tentativa, busca apresentar
em palavras as imagens daquilo que cré (12 Pe. 3,15 e 16). Neste caminho nos equivocamos
ao atribuir a Deus algo que ndo nos é peculiar, a saber, a imutabilidade. Quando fazemos
uma reflexdo colaborativa entre teologia e literatura, ou melhor, quando refletimos numa
perspectiva teopoética ndo ha elementos intransitérios ou intactos. Sabemos que néo € rele-
vante para nossa pesquisa uma busca por definicdes encerradas nos conceitos. A reflexao
teopoética sobre Deus também oscila entre diversos movimentos (“devagarinho, depressa”),
a fim de ler e interpretar, respeitando a diversidade dindmica de uma personagem como
Deus. Destarte, a analise teopoética pressupfe a transitoriedade constante de Deus, cuja
movimentacdo se dé a cada processo de releitura. Alertamos que qualquer tipo de compre-
ensdo fixista ou que atribua imutabilidade as imagens de Deus tornam tanto a ambigiidade
quanto a provisoriedade impossiveis ao que-dizer teologico. Quando teologizo eximindo
Deus da mutabilidade e provisoriedade que me fundam, desmereco as mais ricas tradicdes
sobre a imagem de Deus e, até mesmo, sobre a imagem humana de Deus. Esse ndo € um
problema para Rosa, especialmente quando o escritor fala por meio de Riobaldo, uma vez
que “jagunco ndo passa de ser homem muito provisério.”®* Trazendo mais uma vez um
aspecto biblico, ndo podemos esquecer que, segundo a narrativa judaica de ressignificacdo
de fé em situagdo de exilio: “Deus criou 0 homem a sua imagem, a imagem de Deus ele 0
criou, homem e mulher ele os criou.”®*

Diante deste arquétipo mitico (ou de qualquer outro mito fundante), que existe como
uma referéncia simbdlica ao cristianismo e que lanca luzes aos aspectos essenciais da ori-
gem do pensamento teoldgico — que é nossa atividade hermenéutica —, 0 que Riobaldo faz
ao olhar para si e para o seu universo é afirmar a crenca em Deus. “Deus existe mesmo
quando ndo ha&”, ou melhor, no universo de imagens de Deus que o protagonista-narrador

nos apresenta, as narrativas sobre o “Deus rosiano” dao sentido a vida de maneira tal, que é

%31 ROSA, Jodo Guimares. Grande Sertdo: Veredas, p. 359.
%32 1d. Ibidem, p. 429.
633 Cf. 0 livro de Génesis 1, 27. Verséo Biblia de Jerusalém.
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indiscutivel a sua existéncia. Caso seja util jogar com as palavras de Riobaldo, poderia dizer

que Deus ha mesmo diante do nonada, ou ainda, do nonsense®**

. A busca por sentido da
propria vida — retratada na rememoracao — é a possibilidade maior de esperancga, uma espe-
ranca que se confunde com o préprio re-narrar e, portanto, re-viver. Sobre a necessidade de

Deus nos indica Riobaldo com perspicacia:

“Estremeco. Como néo ter Deus?! Com Deus existindo, tudo da esperanca:
sempre um milagre é possivel, 0 mundo se resolve. Mas, se ndo tem Deus,
ha-de a gente perdidos no vai-vem, e a vida é burra. E o aberto perigo das
grandes e pequenas horas, ndo se podendo facilitar — é o todos contra os aca-
sos. Tendo Deus. E menos grave se descuidar um pouquinho, pois, no fim da
certo. Mas, se ndo tem Deus, entdo, a gente ndo tem licenca de coisa nenhu-
ma! Porque existe dor. (...) O senhor ndo vé? O que nao é Deus, é estado do
demdnio. Deus existe mesmo quando ndo ha. Mas o demdnio ndo precisa de
existir para haver — a gente sabendo que ele ndo existe, ai é que ele toma
conta de tudo. O inferno é um sem-fim que nem ndo se pode ver. Mas a gen-
te quer Céu é porque quer um fim: mas um fim com o depois dele a gente
tudo vendo. (...) Meu modo é este. Nasci para ndo ter homem igual em meus
gostos.” &

Uma vez que o movimento humano, in via, deflagrador da ambigiidade divina nos es-
critos de Rosa, ndo abre méo da existéncia de Deus e, de igual modo, preserva radicalmente
a provisoriedade hermenéutica, pude entrever aqui um principio conhecido da teologia, a
saber, aquele da transparéncia.

Como apresentar esse principio em concordancia com o andamento da anélise até aqui
realizada?

A essa questdo tentei resolver com as proprias “apari¢cdes de Deus” no romance, toda-
via ndo julgo que minha resposta foi suficiente. Quando notei que o imaginario riobaldiano
estava perpassado pelas dimens6es do transcendente e do imanente, compreendi o que disse
0 protagonista-narrador sobre o desejo do “fim com o depois dele a gente tudo vendo”. Se
transcendéncia e imanéncia consideram os elementos de diferenca que lhe sdo peculiares,
em teologia, ao considerarmos a fé da Palavra encarnada, precisa-se de um para além, ne-

cessita-se da transparéncia, que, segundo Boff:

“(...) quer traduzir a presenca da transcendéncia dentro da imanéncia fazendo
que uma fique transparente a outra. O humano é o lugar da realizacdo do di-

834 HANSEN, Jodo Adolfo. O o: a ficcdo da literatura em Grande Sertdo: Veredas. S&o Paulo: Hedra, 2000. p.
79. O escritor destaca que: “(...) a questdo do duplo, do ser e do (ndo)-ser, de Deus e do Diabo, do masculino
e do feminino, do arcaico e do novo, da natureza e da cultura, da solidao do individuo e da pertenca ao grupo
etc., avancam simultaneamente no discurso, cruzando-se, entrecruzando-se, como lei do texto: proliferacdo
selvagem da linguagem, coexisténcia de um maximo possivel de semelhangas cadticas que se espelham in-
definidamente em imagens de duplos de duplos, simulacros, metaforizacdo, nonsense, ambigiidade
(...).” Id. Ibidem, pp. 78-80. O que esta em negrito € grifo meu.

635 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 76. O que esta em negrito é grifo meu.
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vino; este transfigura aquele. O importante reside no fato de que emerge uma
nova realidade, una e tensa, porque composta de duas outras, de natureza di-
ferente.”%

O que Boff destaca como transparéncia, nés aqui chamamos de cultura da ambiguida-
de. Quando Rosa admite um “Deus que existe mesmo quando ndo h&a” como possibilitador
dum horizonte eterno ou dum caminho transcendente embora sertanejo, ele parece nos aler-
tar que para o humano em busca de sentido, Deus é criador de ordem a existéncia humana.
Oferta sentido e faz a vida rodar. Ndo obstante, essa ordem divina pode ser até mesmo a
desordenada saga do ex-jagun¢o Riobaldo. “Deus ndo devia de ajudar a quem vai por santas
vingacas ?! Devia.”®’" Observando o que transparece no texto de Rosa, devemos lembrar
que o estado contrario do gerador de sentido e esperanca (Deus) seria 0 ndo sentido e a de-
sesperanga (“o-que-ndo-existe”). Tudo o que ndo deseja Riobaldo. Aqui o Diabo transparece
como fim da esperanca que se quer ver (“inferno é um sem-fim que nem ndo se pode ver”).
Todavia, mesmo com a desejada existéncia divina, a vida ndo é alinhavada, ela ndo se liber-
ta das tensdes e erros, ela ndo perde seu aspecto diabdlico. A vida para Riobaldo é vista da

seguinte maneira:

“Em desde aquele tempo, eu j& achava que a vida da gente vai em érros, co-
mo um relato sem pés nem cabeca, por falta de sisudez e alegria. Vida devia
de ser como na sala do teatro, cada um inteiro fazendo como forte gosto seu
papel, desempenho. Era o que eu acho, é o que eu achava.”®*®

A vida em si, vivida no “sertdo que esta dentro e em toda parte”, espaco onde tudo é

%39 ¢ que preserva o mistério. Ela demanda unicamente coragem®®,

perdido e tudo é achado
a coragem necessaria para assumir radicalmente a provisoriedade que a caracteriza. Ao ob-
servarmos a citacdo anterior, veremos que Rosa inverte os verbos finais. “Era o que eu a-
cho”, aqui nos temos pretérito e presente; “é o que eu achava”, aqui nds temos presente e
pretérito. Essa inversdo, a meu ver, constitui-se em outra pista ratificadora do viver rosiano.
Ela conjuga tempos distintos, mantém ontem e hoje em travessia, pois, se a determinagdo da
vida ndo é possivel (como em sala de teatro), somente quem olha ao que era (o0 vivido) e
acha (opina, reflete, ressignifica), pode descobrir o que é (o sentido da vida), por meio do
achado (o rememorado). Foi desta maneira que Riobaldo reviveu sua histéria em estoria,

uma vez que:

636 BOFF, Leonardo. O Pai-nosso: A oracdo da libertacdo integral. 92 edic&o. Petropolis: Vozes, 2000. p. 11.
%7 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 317.

%38 1d. Ibidem, pp. 260 e 261.

%39 1d. Ibidem, p. 470.

%40 1d. Ibidem, p. 334.
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“Vida, e guerra, é 0 que é: esses tontos movimentos, sé o contrario do que
assim nao seja. Mas, para mim, o que vale é o0 que esta por baixo ou por ci-

ma — 0 que parece longe e esté perto, ou o que esta perto e parece longe.”®*
Na vida, de “tontos movimentos”, o que Riobaldo sabe € o limite do que ndo sabe, o
horizonte que ndo vé é o que lhe convoca a esperanga. Essa esperanca diz respeito, no caso
desta pesquisa, a reflexdo sobre a imago Dei que orienta nosso que-dizer teoldgico. Enquan-
to motivados por esta busca e arrostados com o caminho que a teologia trilhou para chegar
aos nossos dias, ndo seria possivel encontrar uma Gnica maneira de interpretar “o Deus rosi-
ano”, nao seria sequer possivel achegar-nos a essa questdo com alguma resposta final. O
que se viu, numa imagem marcada pela iris provisoria de um velho homem, é que acerca do
Quem de nossa fé ou do “Deus rosiano”, a possibilidade do ambiguo — seja em linguagem
de tentativas, poética ou teopoética — &€ menos excludente e mais humilde. Sobre isso, vale

escutar o que Riobaldo nos ensina e que nos remete ao inicio deste subtitulo:

“De tudo ndo falo. N&o tenciono relatar ao senhor minha vida em dobrados
passos; servia para que? Quero € armar o ponto dum fato, para depois lhe
pedir um conselho. Por dai, entdo, careco de que o senhor escute bem essas
passagens: da vida de Riobaldo o jagungo. Narrei miudo, desse dia, dessa
noite, que dela nunca posso achar o esquecimento. O jagun¢o Riobaldo. Fui
eu? Fui e ndo fui. N&o fui! — porque n&o sou, ndo quero ser. Deus esteja!”®*
Em “ndo falar tudo” nos preocupamos. Os conselhos (interpretagdo) sobre o fato nar-
rado (o vivido) virdo das outras leituras e das demais imagens. O que realmente se quer
lembrar, sem nunca achar esquecimento € que, no ela teologico-literario deste nosso intento,
o Deus rosiano é aquele do estar, mesmo onde ndo se € acabado. Por esse motivo, mesmo

643

diante do ndo da morte®®, a travessia do ser@4o nos leva ao roteiro de Deus®** e & perene

possibilidade do sim. Aqui a “estoria acabada” tem sempre o termo e seu recomego, e A-

quele que existe mesmo quando ndo ha sempre esta.

L 1d. Ibidem, p. 245.

®2 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 232.

%3 Que marca o fim épico do romance, ou melhor, a morte de Diadorim é o climax da obra.
544 1d. Ibidem, p. 323.
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2. “A morte é vida”: Analise teoldgico-literaria da ambiguidade
do morrer na iris riobaldiana.

Factus eram ipse mibi magna guaestio®”

2.1 — Morte da Genitora como geradora de nova vida

Esta analise é, na verdade, a releitura teopoética e consequiente reaplicacdo das contri-
buicdes de literatura e teologia, diretamente no romance rosiano, tendo em vista trés eventos
de morte. Lancei mao do que conta o préprio Riobaldo e das questdes que surgem deste
contar diante de momentos-limite, nos quais a questdo da morte torna o protagonista-
narrador, mesmo que por um lampejo, questdo dele mesmo. E assim que Riobaldo-menino

narra o primeiro grande evento e indica a primeira mudancga, ou seja, a primeira questéo:

“Morreu num dezembro chovedor, ai foi grande a minha tristeza (...) Ela

morreu, como minha vida mudou para uma segunda parte. Amanheci
o~ 66646

mais.

A morte da mée de Riobaldo é a génese do desenvolvimento/desenrolar da vida de Ri-
obaldo. Este, até a morte da mae, era um membro da plebe rural, pobre e “sem pai”®*’, que

chega a esmolar, para honrar com a promessa da mae®*. Sobre seus bens quero lembrar:

“De herdado fiquei com aquelas miserinhas (...) somente peguei minha rede,
uma imagem de santo de pau, um caneco-de-asa pintada de flores, uma five-
la grande com ornados, um cobertor de beata e minha muda de roupa. Puse-
ram para mim tudo em trouxa, como coube na metade dum saco.”®*
Com a morte da mée, Riobaldo é enviado para o “padrinho” Selorico Mendes. Viven-
do como agregado e recebendo a protecdo de um senhor, Riobaldo comeca a receber trata-

mento e educacdo caracteristicos de outra classe social. Sobre a riqueza do “padrinho” Selo-

8% “Ey mesmo me tornara uma grande pergunta para mim préprio”. JUNGEL, Eberhard. Morte. p. 14. Minha
reflexdo teoldgica a respeito do assunto tratado nesta se¢do bebeu diretamente da fonte citada acima. Néao
obstante, seguindo as orientagGes do prof. Waldecy Tendrio, lembra-se de Agostinho — fonte citada por Jin-
gel —. O escritor de Confissdes disse, diante da morte de Monica: “Desagradava-me muito que essas fraque-
zas humanas, inevitaveis na ordem da natureza e em nossa condi¢do humana, tivessem tdo grande poder so-
bre mim; e uma nova dor vinha exacerbar a minha dor, e afligia-me assim com dupla tristeza.” AGOSTI-
NHO. Confissdes. Trad.: Maria Luiza J. Amarante. Sdo Paulo: Paulus, 2002. p. 260 (Livro 1X). Observa-se
gue a morte provoca a Agostinho questdes profundas, as questdes da hora mortis. Para ver esse jogo literario:
Id. Ibidem, pp. 257-265.

%% ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, pp. 126 e 127.

7 GALVAO, Walnice Nogueira. As formas do falso, p. 78.

®8 1d. Grande Sertdo: Veredas, p. 117.

9 1d. Ibidem, p. 127.
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rico, o texto nos informa que “ele era rico e somitico, possuia trés grandes fazendas-de-
gado. Aqui também dele foi, a maior de todas.” *°

O padrinho apresenta, ao até entdo desmazelado Riobaldo-menino, outra perspectiva
que o introduzird em uma nova dimensdo da vida. A respeito de tal apresentacao feita pelo
“padrinho” Selorico, anota-se: “Ah, a vida vera é outra, do cidad&o do sertdo. Politica!l“®>!,
Este salto na qualidade de vida muda o comportamento de Riobaldo. O “moleque” pobre e
analfabeto torna-se, gracas as “grandes bondades do padrinho”, um jovem abastado e for-
malmente educado que ndo mais se contenta com os infortinios da “vida-pré-morte-da-

mae”. Ele mesmo diz:

“(...) me enviou para Curralinho, para ter escola e morar em casa de um ami-
go dele (...). L& eu ndo carecia de trabalhar, de forma nenhuma, porque pa-
drinho Selorico Mendes acertava com Nhd Maroto de pagar todo fim de ano
0 assentamento da tenca e impéndio, até botina e roupa que precisasse. Eu
comia muito, a despesa néo era pequena, e sempre gostei do bom e do me-
Ihor.nGSZ
Este salto na vida de Riobaldo, concretizado a partir da morte da mée, é notado ao
longo de sua historia. Do pobre ao abastado e do analfabeto ao letrado. Sendo assim, a mor-

te da genitora € geradora de vida nova para Riobaldo.

2.2 - A morte do herdi e o caminho do liderado a lideranca: Leitura teopoéti-
ca sobre o “ser outro” (Riobaldo como Tatarana e Riobaldo enquanto Uru-

tu-Branco)

A morte de Joca Ramiro é o ponto de partida para Riobaldo firmar-se como jagunco,
reconhecido pelo codinome Tatarana, e lider, reconhecido pelo codinome Urutd-Branco.
Outro objetivo é tragado a partir da morte de Joca Ramiro, a saber, a vinganca. Este objetivo
sera alcancado, fundamental e episodicamente, com a morte de trés personagens: Ricardao;
Hermdgenes e Diadorim.

A narrativa da morte de Joca Ramiro apresenta um tom fantastico. Joca Ramiro é o
grande lider, o jagunco exemplar, a propria encarnacdo do herdi guerreiro (em termos miti-

cos) ou do justo sofredor (em termos biblico-teoldgicos). Personagem de tamanha importan-

%0 |dem. Aqui se destaca o significado da palavra somitico como avaro, espécie de alteracdo de semitico. MAR-
TINS, Nilce Sant’Anna. O Léxico de Guimaréaes Rosa, p. 465.

%1 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 127.

852 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 129.
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cia ao protagonista-narrador que assumia status de semi-deus, uma espécie de divindade
responsavel até mesmo pelo sentido de existéncia dos outros jaguncos do bando. Vejamos o

que diz Riobaldo sobre seu lider maximo:

“Joca Ramiro era um imperador em trés alturas! Joca Ramiro sabia o se ser,
governava; nem o nome dele ndo podia atba se babujar. E aqueles outros: o

Hermogenes, Ricarddo? Sem Joca Ramiro, eles num atimo se desapruma-

vam, deste mundo desapareciam — valiam o que pulga pula”.*

Tudo o que este personagem representa e todas as virtudes atribuidas a ele revelam-
no, sem exageros, como um ser divinizado ou humano-divino, com correspondéncias possi-
veis em diferentes textos religiosos ou, segundo Rosenfield, com as personagens miticas das
narrativas medievais — Rei Arthur ou o Rei Marcos — que figuravam ao povo como legais
representantes de Deus na terra®™*. No episédio da morte deste fica nitido a representativi-

dade de tal lider no imaginario de Riobaldo:

“— “‘Mataram Joca Ramiro!...” (...) Que no céu, s6 vi tudo quieto, s6 um moi-
do de nuvens (...) Arre, eu surpreendi eri¢co de tremor nos meus bragos. Se-
cou todo cuspe dentro do estreito de minha boca. Até atravessado, na barri-

ga, me doeu. (...) Joca Ramiro podia morrer? Como podiam ter matado?*®>
Deste episodio em diante a vida do jagunco Riobaldo direciona-se para um novo hori-
zonte. Este momento novo configura-se, na verdade, numa saga. A saga do jagunco Riobal-
do, o lider que “nascera e morrerd” com a morte. A partir deste marco — a morte de Joca
Ramiro — tem-se um novo comecgo, um nascimento que, pela boca de Riobaldo, apresenta-se

claramente:

“Mas, agora, tudo principiava terminado, so restava a guerra. Mao do ho-
mem e suas armas. A gente ia com elas buscar dogura de vinganga, (...) Joca
Ramiro morreu como o decreto de uma lei nova.”®*®

De conseguinte tem-se a primeira declaracdo de um dos principais do bando, Alaripe,
que reconhece a lideranca de Riobaldo: “Mano velho Tatarana, vocé sabe. Vocé tem sustan-

cia para ser um chefe, tem a bizarria®’(...).”**®

%53 |d. Ibidem, p. 195.

64 ROSENFIELD, Kathrin H. Grande Sertdo: Veredas: Roteiro de leitura. p. 44.

855 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, pp. 311 e 312. E possivel fazer uma ponte com a morte de
Jesus, uma vez que esta, no evangelho de Marcos, é narrada em tom fantéstico e envolve elementos da natu-
reza: “Ao meio-dia houve trevas em toda terra até as trés horas.” Mc. 15, 33 e Mt. 27, 45 verséo Biblia TEB.

%6 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 314.

%7 Bizarria significa bravura, valentia; acdo nobre e generosa; brio e galhardia. Nilce Sant’Anna MARTINS, O
Léxico de Guimaraes Rosas, p. 74.

%58 |d. Grande Sertdo: Veredas, p. 316.
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Outro fato perpassado pelo evento morte, se da por conta da morte de dois jaguncos,
causadas por Tatarana, no tempo que se dé entre a pergunta: “Quem qu’é o Chefe?"®°.
Nesse momento novo, o analfabeto e letrado Riobaldo e o jagunco e atirador Tatarana ce-
dem lugar para o nascimento do “lider e dono dos jaguncos”®®, Urut(-Branco, que diz a
respeito deste novo nome-identidade:

“O nome que ele me dava, era um nome, rebatismo desse nome, meu. (...)
Até porque mais ndo seria que, eu chefe, agora ainda me viessem e disses-
sem Riobaldo somente, ou aquele apelido apodo conome, que era de Tatara-
na.!!eﬁl
Mais um novo comego, um novo nascimento na “estoria” do protagonista-narrador, ra-
tificado pela presenca do termo rebatismo e pela declaracdo de recomego: “Agora, 0 tempo
de todas as doideras estava bicho livre para principiar.“®
Aqui, na observacdo de Antonio Candido, hd uma aproximacdo enfatica com os ritos
memorados nos romances de cavalaria. Além disso, o critico pontua este momento como “a
mudanca do ser”, lembrando de tantas sociedades que tém, na inicia¢do de seus membros, a
simulacdo da morte e da ressurreicdo como ponto alto da celebracgéo iniciatéria. Tal celebra-
¢do nos € interessante tanto por indicar que ha um movimento entre morte e vida, ou me-

Ihor, morte e nova-vida que:
1. preserva a ambigiiidade da morte como possibilitadora da recriagdo da vida;

2. preserva a ambigiidade da vida como possibilitadora de ressignificacdo da mor-

te663;

No intuito de apoiar essa perspectiva necessariamente ambigua em relacdo a morte e a

vida, ougamos o que diz Paz:

“Mas a morte é inseparavel de nés. N&o esta fora: a morte é nds. Viver é
morrer. E precisamente porque ndo é algo exterior, ao contrério, esta inclu-
ida na vida, de modo que todo viver é também morrer, a morte néo é algo
negativo. A morte ndo é uma falta da vida humana; ao contrério, ela a
completa. (...) Vida e morte, ser ou nada, ndo constituem substancias ou
coisas separadas. Negacdo e afirmacdo, falta e plenitude coexistem em

%9 1d. Ibidem, p. 452.

860 «( ) eles (os jaguncos) ndo careciam nem de ter nomes — por um querer meu, para viver e para morrer, era
que valiam”. Id. Ibidem, p. 456. O que esta entre parénteses é grifo meu.

%L d. Ibidem, p. 454.

%2 ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo: Veredas, p. 455.

663 JUNGEL, Eberhad. Morte, pp. 5 e 6.
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nés.” %4

Com isso, morte e vida se movem correspondentemente sob a égide do duplo, que i-
dentifico nesta pesquisa como cultura da ambiguidade. Riobaldo: o iniciado sai trans-
formado. Agora seu nome é Tatarana. Nome que, teopoeticamente, pode ser lido como nova
vida, novo modus vivendi e, mais adequadamente, como experiéncia de outridade. Riobal-
do-Tatarana, novo ser, estd apto para o desafio que ha de cumprir, a saber: o da vinganca, 0

“tempo de guerrear”.®®

2.3 - A dupla-morte € a morte do “duplo”?: Apontamentos sobre a morte de

Diadorim como experiéncia fontal da fala riobaldiana

A morte de Diadorim encerra a sucessdo de mortes-genitoras na vida de Riobaldo.
Com esta afirmacdo, ndo pretendi desconsiderar o fato de que, ao recontar sua vida para um
interlocutor misterioso®®®, Riobaldo esta reconstruindo ou ressignificando sua prépria histé-
ria, ou seja, fazendo-a renascer em forma de estéria, por meio do processo de rememoragdo
que tem na ambiguidade um constitutivo sine qua non. Nao obstante, pretendo enfocar a
dupla-morte, Hermdgenes-Diadorim, como ultimo fato narrado na saga do Urut(-Branco,
gue termina como Riobaldo, jagungo aposentado, entdo fazendeiro contador (ou seria re-
contador?) de estorias.

Com a dupla-morte, a vinganca se cumpre, a vitdria se conquista, porém sua paga re-
quer a morte de Diadorim. Ela ¢é a filha Deodorina do her6i Joca Ramiro; encarna o sinal-
heranca da sacralidade do préprio Joca Ramiro; principalmente, Diadorim é o amor-
travestido dos desejos de Riobaldo, cf. Candido: Diadorim, “a suprema ambiguidade”. Jogo
entre principio e fim, ja que € parte integrante da génese do Riobaldo-jagunco e motivo ul-
timo, realizado por meio da morte, que transforma a vida do lider Urutd-Branco em Riobal-
do contador de estorias e vasculhador de mitos. Para aprofundar a compreensao de mito e
seu aspecto estorial, tomaremos adiante algumas pistas do pensamento de Mircea Eliade, o

qual se debrugou sobre a analise de muitas narrativas religiosas miticas.

%64 pAZ, Octavio. O Arco e a Lira, p. 182.

%5 CANDIDO, Antonio. Tese e Antitese, p. 133. O que nomeio de cultura da ambigiiidade corresponderia, na
analise deste renomado critico, numa espécie de conjugacdo entre ambiglidade afetiva e ambiglidade meta-
fisica. Ver: Id. Ibidem, p. 134.

866 GALVAO, Walnice Nogueira, As formas do falso, pp. 69-71.
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O mito, qualquer que seja sua origem, € uma forma de ver (Anschauung), uma palavra
e um exemplo, ndo s6 em relacdo as acles — “sagradas” ou “profanas” — do homem, mas

%7 Quando Riobaldo reflete sobre a

fundamentalmente em relagcdo a sua propria condicao
morte, que se aproximava com o “Gltimo fogo” contra o Hérmogenes, ele comega a refletir
sua condicdo narrativa, seu modo de falar diante da morte de Diadorim falseia, pois é “a

propria condicdo” dele que estd em jogo. Assim ele diz:

“Como vou contar, e 0 senhor sentir em meu estado? O senhor sobrenasceu
I4? O senhor mordeu aquilo? O senhor conheceu Diadorim, meu senhor?!...
Ah, o senhor pensa que morte é choro e sofisma — terra funda e 0ssos quie-
tos... O senhor havia de conceber alguém aurorear de todo amor e morrer
como s6 para um. (...) O senhor... Me dé um siléncio. Eu vou contar.”®®

Depois disso Riobaldo torna a narrativa ainda mais auto-reflexiva. Seu rememorar va-
cila, pois é vacilante o préprio protagonista-narrador cada vez que se aproxima mais da
memoria da morte de Diadorim. E uma narrativa que busca trazer ao interlocutor a experi-
éncia erratica que mudou sua vida. Em Mito e Realidade, Eliade se ocupa de analisar 0s
mitos em sociedades nas quais estes foram ou sdo vivos, no sentido de que fornecem os mo-
delos & conduta humana, conferindo, deste modo, significado & existéncia®®®. Eliade destaca
que houve abordagens criticas que consideraram o mito como fabulas, ficcdo, sombra da
linguagem e fantasmagoria®®. Tais criticas, grosso modo, buscavam nas narrativas miticas
um tipo de comunicacéo factual ou que, de algum modo, se ratificasse na histdria da condi-
¢do humana. Essa abordagem buscava nos textos miticos palavras que clarificassem a vida
humana.

Ensina Max Muiller, seguindo essa perspectiva, que “a mitologia é, em suma, a obscu-
ra sombra que a linguagem projeta sobre o pensamento (...), 0 mundo mitico é essencial-
mente um mundo de ilusdo.”®™* No entanto, o mito, do grego mythos, ndo é uma imprecisdo
ou mentiras como propde 0 seu uso corrente no senso comum. O mito guarda sim sombras
contra quaisquer explicagdes clarificadas e que se perfazem por meio de defini¢des monolé-
gicas. Ora, essa abordagem na narrativa mitopoética de Rosa, conforme disse Bosi, ndo tem
espaco e, caso forcada sobre o texto, pode entrever que a narrativa da condi¢do humana se-

gundo a iris riobaldiana é nonada. Rosa joga mais explicitamente com o saber douto e claro

%7 ELIADE, Mircea. Tratado de Histdria das Religides, p. 339.

%68 ROSA, Jodo Guimares. Grande Sertdo: Veredas, pp. 608 e 609.

%9 E|IADE, Mircea. Mito e Reliadade. Trad. Pola Civelli. 62 edigdo. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 2002. p. 8.

%70 |d. Ibidem, pp. 7 e 8 & CASSIRER, Ernst. Linguagem e Mito. Trad. J. Guinsburg e Miriam Schnaideman. 42
edicdo. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 2003. pp. 15-21.

571 1d. Mito e Reliadade, p. 19.
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da histéria humana face a narrativa erratica e cheia de sombras de Riobaldo, quando este se

confronta com o interlocutor (de “suma doutoracéo”®"

). De modo metaforico, podemos
perceber distintos modelos de leitura e modo de ver (Anschauung) quando olhamos para
Riobaldo e para o interlocutor misterioso. Assim diz 0 ex-jagungo, ainda antes de narrar

sobre a morte de Diadorim:

“O senhor nonada conhece de mim; sabe 0 muito ou o pouco? O Urucuia é
um &zigo... Vida vencida de um, caminhos todos para tras, é historia que
instrui vida do senhor, algum? O senhor enche uma caderneta... O senhor
vé aonde é o sertdo? Beira dele, meio dele?... Tudo sai é mesmo de escuros
buracos, tirante o que vem do Céu. Eu sei. Conforme conto. Como retornei,
tarde depois, mal sabendo de mim, e querendo emendar né no tempo, tate-
ando com meus olhos, que ainda restavam fechados.”®"

Ainda no inicio de sua obra, Eliade afirma que: a) o mito é uma realidade cultural ex-
tremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de perspectivas malti-
plas e complementares; b) O mito conta uma histéria sagrada, ele relata um acontecimento
ocorrido in illo tempore, no tempo primordial; ¢) O mito narra como uma realidade passou a
existir, seja uma realidade total — o Cosmo — seja uma realidade fragmentaria — uma ilha,
uma espécie, um vegetal, um comportamento humano e etc.; d) Os mitos descrevem as di-
versas, e algumas vezes dramaticas, irrupces do sagrado (ou do “sobrenatural”) no Mun-
d0.674

Esse ponto de partida ndo s6 combate a posicdo dos que consideram o mito uma narra-
tiva de ficcdo desprovida de verdades relevantes (ou seriam verdades cientificas?), mas
também sinaliza um postulado hermenéutico. Ao analisar 0 mito das sociedades arcaicas —
sociedades que se organizam sob a égide da Arché (Principio/Origem), ou seja, sociedades
onde os mitos fundamentam e justificam todo comportamento e toda a atividade humana —,
Eliade busca compreender o mito, tendo em vista o fendmeno religioso que o anuncia, 0
verbaliza ou o teatraliza, como narrativa significante enquanto expressdo religiosa — sem
esséncia socioldgica ou etnografica —, fixada verbalmente, mas sempre como poténcia nar-
rativa sobre a vida humana, seus anseios e seus modos de ver.®” Riobaldo “tateia com olhos
ainda fechados” sua vida e os eventos significantes dela. O ex-jagunco, o “iletrado e pro-

fessor”, questiona o interlocutor frontalmente. Pergunta sobre o que ele sabe e o que ele vé

%72 |d. Ibidem, p. 30.

®7* ROSA, Jodo Guimares. Grande Serto: Veredas, pp. 611 e 612.

" ELIADE, Mircea. Mito e Realidade, p. 11.

67> ROHDEN, Cleide Scartelli. A camuflagem do sagrado e o mundo moderno & luz do pensamento de Mircea
Eliade, p. 23.
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(é histdria que instrui vida do senhor, algum? O senhor enche uma caderneta... O senhor vé
aonde € o sertdo? Beira dele, meio dele?...”). No meio das questdes de Riobaldo, ha uma
indicacdo que nos guia a compreender esse modo sistematico-historiografico, do qual o in-
terlocutor é metafora. Ele “enche uma caderneta”, mas sera que ele ja viu o sertdo? O ano-
tador compulsivo, por meio de seu habito memorial (guardar anotacdes), sabe onde fica o
que ha de limiar (“beira”) ou o que ha de central no sertdo? Ou melhor, o douto e citadino
ouvinte de Riobaldo, de “ cheia caderneta”, sabe chegar ou encontrar a fronteira ou o nicleo
do sertdo?

Ficamos sem resposta sobre isso, mas sabemos que nosso protagonista-narrador oscila
entre o saber e 0 ndo saber quando se aproxima de uma narrativa fundante (“Eu sei. Con-
forme conto. Como retornei, tarde depois, mal sabendo de mim”). Essa condicdo imposta
por Riobaldo ao seu narrar — saber e ndo sabe de si — é 0 modo como Guimardes faz o ex-
jagunco encarar o climax de sua prépria vida. Aquele momento que ndo se pode reduzir as
linguagens exatas. Uma experiéncia tdo intima e também téo longinqua, sobre a qual se po-
de dizer que o interlocutor douto das cadernetas cheias (das muitas palavras?), na verdade,
“nonada sabia”. O interlocutor, que “tencionava devassar a raso este mar de territérios, para

sortimento de conferir o que existe”®’®

, nonada sabia do ex-jagun¢o que ainda “tateava de
olhos fechados” um modo de contar (“Como vou contar (...) meu estado?”), ou, conforme as
palavras de Eliade, um modo de ver. Eliade diz ser necessario que se considere o aspecto
irredutivel do fenémeno religioso e suas formas de dizer — mitos, ritos e imagens simboli-
cas. A titulo de ilustracdo, Eliade analisa o significado da imitacdo feita pelos xamas dos
rugidos dos animais. Enquanto muitos interpretam essa imitacdo como patologia psiquica, o
historiador romeno indica que nos tempos miticos 0 homem vivia em paz com 0s animais e
compreendia sua linguagem (ver a narrativa de Is. 11, 6-9). No entanto, depois de uma ca-
tastrofe primordial — comparavel a “queda” na tradi¢do judaico-cristd — o homem perdeu a
amizade dos animais e ndo mais o compreendia. Com isso, ao Se preparar para 0 éxtase e
durante 0 mesmo, 0 xama abole a condi¢cdo atual e se reencontra provisoriamente com a
situacéo inicial/original.

Com efeito, uma boa parte dos mitos, a0 mesmo tempo em que narram o que fizeram
in illo tempore os deuses ou 0s seres miticos, revelam uma estrutura real inacessivel a apre-

677

ensdo empirico-racionalista’’. Ao passo que 0 mito reintegra 0 homem numa época atem-

®7° ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, p. 41.
77 ELIADE, Mircea. Tratado de Histéria das Religides, p. 339.
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poral, que €, de fato, um illud tempus, ou melhor, num tempo aural, paradisiaco, além da
histéria. Deste modo, o rito — aquilo que presentifica 0 mito e permite os celebrantes de re-
tornarem a Arche, onde se realiza o mito — executado pelo homem repete o arquétipo mitico.
Em outras palavras, pode-se dizer que o mito ritualizado seja por meio das narrativas dos
ancidos, dos gestos da pajelanca ou das orgias rituais reinscreve o homem numa histéria
exemplar, visto que conta o que se passou ab origine, na origem.®”® Portanto, é adequado

concordar com Eliade quando diz que:

“E preciso que nos habituemos a dissociar a no¢do de ‘mito’ das de “pala-
vra de fabula’, para nos aproximarmos das no¢des de ‘acdo sagrada’, ‘gesto
significativo’ e ‘acontecimento primordial’. E mitico n&o s6 o que se conta
de certos acontecimentos que se desenrolaram e de personagens que vive-
ram in illo tempore, mas ainda tudo o que se acha em relacdo direta ou in-
direta com tais acontecimentos e com personagens primordiais.”®"

Sendo assim, até que ponto o ser humano contemporaneo se encontra despido do que é
mitico, ou ainda, é razoavel admitir que conhecemos pessoas e até mesmo nos percebemos
enredados pelo mito?

O mito ndo representa uma falsidade ao homo religiosus, antes sim manifesta a exis-
téncia real, auténtica, a qual comeg¢a no momento em que ele recebe a comunicagdo dessa
historia primordial e aceita suas conseqiiéncias. E por esse viés que, mesmo diante do tempo
profano e do homem dessacralizado (onde ele esta?), o mito é um ingrediente vital da civili-
zacdo humana, condicdo inescapavel as sociedades arcaicas, uma vez que: exprime, enaltece
e codifica a crenca; salvaguarda e imp@e os principios morais; garante a eficacia do ritual e
oferece regras praticas para a orientagcdo do homem.®*°

Quando Eliade considera o mito sob essa perspectiva, ele ndo afirma uma equivalén-
cia generalizada dos mitos e nem uma aceitacdo homogénea do homo religiosus ao mito. O
que ele propde é descobrir as atitudes “essenciais”®" do homo religiosus com relagdo ao
drama primordial que constitui o ser humano tal qual é hoje em dia. Uma vez que, ao con-
frontar-se com a irrupcdo do sagrado proporcionada pelo universo mitico, 0 homo religiosus

encontra o fundamento (der Grund) do seu Mundo®. Obviamente, o contelido essencial

678 |d. Ibidem, pp. 350 e 351.

®91d. Ibidem, 338.

%80 E|_IADE, Mircea. Mito e Realidade, p. 23.

%81 A fim de compreender o termo “essencial” no contexto aplicado usamos 0s seguintes exemplos: a) para um
judeu-cristdo o drama do Paraiso, que institui a atual condicdo humana; b) para um mesopotamio é a forma-
¢do do Mundo, por meio do corpo esquartejado do monstro marinho Tiamat; ¢) para um australiano se refere
a uma série de acdes efetuadas pelos Entes Sobrenaturais nos “Tempos dos Sonhos”. Id. Ibidem, p. 86.

%82 1d. Ibidem, p. 11.
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desse drama, diz ele, varia de uma visdo religiosa para outra, uma vez que ha um grande

nlmero mitos e temas miticos nas diferentes religides.®® Assim diz Eliade:

“(...) o mundo é sempre 0 mundo que se conhece e no qual se vive; ele dife-

re de um tipo de cultura para o outro; existe, por conseguinte, um nimero

consideravel de ‘Mundos’.”%

Isso se aproxima da proposta rosiana, que redimensiona a cultura sertaneja e, princi-

885 \/arias foram as referéncias sobre o

palmente, o sertdo, ampliando-os a universalidade
traco universalizante da escrita rosiana, seja em aplicacdo a sua idéia de sertdo — concepcao
geogréafica —, de ser humano — concepg¢éo antropoldgica — e de Deus — concepcdo metafisi-
ca.?®® Com isso, gostaria enfatizar que na construcdo do romance os “nicleos duros” ou o
que foi anteriormente denominado de locus determinado, em Rosa, estdo conjugados com o
que Ihe é diametralmente oposto. Ora, a narrativa mitica se vale de elementos da historia,
mas também e especialmente, se vale da poténcia criativa da literatura. A reunido desses
elementos na fala riobaldiana faz eclodir, conseqlientemente, o0 emblema da ambiguidade,
gue ndo submete e nem descaracteriza as diferentes dimensoes: histérica e literaria. Pelo
contrério, denota 0 movimento que arrosta tais dimensées e estabelece relacdo entre elas por
meio da linguagem poético-analdgica. A titulo de exemplo, pontuamos algumas ambiguida-

des perceptiveis na fala do protagonista-narrador:

e Regional — Universal (Sertédo);

Homem — Mulher (Diadorim);

Analfabeto — Letrado (Riobaldo);

Morte — Nova Vida;

Jagunco — Fazendeiro;
 Dialogo — Mondlogo®” e etc.

E justamente neste universo do duplo, agregador de diversos “Mundos”, que a reno-
vacao se casa com a sinalizacdo de renascimento no pos-morte, sugerida pelo romance rosi-

ano, nos trés episodios de morte aqui abordados. Valendo-me de Eliade, posso perceber que

%83 |d. Ibidem, p. 86.

%84 1d. Ibidem, p. 44.

%85 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 17 Comentario introdutério por Paulo Rénai.

%86 Um classico sobre esses temas ¢ CANDIDO, Antonio. Tese e Antitese, pp. 123-138.

%87 \ale lembrar que o texto é iniciado com um travessdo, indicador de inicio de diélogo, porém apenas Riobaldo
fala, ininterruptamente.
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0 mundo/universo rosiano ndo se constitui, nem no limiar da morte, como um cosmo atem-
poral e inalteravel, antes sim este cosmo é habitado por seres submetidos a lei do vir-a-ser e
do deixar-de-ser, por isso, para as personagens (seres) deste palco, no caso do romance tra-
ta-se de Riobaldo, o horizonte vivido é o da renovacdo, em outras palavras, do provisorio
que ndo abre mo do ambiguo.®®®

Renovacgdo que, no caso da analise proposta sobre Grande Sertdo: Veredas, entendo
por renascimento num universo de plurais possibilidades, onde a ambiguidade tem papel
fundante e se revela também na morte. Mais uma vez, ratificando a capacidade de Rosa em
construir realidades que abarquem histdria e estdria sem dicotomiza-las, antes sim, propon-
do renascimentos a partir delas, e pontuando, na analise de Eliade, a continuidade da vida

humana sendo construida por comeco e fim, pode-se dizer:

“(...) que 0 comeco estava organicamente ligado ao fim que o precedera,
que esse ‘fim’ era da mesma natureza do Caos anterior a Criacdo, e que 0
Fim, por esse motivo, era indispensavel a todos os novos comegos”.%

Assim como a morte da genitora e do lider proporcionam novos nascimentos para Ri-
obaldo, a dupla-morte, Hermédgenes-Diadorim, encerra a saga de vinganca do lider Urutd-
Branco. Como numa luta entre 0 Bem e o Mal, com um fim que nem Bem e nem Mal ven-
cem, Riobaldo reaparece agora como 0 jagunco apaixonado e, depois da revelacdo causada
pela nudez de Deodorina, exclama o homem ferido: “Meu amor!...”. Eis ai 0 jagunco que
chora e que soluca de desespero®®.

Mesmo antes da dupla-morte ocorrer na narrativa, 0 ex-jagunco estoriador, ja nos a-
pontara o dilema no desfecho de sua estéria como Uruti-Branco: “Essa, foi noite que eu
dormi: sendo chefe Urutd-Branco, mesmo dizer — jagunco Riobaldo...”®** Com a dupla-
morte, morre o Urutl-Branco da vinganca (na morte de Hermdgenes) e nasce o Riobaldo
que é homem que se descobre amante e amado (na morte de Diadorim).

E importante assinalar que todos estes momentos de mortes e renascimentos, propos-
tos nas analises anteriores, assim como nesta, estdo devidamente atrelados ao narrar rosiano,

ou seja, mesmo nos momentos estanques das decorrentes mortes, ndo ha separagao ou corte

%8 ELIADE, Mircea. Mito e Realidade, p. 46.

%9 ELIADE, Mircea. Mito e Realidade, p. 46.

%% ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 615.
91 1d. Ibidem, p. 594.
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para que isso aconteca, o que preserva a unidade literaria e narrativa do romance®”. Desta
forma, a continuidade, ou melhor, a “vida-p6s-morte” ndo aparece como sujeito estranho ao
texto e, portanto, ao leitor. E neste aspecto que tento aproximar a reflexdo rosiana sobre a
morte, apresentada anteriormente, com as reflexdes teoldgicas de Jingel sobre a morte.

Depois de refutar a hermenéutica platdnica da morte de Sécrates®®

e apresentar os tra-
cos caracteristicos desta morte e da nossa relacdo com a mesma®*; Jingel aponta para a
bidimensionalidade da concepcéo biblica da morte. Tais dimensdes sdo: a) a idéia de morte
como néo-relacionamento, que interrompe todas as condig¢des da vida (Antigo Testamento);
b) a idéia da morte como oferta, onde a morte de Cristo significa a morte da morte®®. A

perspicacia desta reflexdo teoldgica consiste em destacar que:

“Entender os fatos que o homem [sic] tem que morrer, que a morte como o
que ha de mais estranho é o que de mais proprio temos, isso somente pode
significar solucdo do enigma da morte de tal maneira que venha a luz o seu
real mistério.”®%

Sobre este solo, a experiéncia de Riobaldo lanca luzes ao teologizar a medida que a
morte ¢ um fenbmeno que arrosta a vida, a fim de renova-la, em outras palavras, a experién-
cia da morte é, na pena de Rosa, a experiéncia que reconstroi a persona, todavia sem priva-
la da memoria (Riobaldo refaz sua vida, apesar das narrativas de morte). O que lembra em
muito o exercicio hermenéutico das primeiras comunidades cristas que, rememorando a vida
e morte de Jesus, inebriados pela esperanca do kerigma jesuanico, ddo passos para além da
crucificagéo, celebrando a ressurreicao.

Neste momento tenho em mente a frase: “Deus é o meu além”. O que significaria di-
zer que, a esperancga na ressurreicdo é, em sua esséncia, esperanca em Deus (1% Co. 15,
28)%". Aqui nds temos uma intercessdo entre a fé judaico-cristd e a judaica, uma vez que

esta, ndo desmerecendo a hora mortis — a aceita¢cdo da finitude do ser humano — conduz a fé

892 GALVAO, Walnice Nogueira. As formas do falso, p. 70.

6% JUNGEL, Eberhard. Morte, pp. 33-41. Jiingel vé& no Antigo Testamento a resposta & interpretagdo platonica
da morte. Na medida em que alguém, ou ainda, Alguém, em ndo sendo a prdpria pessoa, tem de ensinar o ser
humano a contar seus proprios dias, percebe-se a negagdo do homem em compreender a morte positivamente
— como gnothi sauton — e demonstra, portanto, que a solucdo de Platdo ndo € a mesma da tradicdo judaica e
ndo sera a mesma da judaico-crista. Esta, por sua vez, terd a resposta “definitiva” na ressurrei¢do de Jesus.

6% Apresenta a morte com problema da vida — onde destaca a tendéncia antropoldgica e biolégica da morte — e
como fato social — onde destaca a nossa relacdo com a morte, em especial com a morte do outro. Esses capi-
tulos iniciais serdo apenas apontados, pois pretendo me concentrar na reflexdo teolégica da morte. Ver: Id.
Ibidem, pp. 5-31.

%% |d. Ibidem. Morte, pp. 80 e 81.

%% JUNGEL, Eberhard. Morte, p. 41.

597 1d. Ibidem, p. 83 e 84. Refiro-me especificamente ao contexto judaico-cristao.
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de Israel & estimacdo da vida, & estimacdo méaxima da vida como recusa da morte®®. Esse
ponto de encontro, ou melhor, esse movimento de encontro cruza dois aspectos importantis-
simos ao nosso didlogo.

Se em Riobaldo, temos a metamorphosis®®® em vida, apontada pela narrativa que des-
cortina a nova vida diante do evento morte; na teologia crista nascente — aquela que se nu-
triu das narrativas acerca da vida, morte e ressurreicdo/metamorphosis de Jesus — € evidente
falar da morte e, sobretudo, é ambivalente falar de “vida-pds-morte”. Essa fala teoldgica
privilegiava a anamnesis, uma vez que essa:

“(...) tem preferéncia incomparavel pela vida — uma vez que renova a vida
— que ndo pode ser sobrepujada nem mesmo pelo rigor inexoravel da mor-
te, da qual tem consciéncia clara e dolorosa.”"®

Daqui a diante, como Rosa mesmo afirma, “a estéria se acabou”. Esse dito triplice’™,

que ja foi analisado como um sinal de reticéncias, indica que a dupla-morte ndo é a morte
do “duplo”. A estoria continua, por meio recontar de Riobaldo, o qual narra o fim (morte)
de modo implicito no comeco (vida) e vice-versa’®, sendo o fim proposto como morte e o
comego como novo nascimento, nova vida. Num exercicio hermenéutico que tem a ambi-
guidade/duplo como pano de fundo e que langa mao das contribuicdes de teologia e literatu-
ra para elaborar seus pressupostos de analise do romance rosiano. Candido nos ensina que
essa capacidade ambigua da escritura rosiana tem a ver com o propriamente literario, uma
vez que “na literatura, a fantasia nos devolve sempre enriquecidos a realidade do quotidia-
no, onde se tecem os fios da nossa treva e da nossa luz, no destino que nos cabe.“’* Deste
modo, a ambiguidade ndo é s6 um carater do Deus rosiano ou um trago do que Guimaraes
Rosa, por meio de seu eu-poético, entende sobre morte e vida. A ambiguidade é a revelacdo
da condicdo humana. O homem nunca é igual a si mesmo. Sua maneira de ser, aquilo que o
distingue do restante dos seres vivos, € a mudanca. Com isso, 0s atos e experiéncias huma-

nas, especialmente o viver e 0 morrer, se mostram ambiguos. Paz nos diz ainda que:

“A mesma ambigtidade que distingue nossos sentimentos e sensacOes di-
ante do divino. Diante dos deuses e suas imagens sentimos simultaneamen-
te asco e apetite, terror e amor, repulsa e fascinagdo. Fugimos daquilo que
procuramos, conforme se vé nos misticos; gozamos ao sofrer, nos dizem o0s

5% |d. Ibidem, p. 53. Refiro-me especificamente ao contexto judaico.

6% palavra grega sindnima de ressurreicdo para os primeiros cristios. Sobre esse tema ver: LELOUP, Jean-Y\ves.
A Arte da Atencdo: Para viver cada instante em sua plenitude. Trad. Guilherme Jodo de Freitas Teixeira.
Campinas: Versus, 2002. pp. 80-85.

7% |4, Morte, p. 43.

%' ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 616.

92 ELIADE, Mircea. Mito e Realidade, p. 50, Id. Morte, p. 83 e Id. Grande Sertdo: Veredas, p. 328.

7% CANDIDO, Antonio. Tese e Antitese, p. 139.
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martires.”’*

A confrontacdo com um Deus ambiguo e com a ambiguidade do viver e do morrer —
fundamentais a vida humana em todos os tempos — transmuta definitivamente a fala teoldgi-
ca. Ela ndo pode mais se afastar desse traco que Ihe é peculiar, nem mesmo quando quer
falar sobre as experiéncias religiosas do ser humano contemporaneo ou sobre as possibili-
dades desse ser humano histérico ir além da historicidade. Nos fios dos textos rosianos, ou
melhor, por meio da iris riobaldiana, aquela que experimentou o morrer e 0 renascer, pode-
mos ver:

“A vida da gente nunca tem termo real.”® (...) Tudo o que ja foi, é o comeco
do que vai vir, toda a hora a gente esta num compito’®.”

"% pAZ, Octavio. O arco e a Lira, p. 151.

% ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 615.

7% |d. Ibidem, p. 328. Compito significa o ponto onde desembocam diversos caminhos; encruzilhada, mudanca e
evolugdo. Segundo MARTINS ,Nilce Sant’Anna. O Léxico de Guimaraes Rosa, p. 128.
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CONCLUSAO

Ao encerrarmos a Ultima secdo dessa pesquisa com as palavras de Riobaldo, buscamos
demonstrar que a fala de Riobaldo é o que abre e 0 que sugere um fim provisorio as estorias
de GSV. Se, por um lado, o préprio romance se constitui num dialogo as avessas, ja que o0
“interlocutor culto” permanece sem nome e sem voz; por outro lado, seguimos a iris riobal-
diana, a despeito do resultado de sua fala. A cada pagina lida desse texto central da literatu-
ra brasileira, fica a impressdao que é impossivel concluir definitivamente os temas e assuntos
presentes na escritura rosiana. Conforme, indicamos ao longo de toda dissertacdo, a ambi-
guidade € o elemento, por meio do qual o escritor e diplomata conseguiu imprimir unidade

estilistica, densidade narrativa e simbdlica nas muitas paginas de seu texto maior.

Com essa ambigiidade fundante, Rosa cria ndo somente personagens (Diadorim, Rio-
baldo, Hermdgenes e etc.), mas, também, cria uma ambientacao propicia para o transcorrer
da vida do ex-jagungo Riobaldo. Esse ambiente é o sertdo, lugar de encontro entre Deus e 0
Diabo, entre 0 androgino e os “valentdes”, entre Riobaldo e si-mesmo-outramente (Riobal-
do como Tatarana e Riobaldo enquanto Urutd-branco). A obra literaria, de modo geral,
guarda para cada personagem e para o leitor uma espécie nebulosa/neblina de imagens que
nunca se descortinam de uma sé vez, ou melhor, as imagens advindas de obras literarias
como GSV se mostram gradualmente. Nunca total e definitivamente. Ha imagens que se
perdem e mesmo as detidas releituras tém pouca chance de resgata-las. Todavia, ha ainda

uma dificuldade maior. Caso queiramos experimentar a estranheza que a leitura de uma obra
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classica pode proporcionar; devemos cuidar do nosso modo de ler e de interpretar. Se, por
exemplo, nos aproximarmos desse texto, a fim de receber dele a confirmacéo de crencas ou
de nossos pressupostos criticos, temos a chance de nada ver. Assim como os lugares-
comuns causam ojeriza a Guimardes Rosa, seu Unico romance ndo admite analises mera-
mente reprodutoras lugares-comuns a cada operacdo hermenéutica. Portanto, é preciso ree-
laborar nossa leitura e interpretacdo, a partir de uma renovacgédo da linguagem e da centrali-
zacdo da ambiglidade, para poder aprender com Riobaldo o quanto é significativo revisitar

a vida e o vivido, por meio de uma narrativa de relembramentos.

A leitura precisa manter-se atenta e assumir a condi¢do de ouvinte, para que a estra-
nheza da experiéncia poética gere rupturas nos velhos habitos interpretativos. E preciso que
nos percamos. Ao dizer que “toda a hora a gente estd num coémpito”, Riobaldo nos alerta
sobre o constante estado de transito que marca indelevelmente nosso cotidiano. A encruzi-
Ihada sugere a dinamica da diversidade de caminhos e da constancia de movimentos, assim
como nos indica a possibilidade de nos perdermos nesse “compito”. Esquecermos do cami-
nho exato, sobre o qual estamos acostumados a seguir. Encruzilhada é cruzamento de ver-
tentes, € fusdo de movimentos, onde o vertical se mistura com o horizontal. Pois bem, se o
compito é a encruzilhada, podemos também dizer que a todo instante sdo muitas possibili-
dades que temos para seguir nesse “perigoso viver”. Nao ha para o viver, segundo a iris rio-
baldiana, um termo decretado por entidades celestiais ou subterraneas. “O real” viver de
Riobaldo ¢é con-fundido a cada lembranca que ele narra para seu interlocutor douto. Riobal-
do fala do que néo sabe, pois ele fala da vida que é “matéria vertente”. Nem mesmo o tempo
segue inconfundivelmente seu curso (“Tudo o que ja foi, € 0 comeg¢o do que vai vir”’). O
passado prefigura o futuro e o futuro realiza o passado, € o que poderiamos decretar, se-
guindo o método figural de Auerbach. No entanto, o protagonista-narrador também ndo nos
garante a imutabilidade do passado e nenhuma confirmacéo prefixada do futuro pelo passa-
do. Ao contrério, 0 ex-jagunco nos ensina, dizendo que: “de cada vivimento que eu real tive,
de alegria forte ou pesar, cada vez daquela hoje vejo que eu era como se fosse diferente pes-

Soa.

Ao relembrar sua historia renarrando-a num processo que torna o fato histérico em
confissdo-estorial, Riobaldo ajuda-nos a entender que é preciso lancar ndo da criatividade
imaginativa sempre que se quer confrontar o mundo literario. A cada vivéncia que se adqui-

re no decorrer da vida uma gama incontavel de outras possibilidades-de-ser estdo a nos a-
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cossar. Sao como as aguas do “Velho Chico” e, de fato, sdo muitas as vertentes do viver.
Assim diz o ex-lider-de-bando: “Homem, sei? A vida € muito discordada. Tem partes. Tem

neblinas de Siruiz. Tem as caras todas do Cio, e as vertentes do viver.”""’

As vertentes que nds escolhemos nessa experimentacdo teopoética diante do romance
rosiano e do “Deus rosiano” fazem parte de um processo de audi¢do silenciosa do texto.
Nossa reflexdo teopoética ouviu diversas vozes com o intuito de aprender mais com o pro-
prio fluxo narrativo de GSV. Todavia, nossa audicdo e andlise dos diferentes intérpretes da
interface Teologia e Literatura também estiveram envoltas com neblinas, tendo em vista
que, ainda hoje, ha certa resisténcia quando se quer refletir teoldgica e literariamente sobre
textos, cuja distancia e autonomia das institui¢fes religiosas e circulos cientificos sdo agu-

"% 1o sertio-universo de Jodo Guima-

dos. N&o obstante, perseguimos o “roteiro de Deus
rdes Rosa, com o objetivo de analisar teopoeticamente imagens do Deus rosiano, cuja ambi-
guidade é constituinte. Nosso desejo é de aprender com esse Deus literario, especialmente
com a ambiglidade inconfundivel que matiza esse personagem. Tomamos a liberdade de
parafrasear Rosa, para destacar que ¢é a capacidade de aprender — mesmo que de modo ines-
perado e estranho — aquilo que possibilita o ensino e, por conseguinte, fomenta idéias outras

e linguagens alteradas’®.

O meio ou via de expressdo que escolhemos para aproximarmo-nos do “Deus rosiano”
foi a provisoria teopoética. Despida de estruturas e sistemas rigidos, assim como enfraque-
cida no que tange a seus usos referenciais; a teopoética, no caso de nossa leitura, tem mais a
ver com a forma de ler e buscar na leitura dos textos as experiéncias de outridade. N&o
compreendemos a teopoética como um método monolitico e ortodoxo a aproximacao teolo-
gico-literaria. Também ndo fez parte dos objetivos de nosso trabalho a construcdo de um
método exclusivo, de carater interdisciplinar, para analisar eficazmente Grande Sertdo: ve-
redas. Ndo ha competéncia e nem félego em nossa reflexdo para esse objetivo. Ademais,
entendemos que, da forma que esta proposta atualmente, a teopoética tende mais ao esque-

cimento e ao desuso, do que a consagracdo académica.

A experiéncia poética e a experiéncia religiosa — a0 mesmo tempo géneses etimolégi-

cas e pressupostos de linguagem da teopoética — chamam o ser humano a experienciar todos

"% ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 520.

% 1d. Ibidem, p. 323.

"% A frase de Riobaldo diz; “Mestre ndo é quem sempre ensina, mas quem de repente aprende.” Id. Ibidem, p.
326.
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0S opostos que o constituem. Segundo Paz, “o homem pode chegar a ser todos eles porque
ao nascer ja os traz em si, ja € eles. Ao ser ele mesmo, é outro.” Como ilustracdo, pode-se
trazer a memoria nossa propria vida e, com ela, os outros que fomos e sonhamos ser. Os
processos de formacgdo da construgdo da identidade humana, segundo Jack Miles, também
fazem parte da vida de Yahweh, no texto do Tanach. Portanto, a reboque dessa experiéncia
humana mutante estdo as apari¢des de Deus no sertdo de Rosa. Todavia, 0 “Deus rosiano”

sempre carrega em si o “Outro” (ou o “figura”, o “morcegdo” e etc.)’*°

. A relacdo Deus-
Diabo traz identidade ao Deus rosiano, uma vez que o “contrario de Deus é o Diabo”. Essa
condicdo inescapavel do Deus rosiano € verbalizada por Riobaldo com a seguinte cantiga:
“Remanso de rio largo... Deus ou o demo, no sertdo...”"™ A manifestacdo desses “outros
possiveis” ndo é exclusividade de Deus. Antes sim, Riobaldo nos ajuda a “pontear opostos”
(vida e morte, isto e aquilo, “mandioca brava e mandioca doce”) no intuito de indicar uma
tarefa assaz fundamental ao poeta e ao tedlogo. Vasculhar nas indefinidas fronteiras da vida
humana aquilo que pode nos remeter ad infinitum, tendo como esteio para essa demanda
uma linguagem ambigua e, também uma interpretacdo que salvaguarde a ambiglidade da

linguagem sem, jamais, querer depura-la.

A teopoética, ao reunir a teologia e a poesia, nasce distante do risco do fundamenta-
lismo, uma vez que por fundamentalismo se compreenda qualquer atitude que atribui um
carater encerrado ou final as suas proprias crencas. Talvez nesse aspecto, tenhamos uma
possibilidade de contribuicdo pratica para a vivéncia espiritual de comunhdo com textos
(biblicos ou ndo) por leitores interessados em se confrontarem no “espelho das palavras”. O
reflexo desse espelho, em muitos momentos, pode confundir nosso modo de ver e de saber.
Ora, a confrontacdo entre teologia e literatura, compreendida a luz dos leitores cristaos, po-
de resultar em “edificacdo, exortacdo e consolacdo”. Mas essa interface se arvora em mais
direcbes. Uma vez que, a linguagem religiosa e seus simbolos contém sempre uma critica
contra a sacralizacdo do dado, uma recusa em aceitar como realidade a ordem instaurada ai,
como coisa acessivel a observacdo. Tal linguagem é expressdo de esperanca e pergunta so-
bre uma ordem ndo dada ou, por exemplo, questdo por uma vida além da vida. N&o obstan-
te, ndo admitimos na concepc¢do geral dessa pesquisa que a literatura possua uma funciona-
lidade a priori. Para ilustrar isso, destacamos que a abordagem literaria da personagem Javé

difere imensamente da abordagem normativa tanto judaica quanto cristd concernentes a

19 ROSA, Jodo Guimaraes. Grande Sert&o: Veredas, p. 317.
"1 1d. Ibidem, p. 577.
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mesma personagem. Um leitor — mesmo o mais competente — ndo se torna melhor pelo ato
de ler e “nem tenta melhorar o carater do vizinho e da vizinhanca através do que Ié ou de
como 1€”, cf. Bloom. Antes sim, a leitura proporciona um mergulho mais profundo na vasta
soliddo humana. O leitor solitario € aquele que “lé por iniciativa propria, e ndo segundo 0s

interesses que, supostamente, transcendam o ser”, lembra Bloom mais uma vez.

Reconhecemos que o processo de leitura e analise das imagens ambiguas de Deus foi
gerador de soliddao e também de crises. Esse processo ndo é bem vindo para quaisquer pes-
soas — crentes ou atéias — que compreendam a vida e a propria condicdo humana esvaziada
de ambiglidade. Talvez, num momento futuro seja possivel mergulhar ainda mais profun-
damente na reflexdo que busca compreender por que temas como androginia, ambiguidade e
provisoriedade sdo sublimados dos processos de analises cientificas e sdo repudiados quan-
do relacionados a Deus, especialmente para o cristianismo contemporaneo. Onde se deu a
ruptura entre as leituras das imagens ambiguas de Deus nos textos da biblia hebraica? Qual
foi o processo de refutacdo teoldgica que veio a conceber um Deus puro, totalmente outro,
imutavel, onisciente, onipotente e onipresente? Qual a relacdo entre a experiéncia estética
de outridade com a concepcdo de alteridade religiosa? Debater tais questdes motiva-nos,
mas somente para outro momento. Agora faz-se mister, estar em passo de espera, a fim de
ouvir mais atentamente o siléncio, o cicio ou o grito do Deus rememorado por Riobaldo. Por
meio das memdrias desse “sujeito muito provisério”, que manteremos nossa busca tanto
pela outridade possivel nos textos literarios quanto pela ambigiidade que nos constitui e,
definitivamente, marca nossa leitura e interpretacdo do Deus que “é e ndo €”, “Deus esteja”.

Em siléncio, ougamos Riobaldo relembrar sobre Deus:

“Deus é muito contrariado. Deus deixou que eu fosse, em pé, por meu que-
rer, como fui. Eu caminhei para as Veredas-Mortas. (...)"** Deus néo quei-
ra; Deus roda tudo! (...) quem-sabe, a gente criatura ainda é tdo ruim, tao,
que Deus sO pode as vezes manobrar com os homens é mandando por in-
termédio do dia? Ou que Deus — quando o projeto que ele comeca é para
muito adiante, a ruindade nativa do homem sé é capaz de ver o aproximo
de Deus é em figura do Outro?”"*

"2 ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas, pp. 434 e 435.
8 1d. Ibidem, p. 56.
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