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RESUMO

O presente trabalho visa destacar as passagens nas quais o léxico erro aparece em Corpo de
Baile, de Guimaraes Rosa, compreendendo o vocabulo enquanto escolha intuitiva do autor para
construgdo e tratamento epistemoldgico dado as trajetérias de seus protagonistas. O trabalho
apresenta uma leitura a contrapelo do erro tragico, defendendo que nesse ciclo a percepcao de
um erro e as questdes éticas que dele decorrem, constituem o argumento rosiano de Corpo de
Baile. A pesquisa procurou compreender de que forma essa escolha lexical responde a
necessidade de protagonistas cujo carater ¢ menos heroico € mais comum do que se gostaria.
Porém, mais do que desfazer na contemporaneidade um conflito outrora tragico, o autor esboca
em Corpo de Baile uma narrativa para uma vontade humana mais harmdnica com o
imponderavel. Expressao da incomensurabilidade da vida forjada em Corpo de Baile sao as
epigrafes plotinianas, que deliberadamente dao a toada do conjunto. O trabalho procura
demonstrar como o fundo mistico do neoplatonista opera na economia das narrativas, apelando
a um senso amoroso ascético. Para tanto, foram comparados cada um dos sete erros acometidos
pelos protagonistas do conjunto rosiano a expiacdo de um pecado capital, como ilustrado por
Dante, na Divina Comédia. Por fim, o trabalho procura demonstrar que do sincretismo
espiritualista a sintese de correntes filosoficas, reside no bojo do ciclo rosiano um sistema
setendrio que faz coincidir os protagonistas da primeira e da Gltima narrativa, isto ¢, a crianga

Miguilim que retorna como o adulto Miguel.

Palavras-chave: Joao Guimaraes Rosa. Plotino. Divina Comédia.



ABSTRACT

The present work aims to highlight the passages in which the lexical error appears in Corpo de
Baile, by Guimaraes Rosa, understanding the word as the author's intuitive choice for
construction and epistemological treatment given to its protagonists' trajectories. The work
presents a reading against the tragic error, arguing that in this cycle the perception of an error
and the ethical issues that arise from it, constitute the Rosian argument of Corpo de Baile. The
research sought to understand how this lexical choice responds to the need for protagonists
whose character is less heroic and more common than one would like. However, more than
undoing a conflict that was once tragic in contemporary times, the author outlines in the Corpo
de Baile a narrative for an human will which is more harmonious with the imponderable. An
expression of the immeasurability of life forged in Corpo de Baile are the Plotinian epigraphs,
which deliberately give the tone of the ensemble. The work seeks to demonstrate how the
neoplatonist's mystical background operates in the economy of narratives, appealing to an
ascetic loving sense. To do so, each of the seven mistakes made by the protagonists of the
Rosian group was compared to the expiation of a capital sin, as illustrated by Dante, in the
Divine Comedy. Finally, the work seeks to demonstrate that from spiritualist syncretism to the
synthesis of philosophical currents, a seven-year system resides in the heart of the Rosian cycle
that makes the protagonists of the first and last narrative coincide, that is, the child Miguilim

who returns as the adult Miguel.

Keywords: Jodo Guimaraes Rosa. Plotinus. Divine Comedy.
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PREFACIO

Em correspondéncia com seu tradutor italiano Edoardo Bizzarri, Guimaraes Rosa

confessa sobre o resultado final de Corpo de Baile:

E eu mesmo fiquei espantado de ver, a posteriori, como as novelas,
umas mais, outras menos, desenvolvem temas que poderiam filiar-se,
de algum modo, aos Didlogos, remotamente, ou as Enéadas, ou ter nos
velhos textos hindus qualquer raizinha de partida. Dai as epigrafes de
Plotino e Ruysbroeck (ROSA, 1980, p. 57).

No espdlio bibliotecdrio de Jodo Guimardes Rosa levantado por Suzi F. Sperber
(1976), constam os didlogos platdnicos e os tratados do neoplatonico, Plotino. Ao longo de sua
recepg¢ao, a critica especializada ja considerou Platdo e Plotino como influéncias decisivas na
obra rosiana, sem, contudo, abordar especificamente as epigrafes do conjunto Corpo de Baile
(1956). Com excecao de Heloisa Vilhena de Araujo (1996), que, do cruzamento dos trechos de
Plotino com os de Ruysbroeck, associa cada narrativa do ciclo rosiano a um determinado céu
do Paraiso de Dante, poucos se deram a oportunidade de rastrear a presenca paratextual
plotiniana no miolo do livro de Guimaraes Rosa.

De minha parte, insatisfeita com o resultado da dissertacdo de mestrado, defendida
em 2017, mantive-me analisando Corpo de Baile no processo de doutoramento. Se na
dissertacdo pude demonstrar a relevancia do vocdbulo erro como estratégia de leitura para o
resgate de cada um dos sete enredos de Corpo de Baile; na tese, faltavam ainda as epigrafes de
Plotino para aplacar a minha curiosidade. Foi apenas no quarto e ultimo ano do doutorado que
encontrei na Primeira Enéada de Plotino uma pista valiosa para a exegese de Corpo de Baile:

o vocédbulo apaptio (hamartia), erro, que ja se fazia presente.

Mas se a alma € sem culpa, como sao os juizos? Mas entao esse discurso
estd em desacordo com todo discurso que diz que ela erra, se endireita,
paga penas tanto no Hades quanto ao mudar de corpo. Deve-se aderir
entdo a qualquer discurso que se deseja; logo poder-se-ia encontrar um
meio por onde ndo briguem. Pois o discurso que da a alma como algo
nao culpével era posto dizendo que isso mesmo, um s6 simples em tudo,
era alma e o ser em alma; e o que da que ela erra entrelaga e poe diante
dela outra forma de alma que tem terriveis impressdes. Um composto
entdo a partir de tudo a alma mesma vem a ser e sofre segundo o todo,
€ 0 composto erra, e este € o que paga a pena, € nao aquele (PLOTINO,
11, 12, grifos meu).
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Segundo o neoplatdnico, somos um corpo atado a uma alma, isto €, o corpo,
enquanto produto da atividade da alma, ndo € sendo uma imagem empobrecida dela
(GALLEGO, 2015). Para o fil6sofo, a mistura do corpo com a alma é quem faz confundir
impressoes falsas e verdadeiras, e erra. De acordo com Plotino, a alma, obedecendo aos
enganosos desejos debaixo, os do corpo, erra. Cabe a alma apenas desejar as coisas do alto,
contemplando as ideias iméveis do intelecto. Na metafisica plotiniana, cabe a mistica de ascese
da alma em dire¢ao ao Bem. Assim, o presente trabalho nasce do desejo de ler Plotino como
forma de integrar a mensagem do neoplatonico a escrita de Guimardes Rosa.

Ao longo dos anos do doutoramento fui me familiarizando com o vocabuldrio de
Plotino, seus conceitos e sistema de pensamento, rastreando sua recepcao por Guimaraes Rosa.
Essa recepcao ndo atesta tdo pouco contesta a ontologia plotiniana; antes, a leitura de Plotino
por Guimardes Rosa faz-se porosa a uma metafisica de cardter mistico. Com tamanha
porosidade, quero dizer que a recep¢ao do Plotino por Guimardes Rosa nio aplica uma filosofia
a uma poética; antes, faz-se poética uma inspiracdo de ordem filoséfica. Imputando ao
neoplatonico a formulagdo de um centro do qual tudo emana e para onde tudo converge (Cicero
Bezerra, 2006), Guimaraes Rosa elabora, na materialidade narrativa ficcional, a sua prépria
forma movente do meio (ROWLAND, 2011).

Preciso lembrar aqui que a literatura, enquanto atividade imaginativa, € tdo abstrata
quanto qualquer teoria ou conceito filoséfico. Embora apele ao senso estético, isto €, aos
sentidos, ndo hd como a literatura se fazer aplicagdo de uma filosofia: porque a literatura nao é
jamais da ordem do pragmadtico. Logo, a recepc¢ao de Plotino por Guimaraes Rosa defendida
por mim investiga o modo como a poética rosiana se constrdi, em Corpo de Baile, a partir da
transposicao de algumas questdes plotinianas. Sobre o modo filoséfico de se ler um texto
literdrio, comenta o professor Douglas Garcia Alves Jr.: “A leitura filosdfica de um texto
literario ¢ uma exposi¢do imanente de seu processo de constituicao” (ALVES, 2016). Assim,
procuro, na medida do possivel, compreender o aproveitamento que Rosa faz de Plotino, ao
tocar em temas caros a tradicdo platonica, como as noc¢des de alma, purificacdo e
transcendéncia.

Denominado Uno, Bem ou Deus por Plotino, a imagem de um centro de emanagao
semelhante ao sol € determinante para a metafisica do neoplatdnico, aproveitado na poética do
escritor brasileiro. Quer me parecer que Guimaraes Rosa encontra em Plotino uma férmula para
a nocdo de purificagdo: “O verdadeiro homem € outro, purificado dessas coisas, que tem as
virtudes no modo de pensar, que estdo constituidas na alma, que é separada; separada e

separdavel estando ainda aqui” (PLOTINO I 1, 10). Em outras palavras, Guimaraes Rosa
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encontra em Plotino uma no¢do de consciéncia formulada (E. R. Dodds, 1960), e suas
consequéncias, como transcendéncia (ou suprarracional), mistica (isto, é, a experiéncia da
presenca de Deus) e ascese (como exercicios espirituais). Sobre a coincidéncia da imagem do

centro plotiniana e com a consciéncia em Plotino, comenta Pierre Hadot:

A consciéncia é um ponto de vista, ¢ um centro de perspectiva. Nosso
eu, para nos, coincide com esse ponto a partir do qual se abre para nds
uma perspectiva sobre o mundo ou sobre nossa alma: dito de outro
modo, para que uma atividade psiquica seja nossa, € preciso que ela seja
consciente. A consciéncia — € nosso eu — situa-se, entao, cComo um meio
ou um centro intermedidrio, entre duas zonas de sombras, que se
desenvolvem acima e abaixo dela: a vida silenciosa e inconsciente do
nosso eu em Deus, a vida silenciosa e inconsciente do corpo (HADOT,
2019, p. 31).

Embora esses termos, transcendéncia, mistica e ascese, gozem de defini¢des claras
e precisas na histéria da filosofia, em Guimardes Rosa ndo sdo passiveis de determinacdo,
mesclando-se e tendo borradas suas bordas conceituais. Tamanha indeterminacao € corroborada
pela evocacdo de imagens oniricas, pela construcao de personagens sob dominio da loucura e
por confissdo de fé em vdrias passagens do ciclo. Flertando com imagens fantasmaticas
produzidas por um inconsciente todo o tempo, Corpo de Baile acena para a consciéncia
enquanto centro de tomada de decisdo, ou nos termos plotinianos, enquanto desejo de retorno
da Alma ao Um. Nesse sentido, o reconhecimento do erro € o reconhecimento do protagonista
enquanto agente de sua préopria vontade.

Assim, a leitura de Plotino por Guimardes Rosa toma uma rota em dire¢cdo ao
mistério de que € feita a matéria da vida. Consideradas ora por uns como sistema inaugural do
pensamento cientifico (Agustin Ufia Judrez, 2002), ora por outros como a expressao da vivéncia
da presenga divina (Christoph Elsas, 1986), as hipostasias ou realidades plotinianas, seu passo
duplo - proddico e epistréfico (Antonio Dopazo Gallego, 2017), foram dispersadas e diluidas
na histéria da mentalidade ocidental. Fomentando aquilo que Auerbach (1997) chama de
“espiritualismo vulgar”, para o critico a verdadeira heranga da cultura cldssica fundida ao
cristianismo, as hipostasias plotinianas e seu passo duplo poderiam corresponder a “formula de
pathos que se preservara, no fundo genuinamente grega”, de que nos fala Aby Warburg (2015).

Parece-me que em Guimardes Rosa, o fantasma de Plotino ressurge como um
monge, um eremita, um hierofante a ditar, sob inspiragdo, as regras do jogo vida X morte X
vida, desafiando nossa capacidade de sintese. Tal como uma adivinha, as epigrafes plotinianas

tatuam uma mensagem a ser decodificada pelo leitor de Corpo de Baile. Expediente linguistico



14

tipico do neoplatonico, a pesquisadora Loraine Oliveira comenta o emprego de metaforas nas

Enéadas como enigmas.

As metéaforas quebram o ritmo do discurso estruturado em conceitos
abstratos, exigindo uma aten¢@o e uma disponibilidade, e também certa
tensdao do leitor ou do ouvinte, entrando no circuito afetivo e
imaginativo, e redirecionando, por este caminho, o pensamento. Mas
uma imagem, uma figura, s6 mostra para quem esta atento e disposto a
ver (OLIVEIRA, 2013, p. 47).

Parece-me que a invocagdo de Plotino por Guimaraes Rosa é da mesma natureza
que o emprego de metaforas do neoplatonico na sua exposi¢do metafisica: uma férmula de
ordem mistica revelada somente ao iniciado.

Paralelamente ao estudo da recepcdo de Plotino por Guimardes Rosa, procurei
demonstrar no presente trabalho que a trajetéria de cada protagonista de Corpo de Baile
corresponde a expiacdo de um pecado capital, tais como aqueles encontrados no Purgatoério,
na Divina Comédia de Dante. Walnice Galvao, em ensaio dedicado a andlise da motivagdo das
mortes no conto “Meu o tio lauareté”, ja identificara a presenga da tradicdo dos sete pecados

capitais na escrita rosiana:

Retomando alguns fios soltos, podem-se observar tr€s invariantes no
que diz respeito a todas essas pessoas. Primeira: o autor das mortes nio
tinha raiva de ninguém, achava todos muito bonzinhos, depois até
ficava com pena. Segunda: todas tinham graves defeitos, do ponto de
vista cristdo equivalentes aos sete pecados capitais. Pense-se no medo
e na gula do Preto Bijibo, na soberba e ira de Seo Riopdro e Seu
Rauremiro, na preguica de Gugué, na avareza de Antunias, na luxuria
de Maria Pulrinéla e do Preto Tiodoro, aliada no caso deste ainda a
medo e avareza. Terceira: todas as pessoas tinham alguma relacdo com
comida e com trabalho, acentuada pelo texto. As trés invariantes
combinam sabiamente o animal, o branco e o indio, como veremos a
seguir (GALVAO, 2008, p. 24).

Portanto, a ambientacdo das narrativas no seio da tradi¢do dos sete pecados capitais
parece se dar tanto no rapido conto de tematica indigena quanto no longo conjunto de Corpo de
Baile. Assim, se os astros presidem as histdrias rosianas, nao seriam em perfeita ressonancia
com o Paraiso dantesco, como defende Heloisa Vilhena de Araujo. Antes, esses mesmos sete
astros projetam um Brasil profundo no contexto da cultura cldssica e da tradicio medieval,
preservando nos seus personagens o direito de escolha. Contrabandeando antigos e medievos

para o sertdo brasileiro, Guimaraes Rosa insere a categoria da vontade nos seus protagonistas,
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alterando nossas referéncias culturais. Dai a possibilidade de reversdo do erro e a virtualidade
da esperanca enquanto virtude teologal.

Embora os principais pecados encontrem uma sistematizacao definitiva em Tomaés
de Aquino (2001), e um suporte ficcional origindrio na Divina Comédia, a no¢do de intervengao
demoniaca na alma humana remonta a uma tradi¢do que varia em nimero e nome das principais
emogdes a impedir a aproximagdo do homem com Deus (Columba Stewart, 2005). Discipulo
de Origenes, o monge Evagrio Pdontico enumerou oito “pensamentos genéricos”, isto &,
emogdes destrutivas que acusam a presenca e a atividade de impulsos malévolos no coragao
humano. Na lista de Evigrio encontram-se: gula, luxdria, avareza, tristeza, raiva, acidia,
vangléria e orgulho. Da tabela do monge, datada no século IV d.C., a matriz dos sete pecados
capitais de Tomds de Aquino, ja no século XIII d.C., nota-se a supressdo da vangloria e do
orgulho pela vaidade, e o intercambio da tristeza pela inveja — sendo o primeiro um eufemismo
e o efeito do segundo na alma.

Mesmo que os “pensamentos genéricos” de Evagrio ou os pecados capitais de
Aquino ocorram simultaneamente, e tenham parentesco entre si, parece-me que o erro dos
protagonistas e a reversdo de uma desgraca, em Corpo de Baile, dialoga com essa tradi¢ao.
Transpondo essa tradicdo para o conjunto Corpo de Baile, 0 mesmo protagonista poderia sofrer
de vérios desses impulsos maléficos, sendo, no entanto, um predominante - aquele que nomeia
seu erro. Assim, a partir da simbologia do nimero sete, procurei argumentar de que forma a
cosmologia antiga e os pecados capitais de Aquino sugerem a filiacdo de Corpo de Baile ao
Purgatério dantesco.

Dos astros errantes do Timeu de Platdo, passando pelos demdnios de Evagrio, uma
outra escola se faz presente com a simbologia do nimero sete. De origem egipcia, a cosmologia
do Corpus Hermeticum também menciona com €nfase o numeral: sete sdo os controladores do
mundo, sete sdo as racas dos homens e sete sdo as esferas celestes. Sobre a tradicao hermética,

comenta o historiador Bentley Layton:

As Herméticas mais antigas interessavam-se por astrologia, pelos
poderes das pedras preciosas ou semipreciosas e pelas plantas; essas
obras pseudotécnicas remontam pelo menos ao inicio do século Il a.C.
Todavia, Herméticas pseudofiloséficas — que incluem tratados
cosmoldgicos e morais — sdo de um periodo posterior: as mais antigas
dessas obras podem ter sido escritas no final do século II e do século 111
d.C. As Herméticas “filosoficas” nao sao, naturalmente, verdadeira
filosofia, assim como astrologia ndo € o mesmo que astronomia, pois
ambos os tipos de Herméticas afirmam basearem-se ndo em observagado
e razdo, mas em revelacdo. Elas, tipicamente, enfatizam a importancia
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do conhecimento pessoal (gnosis) de deus. O contetido filoséfico dessas
obras, tal como estd, mostra contato com o platonismo tardio da época,
e nenhum contato com a religido egipcia tradicional ou com o
cristianismo. Em casos muito raros, encontram-se alusoes ao estilo ou
a escritura judaica, particularmente em Poim; € claramente possivel que
alguns dos autores das Herméticas tivessem lido filésofos judeus de
tendéncia platdnica, como Filon de Alexandria (LAYTON, 2002, p.
525).

Segundo ainda Poimandres, um tratado da tradi¢cdo hermética, a ascensio da alma
em direcdo a Deus passa, necessariamente, pelas sete esferas celestes que figuram, cada uma,

um erro a ser abandonado.

E deste modo a pessoa finalmente parte para o alto através da moldura
compdsita, entregando:

na primeira esfera celeste as agéncias de crescimento e declinio;

na segunda, os meios de acdo ma — uma arte daf por diante inativa;

na terceira, a ilusdo do desejo — dai em diante inativo;

na quarta, eminéncia associada com dominacao — daf em diante livre da
avareza;

na quinta, a arrogancia impia e a temeridade da imprudéncia;

na sexta, 0s maus pretextos para a riqueza;

na sétima esfera celeste, a conspiracdo da falsidade (POIMANDRES,
In: LAYTON, 2002, p. 539).

N3ao seria indcua uma justaposi¢do dessas esferas celestes com os andares do

Purgatoério dantesco. Teriamos, entdo, a seguinte correspondéncia:

Primeira esfera — Gula, erro de Lélio;
Segunda esfera — Preguica, erro de Miguel;
Terceira esfera — Luxuria, erro de Pé Boi;
Quarta esfera — Ira, erro de Miguilim;
Quinta esfera — Vaidade, erro de Soropita;
Sexta esfera — Avareza, erro de Cara de Bronze, e

Sétima esfera — Inveja, erro de Manuelzao.

Contudo, ndo afirmo que o autor de Corpo de Baile tenha tido qualquer contato com
os textos do chamado Corpus Hermeticum. Antes, procuro demonstrar em que medida a
simbologia esotérica do nimero sete deita raizes nas mais distintas tradi¢cdes do mundo antigo.

Até ser sistematizado em nimero sete os principais pecados, por Aquino, € encontrar um
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suporte ficcional da relevancia de uma Divina Comédia, a presengca do numeral &
suficientemente sugestiva para passar despercebida por uma leitura menos desavisada do ciclo
rosiano.

Assim, tomando por metodologia a sugestdo que o simbolo confere, vejo a
predominancia de um pecado especifico sobre determinado protagonista. Dessa forma, a
expiacdo deste ou daquele pecado se faz sob o auspicio da sugestdo que s6 a simbologia pode
abarcar. Elegendo Jung (2016) como arauto do conceito de simbolo, isto €, um fato complexo
ainda ndo apreendido pela consciéncia, estendo a funcdo dos arquétipos produzidos pelo
inconsciente em estado de sono as imagens produzidas pela poética rosiana. Em outras palavras,
o sentido e o valor emocional inerentes aos arquétipos, ao fazerem um balanco com a légica, a
razdo, a deducdo e a consciéncia, reincidem nas imagens herméticas em Corpo de Baile. Assim
€ que a comparagao do ciclo rosiano com o Purgatério de Dante é da ordem do simbdlico, e

ndo do alegorico.

O método, com efeito, baseia-se em apreciar o simbolo, isto é, a
imagem onirica ou a fantasia, ndo mais semioticamente, como sinal, por
assim dizer, de processos instintivos elementares, mas simbolicamente,
no verdadeiro sentido, entendendo-se “simbolo” como o termo que
melhor traduz um fato complexo e ainda nao claramente apreendido
pela consciéncia (JUNG, 2015, p. 72, grifo meu).

Na presente analise de Corpo de Baile, ouso contrabandear o conceito de simbolo
de Jung, parafraseando o vocdbulo fato por erro. Sob a simbologia do nimero sete e das
manifestacdes culturais sob a Optica de um sistema setendrio, as narrativas de ciclo rosiano
sugerem cada uma a expiagcdo de um erro capital, tal como ilustrados por Dante nos sete andares

do Purgatério. Se a matéria prima do esforco laboral de Jung é a produg@o onirica, a do leitor

7z

menos desavisado de Guimardes Rosa € a sua produgdo poética hermética. Numa outra

paréfrase, substituiria o termo espirito por génio poético.

Nao podemos nos permitir nenhuma ingenuidade no estudo dos sonhos.
Eles t€ém sua origem em um espirito que ndo ¢ bem humano, e sim um
sopro da natureza — o espirito de uma bela deusa e generosa, mas
também cruel. Se quisermos caracterizar esse espirito, vamos nos
aproximar bem melhor dele na esfera das mitologias antigas e nas
fabulas primitivas das florestas do que na consciéncia do homem
moderno (JUNG, 2019, p. 58, grifo meu).
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Embora Jung se debruce sobre o arcabougo simbdlico de que sao feitos os sonhos,
ndo seria contrafactual associar a producdo onirica, isto €, inconsciente, a producio poética de
um escritor declaradamente sob intervencao divina. Além de confessar inspiracdo, Guimaraes
Rosa afirma ter sonhado previamente com varias de seus enredos. Evitando adentrar na seara
do sonho prognéstico, a confissdao do autor sugere uma mesma origem para a fic¢do e a matéria
de que sdo feitos os sonhos: imagens-fantasmas que habitam o fundo de uma memoria

cumulativa, segundo a historiadora Aleida Assmann.

A memoria cumulativa, em face disso, € a “massa amorfa”, aquele patio
de lembrangas inutilizadas, ndo amalgamadas, que circunda a memoria
funcional. Pois o que nio cabe em uma story, em uma configuracao de
sentido, ndo € pura e simplesmente esquecido em razdo disso. Essa
memoria (em parte ndo consciente, em parte inconsciente) nao
constitui, portanto, o oposto da memdria funcional, mas antes seu pano
de fundo, em segundo plano. O modelo de dois planos, proscénio e pano
de fundo, contorna o problema da oposic@o bindria; ele deixa de ser
dualista e torna-se perspectivistico. Nessa relacdo referencial entre
proscénio e pano de fundo estd contida a possibilidade de que a
memoria consciente possa transformar-se, de que se possam dissolver
e compor as configuracdes, de que elementos atuais se tornem
desimportantes, elementos latentes venham a tona e estabelecam novas
relacdes. A estrutura profunda da memoria, com seu transito interno
entre elementos presentificados e nao presentificados, € a condi¢cao de
possibilidade da mudanga e da renovacao na estrutura da consciéncia,
que sem o pano de fundo daquelas provisdes amorfas acabaria por
estagnar (ASSMANN, 2018, p. 149).

Em seu Espacos da recordacdo, Assmann recorre mais a Freud que a Jung para
exemplificar seu conceito de memoria cumulativa. No entanto, em uma nota de rodapé, a
historiadora compara esse fundo amorfo de que se constituiria a memdoria — cujos componentes
estdo ora adormecidos ora reanimados - ao sonho de Jung com uma casa com andares que
descem (Assmann, 2018, p. 175). Com tamanha comparacao quero dizer que tanto os simbolos
do psicanalista quanto as recordagdes da historiadora alojam-se em uma mesma dimensao, a do
inconsciente ou fundo cumulativo. Se Jung analisa o valor e sentido simbdlico das imagens
oniricas para o sujeito; Assmann confere valor e sentido simbdlico a memoria cultural.

O autor de Corpo de Baile, réu confesso no que diz respeito a produgdo onirica
convertida em matéria poética, também comunga da memoria cultural tal qual um fundo
amorfo, ora adormecido ora reanimado. Ao escolher como epigrafes para o conjunto trechos de
Plotino, um neoplatonico obliterado na historia da filosofia, Guimardes Rosa sugere uma

hermenéutica propria, aquela que reabilita uma filosofia como modo de vida no miolo do livro.
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PRIMEIRA PARTE

Entre os antigos

Em A historia da Literatura como provocac¢do a teoria literdria, H. R. Jauss
reconhece no efeito da obra literdria a instancia propriamente do leitor a totalizar a cadeia de

transmissao poética:

Considerando-se que, tanto em seu cardter artistico quanto em sua

historicidade, a obra literdria é condicionada primordialmente pela
relacdo dialdgica entre literatura e leitor — relacdo esta que pode ser
entendida tanto como aquela da comunica¢do (informagdo) com o
receptor quanto como uma relacdo de pergunta e resposta —, ha de ser
possivel, no Aambito de uma histéria da literatura, embasar nessa mesma
relac@o o nexo entre as obras literdrias (JAUSS, 1994, p. 23)

Ha muito que as aventuras de Miguilim me comovem: ora pela identidade com o
espirito curioso infantil, ora pela ddvida posta por uma crianca sobre o possivel e o interdito
nos relacionamentos. Desde a primeira leitura, quando do ensino médio, em funcdo da lista de
livros obrigatéria do vestibular, até a etapa final do processo de doutoramento, a vida de
Miguilim espelha um dilema meu: como conciliar o desejo de revolu¢do com o respeito ao
antepassado? Sem nunca formular para mim mesma uma resposta satisfatoria, o desfecho da
trama de Campo Geral apazigua essa minha ansiedade: quando menos esperava, Miguilim
descobre que o Mutum era bonito, e amor de tio Terez pela Mae triunfa, sem que o menino
precisasse macular a obediéncia ao proprio Pai.

Evitando o embaraco entre a alta literatura e literatura de autoajuda, na triade autor-
obra-ptiblico proposta por Jauss, a experiéncia da leitura estética sublima o que hd de mais
recondito no leitor menos desavisado. Mas se o efeito de sublimagdo promove o leitor a

finalidade primordial da obra literdria, ndo o faz sem resguardo:

Ademais, a obra que surge ndo se apresenta como novidade absoluta
num espago vazio, mas, por intermédio de avisos, sinais visiveis e
invisiveis, tracos familiares ou indica¢des implicitas, predispde seu
publico para recebe-la de uma maneira bastante definida. Ela desperta
a lembranca do ja lido, enseja logo de inicio expectativas quanto a
“meio e fim”, conduz o leitor a determinada postura emocional e, com
tudo isso, antecipa um horizonte geral da compreensio vinculado, ao
qual se pode, entdo — e ndo antes disso -, colocar a questdo acerca da
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subjetividade da interpretacdo e do gosto dos diversos leitores ou
camadas de leitores (JAUSS, 1994, p. 28).

Como quer Jauss, o preparo da recep¢ao de uma obra literdria pode se dar pelos
mais diversos modos. Além da critica especializada que se consolidou desde a publicag¢do, em
1956, Corpo de Baile traz como indice hermenéutico de suas sete narrativas algumas epigrafes
cuidadosamente escolhidas. Advertida pelas passagens de Plotino, minuciosamente
selecionadas, passei a voltar a minha atencdo para o teor da filosofia plotiniana e seu presumivel
eco ao longo do conjunto rosiano. Sem acesso integral a obra, visto ndo haver uma versao
completa das Enéadas em portugués, procurei me informar sobre a proposta de ascese
espiritual, segundo Plotino, curiosamente em harmonia com as epigrafes do mistico belga,
Ruysbroeck.

Embora separados por um milénio, tanto o filésofo neoplatdnico quanto o monge
flamengo fazem uso da imagem de uma pedra, o primeiro enquanto fundamento da realidade,
e o segundo enquanto elemento passivel de transformagdo. No tratado sobre a Beleza,
encontramos em Plotino o aforismo: “Eis uma ilustrag¢ao disso: hé a beleza que ¢é conferida pelo
artifice a uma casa inteira e a todas as suas partes, e hd a beleza que alguma qualidade natural
pode conferir a uma simples pedra” (I, 6). Se todos os trés excertos de Ruysbroeck em Corpo
de Baile remetem a uma pedra brilhante, a ilustracdo plotiniana confirma o aproveitamento que
Guimaraes Rosa faz da cultura cldssica e da tradi¢io medieval para a formulacao de uma poética
propria, a saber, a pedra de toque em cada um de seus sete protagonistas.

Ja na dissertagdo de mestrado, pude argumentar em que medida € possivel resgatar
o enredo de cada narrativa do ciclo a partir do vocdbulo erro, uma constante na obra rosiana.
Contudo, mesmo orientando um sentido para as sete leituras de Corpo de Baile com o erro pelo
qual os protagonistas sdo tomados de assalto, e seu subsequente desvio, faltava-me ainda a
compreensdo do sentido proprio de erro, isto €, do sentido que Guimardes Rosa forjava para
cada um dos sete erros. Como numa espécie de espelho, sobrepus o cardter de cada protagonista
rosiano ao perfil de cada pecado capital, segundo o Purgatério de Dante. Da andlise

combinatoria, resultou a seguinte associa¢ao:

Miguilim — Ira
Manuelzao — Inveja
Pedro Orésio — Luxtria

Cara de Bronze — Avareza
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Lélio — Gula
Soropita - Vaidade
Miguel — Preguica

Heloisa Vilhena de Araujo, em O roteiro de Deus, ja percorrera o espélio de
Ruysbroeck em Guimaraes Rosa, identificando o conto “O recado do Morro”, em posi¢ao
central nas duas primeiras edi¢des, com a propria pedra brilhante. A alternancia na sequéncia
das narrativas entre as trés edi¢des, contudo, endossa a justificativa do titulo do conjunto,

segundo Araujo:

A pedrinha pode ser vista como um corpo sélido, imével, que danga aos
olhos de quem recebe seu fulgor, seu esplendor. E um corpo que danga,
um corpo de baile. Baile de reflexos que, continuamente, emanam da
pedra e a ela voltam, concentrando-se, depois da dispersdo, em seu
corpo s6lido (ARAUJO, 1996, p. 384).

Paulo Roénai, em palestra conferida na Franca, também comentou a simbologia
contida no titulo Corpo de Baile, que tanto concentra quanto expande os elementos de que €

constituido:

As sete novelas incluidas nos dois volumes de Corpo de Baile poderiam
formar sete livros de formato comum e ter garantido ao autor sete
sucessos em vez de um s6. Mas este, em vez de lan¢d-los em sequéncia,
preferiu deixar passar dez anos entre o primeiro e o segundo livro, para
evitar romper a unidade do espetaculo cujos episddios lembravam as
exibicoes sucessivas de um corpo de balé, entregando-se, sob a batuta
do maestro, a evolu¢des complexas, estudadas em seus minimos
detalhes. Essa preocupacdo com a unidade € bastante caracteristica de
uma obra plena de intengdes sutis, cujas diversas partes se completam
simetricamente, pdem-se reciprocamente em relevo num jogo reluzente
de simetrias e de antiteses que nem sempre € ficil de destrinchar. Tudo
isso corresponde a uma consciéncia muito forte da composi¢do que
permite ao autor subdividir seu universo de uma riqueza e de uma
originalidade notdveis, a0 mesmo tempo em que religa suas partes por
meio de conexdes muitas vezes imperceptiveis a primeira leitura
(Roénai, 2020, p. X).

Alternando a sequéncia das novelas entre uma edi¢do e outra, Guimaraes Rosa
mimetiza a propria filosofia plotiniana de que bebeu. Se a biografia de Miguilim e Miguel

permanecem sempre na mesma disposi¢ao, a abertura do conjunto com a agonia de uma crianca,
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e seu fechamento com a angtistia da crian¢a tornada adulto, o ciclo se completa como que numa
ascendente que gravita em torno de uma unica temdtica, o amor. Ciente da progressdo da
natureza do desejo, o autor forja uma espécie de leitura espiralada, cujo centro é o desejo nas

suas mais variadas expressoes.

1. Gregos

Plotino nomeia a unidade césmica como o Bem. Fonte de tudo quanto ha, o Bem
prescinde de defini¢do. Em outras palavras, na multiplicidade do mundo, existe algo comum a
tudo, o Bem. Centro imanente, o Bem origina e transcende suas partes. Essa nocao de unidade,
cara a Plotino, apresenta-se em Corpo de Baile, de Guimardes Rosa, como o fundamento de
toda forma de amor. A cada nova manifestacdo, a mesma constante. Giovanni Reale'expde
didaticamente o movimento em dire¢do ao Bem, encontrado nas Enéadas.

Nao quero dizer que Guimardes Rosa procurou aplicar diretamente a estrutura
plotiniana das hipostases, nomeadas pela triade Uno-Nous-Alma, na composi¢do de Corpo de
Baile. Antes, procuro aqui argumentar o quanto o movimento de processdo da alma em direcao
ao mundo inteligivel, e do mundo das ideias em direcdo ao Bem ajudam a compreender a
escolha dos excertos plotinianos como epigrafes do conjunto rosiano, bem como o cdmbio na
ordem das narrativas nas suas trés edigoes.

Benedito Nunes ja identificara o aproveitamento que Guimardes Rosa fizera do
neoplatdnico, sem, no entanto, submeter a criacao do primeiro a filosofia do segundo. No ensaio

“O amor na obra de Guimaraes Rosa”, o critico literario atribui a abordagem do tema do erético

' Cf. REALE, 2014, pp. 42-44: “Perguntemos agora, uma vez que estd comprovado que o ser dos entes
depende de sua unidade, de onde procede ulteriormente essa unidade. Ora, observa Plotino, todos os
entes fisicos recebem a atividade plasmadora, formadora e coordenadora de todas as coisas sensiveis e,
nesse sentido, € causa e fundamento da sua unidade. Diremos, entdo, que a propria alma é a unidade ou
diremos, antes, que a alma confere a unidade, mas ndo coincide com a unidade e que, portanto, deriva
a sua unidade de algo superior? A resposta de Plotino € clarissima: ha graus diversos de unidade; a alma
tem um grau de unidade superior ao dos corpos, mas ela ndo é a unidade. [...] Portanto, a alma introduz
a unidade no mundo fisico, mas ela a recebe de algo que lhe é superior, ou seja, do Nous, do Espirito e
do Ser. Nessa altura, apresenta-se o problema ja levantado a respeito da alma: o Uno coincide com o
Ser e com o Espirito, ou seja, com o Nous? Também nesse caso a resposta é negativa. O ser e o Espirito,
ndo obstante gozem de um grau de unidade superior ao da alma, ndo sdo o Uno porque implicam
multiplicidade: dualidade pensante e de pensado e multiplicidade das Ideias, vale dizer, da totalidade
das realidades inteligiveis. [...] A raiz da unidade &, portanto, algo que transcende o préprio Nous, algo
livre de qualquer pluralidade, € o Uno em si. [...] Para concluir: ao buscar o fundamento das coisas que
¢ a unidade, somos obrigados a subir do mundo fisico a alma (que € a hipdstase mais baixa) e, logo, da
alma (que tem, mas nao é unidade) ao Espirito (que tem uma unidade mais elevada do que a da alma,
mas € multiplice também ele) a um principio ulterior, absolutamente simples: o Uno que é a hipdstase
primeira, o Principio imprincipiado, o Absoluto”.
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na obra rosiana a transubstanciacdo alquimica e ao legado plotiniano na histéria das ideias do

ocidente:

Espelha-se na Alquimia, em meio a uma pletora de simbolos, a simula
do pensamento antigo sobre a condi¢do ddplice da alma, contraposta a
unidade do ser. A alma, dizia Aristoteles, € de certa maneira tudo. Mas
jé Plotino a considera como hipdstase mediadora, que se eleva aos
paramos da Inteligéncia e desce a multiplicidade da matéria sensivel,
contendo um reflexo, ainda que esmaecido, daquela Unidade primeira,
onde tudo teve origem e para onde o homem anseia retornar, captando-
a nesta vida, por meio da contemplagdo extatica. Una também em sua
esséncia, transcendente e impessoal, ligada ao corpo pela mesma
necessidade interna que for¢cou a Unidade a irradiar-se em emanacoes
escalonadas que constituem o Todo universal, ela busca
incessantemente restaurar a sua integridade, recuperar a sua perfeicdao
origindria. Essa vontade de restitui¢do manifesta-se no élan amoroso e
na ascese mistica, duas vias de retorno que se equivalem, pois o homem
tenta vencer, por meio delas, a alteridade, identificando-se com outrem
no amor ou com a divindade, na culminancia do éxtase (NUNES, 2013,
p- 50).

Na medida em que a ascese plotiniana reconhece o Bem supremo como o centro
simples e supremo a que se pode almejar, o ciclo rosiano orbita em torno do amor como algo a
ser experimentado pelos seres humanos. Em outras palavras, se 0 Bem é uma busca em Plotino,
em Corpo de Baile, o amor € um direito. No tratado sobre o Amor (III 5), Plotino descreve o
movimento da paixdo sobre os homens, a0 mesmo tempo em que identifica na poténcia mitica

da divindade erdtica uma ideia para além dos mortais:

Eros é uma hipdstase cuja natureza € afeicoar-se sempre por uma nova
beleza e cuja fungdo € ser o intermedidrio entre 0 amante e o amado.
Ele € o olho com o qual € dado ao desejante ver o objeto do seu desejo.
No entanto, ele vé o amando antes do amante, antes de lhe outorgar a
faculdade de ver por seu intermédio, mas de maneira diferente: pois no
amante o objeto da visdo penetra estavelmente, enquanto que o proprio
intermedidrio s6 pode desfrutar da contemplacao da beleza quando ela
estd ao seu alcance (PLOTINO, 2002, p. 105).

Pierre Hadot, leitor de Plotino, decodifica a potestade Eros nas Enéadas:

O que Plotino chama de Bem €, entdo, a0 mesmo tempo, o que, dando
a graca, faz nascer o amor, e que, despertando o amor, faz aparecer a
graca. O Bem é o que todos os seres desejam, ele é o absolutamente
desejavel. O amor e a graca sdo, como diziamos, injustificados, porque
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o proprio Bem € absolutamente injustificado: ndo que ele seja um acaso
ou um acidente, mas, pelo milagre da sua simples presenca sempre ja
presente, que Plotino, no tratado VI 8, descreve metaforicamente como
um querer de si, ele abre no Ser e nos seres a possibilidade de um desejo
e de um amor infinitos (HADOT, 2019, p. 58).

O aproveitamento que Guimardes Rosa faz do Uno da filosofia plotiniana é da
ordem do espelhamento. Elegendo o amor como o drama particular de cada protagonista,
Guimaraes Rosa espelha em Corpo de Baile a ascese plotiniana. Dito de outro modo, o que em
Plotino € descoberta daquilo que sempre ai esteve, isto €, do Bem enquanto centro de todo
entendimento humano; em Guimardes Rosa, o amor, enquanto o dilema de cada protagonista,
¢ um dado constituinte dos enredos e, por natureza, centro de toda experiéncia humana. Hadot

esmitica o sentido transcendente do Amor em Plotino:

Dom do Bem, o amor plotiniano é imediatamente amor do Bem: é, na
alma, a irrup¢do de uma presenga que ndo deixa mais lugar para outra
coisa além de si mesma. A alma € transportada, ela se move; mas esse
movimento ndo € mais uma ascensdo para um ponto no qual o amor
teria fim. O amor plotiniano sempre se move para ir mais longe. Na sua
busca infinita, ele ultrapassaria o Bem se pudesse. E, se ele para no
Bem, ndo € porque esse seja o ponto final, mas o absoluto. Desde a
partida, o amado era o Bem. Ele permanecera sendo, na experiéncia da
unido (HADOQOT, 2019, p. 64).

Analisando o legado do filésofo neoplatonico, Bernardo Brandado explicita o lugar

e a funcdo do centro na obra de Plotino:

[...] o fundamento de todas as coisas é considerado um centro. Em torno
dele, estd um circulo de luz, gerado a partir de seu esplendor. Por sua
vez, ao redor do centro e do circulo, existindo a partir deles, encontra-
se outro circulo de luz: “luz da luz”, escreve o filosofo. Por fim,
circundando todos eles por fora, existe ndo um novo circulo de luz, mas
algo parecido com uma roda, por ndo possuir luz prépria (BRANDAO,
2007, p. 153).

Centro de radiacdo luminosa, tanto o Bem nas Enéadas de Plotino como o Amor
em Corpo de Baile de Guimarades Rosa afetam os homens e os mobilizam em sua dire¢do. Se
em Plotino os processos de hipdstases conduzem o olhar contemplativo para o absoluto, em
Guimaraes Rosa o conflito especifico de cada protagonista o leva a se decidir pelo amor em sua

esséncia, o amor pela vida.
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Tal € o caso de Miguilim que, mesmo irado com o Pai, omite o bilhete do Tio para
a Mae sob adverténcia da V6 com o mito de Caim e Abel. O mesmo se dd com Manuelzao que,
apesar da dor no pé, supera a rivalidade com o préprio filho e decide chefiar a préxima comitiva
sob o encanto do romance do Boi Bonito do Velho Camilo. O mesmo podemos dizer de Pedro
Orésio que, “bandoleiro namorador”, sofre ataque dos camaradas, mas evita revide ao ouvir a
can¢do do amigo Laudelim. Nao seria diferente com Cara de Bronze: rico e doente, transfere
suas posses em testamento aquele que lhe narrar uma viagem, no caso, o vaqueiro Grivo. O
amor pela vida decide igualmente o destino de Lélio que, insacidvel ao pretender todas as mocas
possiveis da fazenda onde trabalha, parte em busca daquela que jamais lhe fora alcancavel. A
constante do amor pela vida se comprova com o valente jagunco Soropita que, desconfiado de
um eventual insulto, refreia os impulsos bélicos e perdoa o rival. Por fim, o siléncio de Miguel
diante da beldade Maria da Gloria € revertido no desfecho da narrativa com a expressdao de um
pedido de casamento em suspensdo, e a abertura da perpetuacdo da vida no Buriti se faz
imagindvel.

Analisando o estilo de escrita de Guimardes Rosa, Suzi Sperber identifica no
desrespeito a ordem direta da lingua portuguesa, Sujeito — Verbo — Objeto, uma abertura de
sentido a partir do embaralhamento dos sintagmas. Em Signo e Sentimento, Sperber descreve o
comportamento da linguagem rosiana, num espectro totalizante: morfoldgico, sintético,

semantico:

O sintagma constitui uma unidade minima de sentido estruturado.
Portanto, uma estrutura minima de sentido. Formam o sintagma
microunidades: os signos. Os signos se articulam, ou segmentam,
integram-se ou se desarticulam mediante palavras-instrumento, bem
como mediante a coeréncia ou incoeréncia entre os elementos
componentes de cada sintagma. As normas que regem a narrativa se
adequam as normas que regem a estrutura do sintagma.

[...]

Fora das normas convencionais, o signo libera seu potencial de
significado, que, ndo se articulando com outros, permanece como
virtualidade. Aquilo que o autor ndo diz e que a narrativa de algum
modo pede, constitui-se elemento de articulacdo das virtualidades de
sentido (SPERBER, 1982, p.5e p. 7).

O conjunto Corpo de Baile se abre com o conflito do menino Miguilim no centro
de um tridangulo amoroso entre o Pai, o Tio e a Mae. O ciclo se fecha com o adulto Miguel

descobrindo o amor por uma mulher. Entre a omissdo do bilhete do Tio a Mae e o siléncio de
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Miguel diante da beleza de Glorinha, uma tragédia € desfeita, vérios erros sdo expurgados e a
verbalizacdo do desejo de casamento - em suspeng¢do - coroa o amor pela vida de que tanto nos
fala Guimaraes Rosa. Para tamanho arrebatamento, foram precisas sete narrativas nas quais a
virtualidade do sentido do amor se fizesse possivel. Contorcendo os signos e esgarcando a
ordem direta do portugués, o autor faculta ao seu leitor uma exegese que articula as varidveis
amorosas, induzindo-o a uma ascese mistica.

Valendo-se da tradicao platonica, Plotino caracteriza o Amor ndo apenas um
ddimon, isto €, um génio a acompanhar os homens na sua errincia pela Terra, mas antes de
tudo, uma divindade, um deus, ou a ideia de Deus mesmo a ser conectada. Por meio da hipdstase
da alma ao mundo das ideias e, das formas ideais ao Uno, o0 homem tem a possibilidade de
ascender e chegar a se identificar com o absoluto. Na experiéncia de ascese a ideia do Bem, o

homem nio sai de si, sendo para reconhecer-se em si mesmo, isto €, ensimesmado.

Mas o que nos interessa aqui € que toda essa linguagem tradicional
serve para exprimir uma experiéncia interior, o que significa entdo que
esses niveis de realidade tornam-se niveis da vida interior, niveis do eu.
Reencontramos aqui a intui¢@o central de Plotino: o eu humano néo esta
irremediavelmente separado do modelo eterno do eu, tal qual ele existe
no pensamento divino. Esse verdadeiro eu, esse eu em Deus, é no
interior. Em certas experi€ncias privilegiadas, que elevam o nivel de
nossa tensao interior, nos nos identificamos com ele, nos tornamos esse
eu eterno; sua beleza indizivel nos emociona e, identificando-nos com
ele, nos identificamos com o préprio Pensamento Divino, no qual ele
esta contido (HADOT, 2019, p. 29).

Verbalizando o desejo por Maria da Gloria, expressando sua vontade de a ela se
unir e com isso possibilitar a perpetuacao da vida na fazenda do Buriti Bom, Miguel, a0 mesmo
tempo que eleva a categoria da vontade ao nivel da decisdo consciente, abre o sintagma do
erotico aos sentidos da vida. Ascendendo do centro do drama do tridangulo amoroso dos adultos
para o casamento com Glorinha, o menino Miguel reconhece-se no seu interior como agente de
si em comunhdao com Deus. Seu desejo pela herdeira da fazenda emana de um centro

deliberativo, de uma consciéncia aliada da vontade divina em fazer o Bem.

Assim, a teoria platonica das Ideias se metamorfoseia em intuicdo do
mistério da vida. Talvez se diga que o mundo das Formas plotinianas é
apenas o “interior” do mundo visivel e que ele ndo da conta da vida
concreta ou materializada. E verdade que Plotino s6 nos propde uma
teoria da morfogénese espiritual, mas talvez seja verdade que toda vida
€ Espirito. Como quer que seja, ele teve o mérito incompardvel de
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elaborar no¢des sem as quais € impossivel constituir uma filosofia de
vida. E que ele ousou, como dizia Goethe, “acreditar na simplicidade”.
A vida é para ele uma atividade formadora, simples e imediata,
irredutivel a todas as nossas andlises, uma totalidade que estd 14 de um
s6 golpe, interior a ela mesma, uma Forma que se forma a si mesma,
um saber imediato, que atinge sem esforco sua perfeicio (HADOT,
2019, p. 46).

Assim, como quer Araujo, a imagem da pedra brilhante encarna no centro do
conjunto, funcionando como metonimia do ciclo, a pedra de Ruysbroeck também afina com a
primeira das epigrafes plotinianas: “Num circulo, o centro ¢ naturalmente imdvel; mas, se a
circunferéncia também o fosse, nao seria ela sendo um centro imenso”. Contextualizado na
experiéncia plotiniana de ascese do mundo sensivel ao mundo inteligivel, o centro em torno do
qual todas as ideias gravitam emana, por sua vez, em direcdo ao Bem.

Descrita como a primeira hipostasia na filosofia plotiniana, o Bem, Deus, ou o Uno,

prescinde de defini¢do:

Portanto, o Uno ndo € a Inteligéncia, mas estd antes da Inteligéncia. Pois
a Inteligéncia € algo que faz parte dos seres, mas o Uno ndo € algo, uma
vez que estd antes do algo. E o Uno também ndo € o Ser, pois o Ser tem,
de certo modo, uma forma, que é a do Ser; mas o Uno € privado de
forma, mesmo de forma inteligivel. Uma vez que a natureza do Uno
gera todas as coisas, ele ndo € nenhuma delas. Assim, ndo se pode dizer
nem que ele é alguma coisa, nem que € qualificado ou quantificado,
nem que € a Inteligéncia ou a Alma. Ele ndo é movido, mas tampouco
estd em repouso; ndo estd num lugar, nem no tempo. Ele estd em si
mesmo, tendo a forma da unicidade. Ou melhor: é sem forma, anterior
a toda forma, anterior a0 movimento e anterior ao repouso, pois tais
coisas se encontram no Ser, € sdo elas que fazem com que ele seja
multiplo (V1, 9).

Intercambidveis, o centro do qual tudo emana e para onde todas as coisas se voltam,
segundo o fildsofo Plotino, e a pedra brilhante, o “expirar e inspirar de Deus”, segundo o mistico
cristdo Ruysbroeck, exercem uma tinica e mesma fun¢ao no interior do protagonista rosiano: a
consciéncia. Sede de tomada de decisdo por exceléncia, a consciéncia desponta nos personagens
de Corpo de Baile como a pedra de toque a expiar o mal que lhes acomete, segundo a trajetdria
de reversdao do erro de cada protagonista. A operacdo mesma de dar-se conta do erro,
contornando a fatalidade, justifica a aproximagdo com a nocdo dantesca de purgacao dos sete

pecados capitais, facultando ao agente a graca da renovacgao.
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Leitora de Dante, a poeta portuguesa Sophia de Mello Breyner Andresen, em ensaio
dedicado a Divina Comédia, esbogara uma cartografia para os planos Inferno, Purgatério e
Paraiso, apontando os versos centrais de todo o poema como o centro simbdlico comum as trés

dimensoes:

No canto X VIII do Purgatério, centro do poema que é também o centro
desta geografia e desta cosmogonia, no meio da viagem que vai da
Floresta Escura até a presenca divina do “amor que move o Sol e os
outros astros”, no centro de toda a arquitetura da Divina Comédia,
Dante coloca o livre arbitrio, razdo e principio de toda a moral, centro
do destino do homem (ANDRESEN, 1965, p. 25).

Na leitura de Sophia Andresen, o cerne da Divina Comédia coincide com o tpos
ético-moral do livre arbitrio. Segundo a poeta portuguesa, no bojo do périplo de homo viator
encarnado por Dante estaria a faculdade da escolha. A esta altura do poema, Virgilio explica a
Dante que o amor em excesso ou em auséncia define o agir, sendo o homem responsavel pela
escolha amorosa. E no Purgatério (XVIII, 61-75) que, uma vez capaz de distinguir o bem do
mal, isto é, capaz de reconhecer agir por excesso de desejo ou por falta de ardor, o homem teria

inata a faculdade da decisao:

Mas, pra que ndo se lhe ate outra qualquer,
tendes virtude inata, que orienta,
pra soleira do assenso vos reter.

Este € o principio que a razdo sustenta
do vério vosso merecer, segundo
que 0 mau ou bom amor rejeita ou alenta.

Aqueles que indagaram mais a fundo
compreenderam a inata liberdade;
donde, deram moral doutrina ao mundo.

Entao, posto que por necessidade
surja qualquer amor que em vos se acende,
de conté-lo estd em vOs a faculdade.

Essa € a virtude que Beatriz entende
por “livre-arbitrio”, tu portanto o guarda
para lembra-lo quando ela te o emende.

Cara a patristica, a no¢do de livre-arbitrio ja aparece na Odisseia de Homero (I, 32-

43), ainda que de forma embriondria. No canto inaugural, Zeus reclama que os homens
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responsabilizam os deuses pelos seus infortiinios, quando sdo os homens eles proprios agentes

de seu destino:

Incrivel, ndo € que os mortais responsabilizam aos deuses?
Dizem de nés vir os males; mas eles também por si mesmos,
gracas a sua iniquidade, além do quinh@o tém afli¢Oes,
como agora Egisto: além do quinhao, do filho de Atreu
desposou a lidima esposa, € a ele, que retornara, matou,
sabendo do abrupto fim, pois ja lhe disséramos,

enviando Hermes, o Argifonte aguda-mirada,

que ndo o matasse nem cortejasse a consorte:

“Por Orestes se dara a vinganca pelo filho de Atreu
Quando tornar-se jovem e desejar sua terra”.

Assim falou Hermes, mas ndo persuadiu

ao ajuizo de Egisto, benevolente. Agora tudo junto pagou.

A interpretacdo consensual da abertura da Odisseia especifica que Zeus ndo nega a

responsabilidade divina sobre o sofrimento humano; apenas chama a atencao para o percentual

desse sofrimento, sobrecarregado pelas escolhas do homem:

A certain degree of suffering is part of the human condition, since men
are exposed to forces outside their control, and for this, in terms of
Homeric theology, the gods must be held responsible. Zeus does not
attempt to deny this; his point is that men bring further troubles upon
themselves by their own folly and perversity. The thought requires us
to supply mdvrta with kaxéd (HEUBECK, 1991, p. 77).

Sobre a emblematica do episddio, avalia E. R. Dodds, em Os gregos e o Irracional:

O Zeus da Odisseia estd, além de tudo, prestes a se tornar sensivel a
critica moral — os homens, ele reclama, estdo sempre censurando os
deuses, “afirmam que seus problemas vém de nos, ao passo que, na
verdade, sdo eles que por seus atos vis atraem para si proprios mais
problemas do que o necessario”. Tal observacao, colocada no inicio do
poema soa, como diriam os alemaes, “programatica”, e o programa ¢
levado a cabo. Os pretendentes atraem destruicdo por seus atos Vis,
enquanto Ulisses, atento as adverténcias divinas, triunfa contra todas as
expectativas — justica divina € feita (DODDS, 2002, p. 39).

No que pese o anacronismo de tratar tamanha desobediéncia de Egisto como

pecado, a reprovagdo de Hermes ndo o impediu de se unir a Clitemnestra e com ela assassinar

o marido, Agamémnon. Mesmo sob adverténcia divina, a decisdo de Egisto depde contra uma

piedade. Transgredindo o conselho do deus, Egisto viola o limitrofe humano, fazendo-se
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paradigma origindrio do livre-arbitrio. Em outras palavras, mesmo que os herdis dos épicos
homéricos nio disponham de uma palavra para designar a consciéncia sobre seus atos, e de um
termo para caracterizar uma instincia expiadora de suas acdes, a audicia de Egisto cumpre o
vaticinio da sua ruina. Nesse sentido, a Odisseia, enquanto um comentdrio critico da condi¢ao
humana, lembra aos homens a natureza da sua propria sorte: uma questao de justica divina.
Concebendo a Odisseia em ruptura com a Iliada, Dodds considera uma funcdo
especifica exercida por Zeus e as consequéncias dessa novidade para a época arcaica com o

movimento de transi¢do de uma cultura da vergonha para uma cultura da culpa:

Mas, ao tornar-se a encarnagdo da asticia cosmica, Zeus perdeu sua
humanidade. Por isso, o “Olimpianismo” moralizado tendeu-se a se
tornar uma religido do medo, em uma tendéncia que se refletiu sobre o
vocabulario religioso. Nao ha nenhuma palavra para “temente a deus”
na Iliada, mas na Odisseia ser Bgovdng ja constitui uma virtude
importante, e a prosa equivalente (detc1dapmv [medo dos deuses]) seria
utilizada como um termo elogioso até a época de Aristételes (DODDS,
2002, p. 42).

Se a nocdo de consciéncia, sede, centro e crivo da alma, inexiste no mundo de
Homero como categoria autdbnoma, serdo os mistérios de El€usis, dedicado a Deméter e
Perséfone, e o ritual das Ménades, presidido por Dioniso, ambos marginais a religiosidade
civica classica, que gradativamente irdo elaborar uma instancia psiquica em termos de
transcendéncia. Os mistérios de Eléusis, por induzirem uma ascese mistica; os rituais baquicos,
por promoverem o €xtase coletivo. Introduzindo, paulatinamente, a experi€ncia mistica e o
transe psiquico, o culto a tais deuses forjardo a travessia necessdria da morte a eternidade,

propagada mais tarde pela metempsicose dos hinos 6rficos.

Seja ou ndo verdade o fato de termo psyche causar um sentimento ténue
de estranheza para o cidadao ateniense do século V a.C., uma coisa é
certa: a palavra ndo possuia nenhum sabor de puritanismo, € nem sequer
gozava de qualquer status metafisico. A “alma” ndo era uma prisioneira
relutante do corpo, mas sim a vida ou espirito do corpo, sentindo-se
perfeitamente a vontade ali. Foi nesse momento que o novo padrdo
religioso fez sua fatidica contribuicio — ao creditar ao homem um “eu”
oculto, de origem divina, e, por conseguinte colocar em desacordo
corpo e alma, este padrio introduziu em meio a cultura europeia uma
nova interpretacdo da existéncia humana. Trata-se da interpretacdo que
chamamos de puritana (DODDS, 2002, p. 143).
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Celebrado por mulheres casadas, os mistérios de Eléusis encontram uma etiologia
no Hino Homérico a Deméter, deusa da agricultura. Consensualmente datado entre os séculos
VIl e VI a. C., “Os versos imortais contam como elas [Deméter e Perséfone] foram separadas
pelo rapto da Moca divina e como se reencontram” (SERRA, O. In: HOMERO, HH2, 2009, p.
32).

Desesperada com o desaparecimento da filha, a mde busca uma pista de onde possa
estar a jovem. Recebendo ajuda de Hécate, divindade associada a lua, e de Hélios, o préprio
sol, Deméter descobre que Perséfone fora dada em casamento a Hades, rei dos mortos, pelo seu
proprio pai, Zeus. “Nesse momento, a dor da separagdo da filha divina, a que ela percebe ter
perdido acesso [...], soma-se a ira de Deméter: ela sente que ndo foi respeitada como deusa no
acordo entre os grandes deuses” (Idem, p. 261).

Inconformada, Deméter desce ao mundo dos homens, disfarcada de uma velha
estrangeira, e passa a servir humildemente entre os mortais como ama do filho do rei de El€usis.
Procurando tornar o menino imortal, Deméter o mergulhava no fogo todas as noites. Reprovada
pela esposa do rei, Deméter ira-se ainda mais: “O néscios, rudes humanos, sempre incapazes
de ver/quando ¢ que a sorte advinda vos traz o bem ou o mal!” (HH2, vv. 256-7). Ressentida,
Deméter exige a constru¢cdo de um templo em Eléusis, onde possa presidir seus mistérios, nao

sem antes tornar a terra infecunda.

Mas Deméter possui um trunfo muito poderoso nesse jogo de dons e
transferéncias, que ao cabo ela reverte, a0 menos em grande medida: a
provedora pode privar... e ao suspender suas dadivas, ela ndo atinge
somente os humanos; inflige caréncia também aos deuses. Por fim,
Zeus percebe que tem de leva-la em consideracdo, nao pode ignora-la.
(Idem, p. 262).

Em missao, Zeus pede a Hermes que convenga Hades a devolver a filha a mae. O
rei dos mortos aceita, porém, ndo sem dolo: oferece uma roma a Perséfone, simbolo de nipcias.
Casada, Perséfone se vé obrigada a presidir o mundo dos mortos com o esposo. No acordo final,

a jovem passaria dois tercos do ano com a mae, no Olimpo, e o restante com Hades.

Com o retorno de Perséfone feito ciclico gracas a magia de seu esposo,
ndo apenas uma deusa celeste tomou assento no dominio dos mortos,
como a poténcia infernal passou, através dela, a fazer-se presente no
Olimpo. A ordem do mundo resultou transformada... Parte desta
transformagdo foi a abertura mistica que tornou possivel uma
alternativa beatifica no pds-morte para alguns eleitos dentre os
efémeros imortais (Idem, p. 291).
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O vinculo de Deméter, a divindade que preside a colheita, com Hades, o senhor dos
mortos, reedita a cosmologia: no intercambio entre o alto do Olimpo e as profundezas do Hades,
o bindmio nutricado-morte fundamenta essa nova ordem. O rapto de Perséfone e seu retorno
ciclico a Deméter franqueia um outro senso estrutural, a saber: deuses e mortais igualmente
carentes. Zeus, dando Perséfone em casamento a Hades, permite-lhe participacao no Olimpo.
Devolvendo a jovem a mae, reconhece a necessidade de Deméter para homens e deuses. Na
medida em que o bindmio nutri¢do-morte estabelece uma relac@o de causa e consequéncia, isto
€, na auséncia de alimento, o insonddvel fim, o Hino Homérico 2 celebra uma nova cosmogonia
e os rituais de El€usis atualizam o movimento mesmo de inicia¢do aos mistérios: “Feliz entre
os homens da terra aquele que os contempla / Pois o profano, o ndo-participe, sorte / Igual ndao
tem quando morto, quando nas madidas brumas” (HH 2, vv. 480-2). Walter Burkert comenta o
excerto: “What the myth found is a double existence between the upper world and the
underworld: a dimension of death is introduced into life, and a dimension of life is introduced
into death” (BURKERT, 1985, W. p. 161).

Tanto o suporte literdrio quanto o ritual epifanico testemunham uma nocio
embriondria da instancia psiquica com relativa autonomia do corpo. Mesmo que rudimentar,
essa nocdo germinal de alma, ja no século VII a. C., anuncia a bem-aventuranga no ps-morte.
Embora ndo se saiba o eventual conteido de sua revelacdo, os mistérios de Eléusis encenam o
resgate de Perséfone do mundo dos mortos, e encerram um estado psiquico em transe. Tal
descolamento parece se dar também nos rituais baquicos, presididos por Dioniso.

Para Walter Burkert, “Dionysos can seemingly be defined quite simply as the god
of wine and of intoxicated ecstasy” (BURKERT, 1985, p. 161). A danga coletiva no tiasos,
altera a personalidade de suas participantes. Alegando estarem possuidas pelo deus, as ménades
dao vazao ao descontrole corpéreo. Em celebracao ritualistica, as bacantes dangam até ndo mais
se reconhecerem senhoras de si. Segundo E. R. Dodds, “Ao canalizar uma tal histeria dentro de
um rito organizado uma vez a cada dois anos, o culto dionisiaco mantinha-o dentro de limites,
fazendo-o brotar sem grandes perigos” (DODDS, 2002, p. 274).

Para Dodds, o climax da tragédia, com a morte de Penteu pela propria mae, revela
a concepcao de Euripides: “Resistir a Dioniso € reprimir o que hé de elementar na nossa propria
natureza, e o castigo € o repentino e completo colapso das represas internas, quando o elementar
rompe a compulsao fazendo desaparecer a civilizagao” (DODDS, 2002, p. 274). Desse modo,
a tragédia de Euripides, As Bacantes, aloca o tradicional ritual no seio da cidade-estado em

efervescéncia. O didlogo que Penteu trava com Dioniso aponta para o carater excepcional do
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thiasos. Incapaz de reconhecer a divindade que se apossa das mulheres em transe, Penteu exige

explicacdes de Dioniso (vv. 471-472):

Penteu: E essa orgia, de que forma configura-se?
Dioniso: E saber interdito aos ndo-dionisos.

O destaque ao Hino Homérico a Deméter e as Bacantes, de Euripides, enquanto
exemplos reconditos na historia da literatura ocidental de uma experiéncia religiosa de carater
transcendental ndo € gratuito. Canones, ambos trazem em sua estrutura a manifestagdo daquilo
que comumente se traduz por mistérios. Em ambos os textos, a ocorréncia do termo té dpyta’
(ta orgia) justifica essa exegese mistica. Tanto Deméter transfere conhecimentos que dizem
respeito a vida no Hades via rituais de iniciacdo, quanto o €xtase coletivo presidido por Dioniso
promove a alma para além do préprio corpo. Em ambos os casos, a predisposi¢do animica do
devoto € requerida como eldn transcendental. No caso de Dioniso, € proprio chefe Tebano quem
ouve do deus a imprescindivel iniciagc@o ao ritual (vv. 471-472). No caso de Deméter, os homens

aprendem e ascendem na epifania dos rituais (vv. 473-476):

Partiu [Deméter], depois, a ensinar aos reis que ditam justica,
Triptélemo e Diocles agaimador de corcéis,

Eumolpo e o bravo Celeu, guia de povos, o culto

Sacro; e revelou-lhes os belos, santos mistérios.

N3o seria descabido atrelar a mistica proposta nas hipdstases plotiniana as epifanias
testemunhadas pelos devotos de Deméter e Dioniso. Se os rituais em homenagem a tais deuses
sdo proficuos a experiéncia extdtica, porque requerem uma iniciacdo; a intelec¢do do
neoplatdnico, por sua vez, prescreve um transcender-se em si ao advogar um modo de vida, e
ndo apenas uma cogni¢do abstrata. Herdeiro de um platonismo difuso em plena era crista,

Plotino volta-se para os didlogos do mestre com quem procura aquilo que ja encontrou.

Enquanto o amor platdonico se eleva por uma série de operacdes
intelectuais até a contemplacdo do Belo, o amor plotiniano espera o
éxtase cessando toda atividade, assentando as poténcias da alma em um
repouso total, esquecendo tudo, a fim de estar inteiramente disponivel
para a invasdo divina. O mais alto estado da alma € a passividade total.

2 C. LIDELL & SCOTT. Greek-English Lexicon. Oxford: Claredom Press, 1949, p. 495. dpywo: only
used in pl., secret rites, secret worship, practiced by the initiated alone at the secret worship of Demeter
at Eleusis: also the rites of Bacchus, orgies. 1. any rites, worship, sacrifice. 2. any mysteries, without
reference to religion.
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E esse estado busca manter-se. O amor platdnico, uma vez que tocou o
Belo, desenvolveu sua fecundidade em pensamentos e em agdes
multiplas; ele produz a ciéncia, a educagdo, a organizagdo da cidade. O
amor plotiniano recusa-se a retornar a acao cotidiana: s6 as exigéncias
da condi¢do humana o fazem recair. A alma é como uma virgem que
quer permanecer na casa do Pai. Ela é a amante que s6 encontra repouso
com o Bem-Amado. Ela € indiferente a tudo o que nao € o tunico
necessdrio. Ela ndo deseja sequer contar aos outros o que viu (HADOT,
2019, p. 65).

O efeito de mistério na ascese plotiniana pressupde um além. Estado em que a alma
se reconhece voltando para si, isto €, no regresso a sua origem em plena identidade com o Bem,
a ascese via inteleccdo comunga da mesma disposicdo que os rituais consagrados a Deméter e
Dioniso, a saber, a epifania. Em todas as préticas, o ndo poder dizer por nao dispor de expediente
linguistico, estreita os momentos de €xtase nas suas trés experiéncias. A epifania como efeito
imediato do arrebatamento plotiniano é também a avaliagdo de Cicero Cunha Bezerra: “O Uno
neoplatonico, como realidade suprema entendido como o Bem, é uma forca transbordante e
criativa (ou autoprodutiva) que tem como natureza a inefabilidade. Essa caracteristica implica
que a dialética platonica culminaria no siléncio e na prece” (BEZERRA, 2006, p. 56).

Embora a dialética seja o método por exceléncia na filosofia de Plotino, como meio
de se discernir o falso do verdadeiro, € relativamente consenso entre os hermeneutas das
Enéadas que sua transcendéncia implica um arrebatamento. Na medida em que a alma, na sua
viagem interior, se encontra com o Uno — nele estando e sendo por ele habitada, se perde em si
na propria dimensdo. O tratado dedicado especificamente a sondagem dialética explicita como

o pensamento opera de modo intuitivo sobre os seres:

Mas entdo a filosofia ndo € a mais preciosa entre as ciéncias? A filosofia
e a dialética sdo a mesma coisa? A dialética € a parte mais nobre da
filosofia. Nao se deve pensar que ela seja apenas uma ferramenta
empregada pelo filésofo, que seja apenas um conjunto de teorias e
regras. Ela diz respeito a realidade, e sua matéria sdo os seres. Ela se
aproxima deles metodicamente e apreende as teorias e as realidade. Ela
s6 conhece a falsidade e o sofisma acidentalmente: ndo por sua propria
natureza, mas como algo produzido exteriormente a ela, algo que
reconhece como estranho a verdade que ela contém: conhece o falso
quando uma afirmagdo contrdria a regra do verdadeiro lhe €
apresentada. Ela ignora a teoria das proposi¢des, que para ela ndo passa
de um amontoado de palavras; mas conhece a verdade e, nesse
conhecimento, conhece o que as escolas chama de proposicoes.
Conhece acima de tudo a operagdo da alma, e, devido a esse
conhecimento, também conhece: a proposi¢ao afirmativa e a negativa;
a regra: se se nega [0 consequente], coloca-se [0 contrario do
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antecedente] e outras regras andlogas; ela sabe se os termos sdo
diferentes ou idénticos, mas tem todos esses conhecimentos de maneira
tao imediata quanto aquela em que os sentidos percebem as coisas, mas
deixa os detalhes de linguagem para outra disciplina que encontra
satisfacdo neles (I, 3, grifo meu).

O método dialético, enquanto exercicio cognitivo, exige do homem uma vontade
de se chegar ao Principio Primeiro, o Bem na sua unidade e integridade. Nessa jornada
contemplativa, é imprescindivel a alma que se dispde a ascese intelectiva o retorno a si mesma,
na sua interioridade prépria. Na busca pelos conceitos e, consequentemente, no encontro com
o Uno - sede inabaldvel do entendimento -, a alma se transporta do movimento de geracdo das
multiplas ideias ao centro gerador de toda e qualquer forma. Nessa escalada intelectiva das

hipdstases, a alma, por intui¢do, alcanca o absoluto dentro de si mesma:

O filésofo utiliza uma imagem que é, talvez, uma das caracteristicas
mais importantes do pensamento cristdo, a saber, a imagem do homem
interior. A alma para Plotino, especialmente a alma do homem, é divina
e possuidora de uma natureza que a converte no espago, a “casa” do
encontro com o inteligivel. A alma congrega em si a capacidade de
“esquecer” a si mesma e um desejo de contemplacdo eterno, de pura
racionalidade. A vida da alma estd marcada pela ‘“saudade” e
recordagdo de sua patria perdida (BEZERRA, 2006, p. 93).

A imagem do homem interior forjada por Plotino ndo difere muito da imagem da
alma do homem cristdo. No que pese a linguagem da tradi¢cao platonica empregada por Plotino,
e emprestada pelos padres para suas especulacdes e formulagdes, o evento Jesus Cristo alterara
a mentalidade do homem comum no ocidente. Embora o cristianismo ainda ndo tenha se erigido
e consolidado enquanto institui¢do social com franco poder politico, a passagem de Jesus pela
Terra e sua credencial entre algumas comunidades sdo indicios da porosidade de Plotino a
espiritualidade que se abria, mesmo sem nunca té-la afirmado.

N3ao alego aqui que Plotino tenha sido influenciado direta ou indiretamente pelos
cristdos. Alego, sim, que, uma vez contemporaneos, a experiéncia das primeiras comunidades

cristds estd no horizonte de Plotino como um dado social®>. Como numa feliz coincidéncia,

3 Cf. PLOTINO, En. 11, 9: “E a forma da alma ¢ a terceira; mas ¢ preciso rastrear as diferengas das almas
nas afecc¢des ou na natureza, sem ultrajar em nada os homens divinos, mas recebendo cordialmente seus
ensinamentos como mais antigos que sao e tomando deles as belas coisas que dizem: a imortalidade da
alma, o cosmos inteligivel, o deus primeiro, o dever da alma de fugir do intercurso com o corpo, sua
separacdo deste, a fuga do devir para a esséncia; pois fazem bem quando expdem claramente esses
ensinamentos tal como estdo em Platdo”. Sobre a relacdo de Plotino com os cristdos e o trecho citado

do tratado Contra os Gndsticos, comenta o professor Reinholdo Ullmann (2008, pp. 121-125): “Dentro
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Plotino ditava os exercicios filos6ficos de uma ascese intelectual, cujo climax se confundia com

a revelacdo sofrida pelo cristdo.

Nos trés primeiros séculos da era cristd, florescem as gnoses e as
religides de mistérios. Para elas, o homem se sente como estrangeiro
aqui, como exilado em seu corpo e no mundo sensivel. A popularizacdo
do platonismo explica em parte esse sentimento: considera-se o corpo
um tdmulo e uma prisdo, e do qual a alma deve se preparar porque ela
¢ parente das Ideias eternas; nosso verdadeiro eu € puramente espiritual
(HADOD, 2019, p. 25).

2. Cristaos

Embora pagd, a ascese mistica plotiniana coincide, cronologicamente, com o
contexto germinal do cristianismo. Longe de associar o circulo social de Plotino a
institucionalidade da Igreja catdlica, a producdo do filésofo é contemporinea as primeiras
comunidades cristds no mediterrdneo. Consensualmente denominado Cristianismo Primitivo, o
periodo datado entre a morte de Cristo em Jerusalém o reconhecimento social da religido, em
313 d.C. abarca tanto a milenar tradi¢ao judaica quanto a cultura da antiguidade tardia. Em
Narrativa e cultura popular no Cristianismo Primitivo (2018), o tedlogo Paulo Nogueira
argumenta que o cristianismo ndo apenas nasceu e floresceu na regido da Judeia, atual Palestina,
como rapidamente alcancou Antioquia, a terceira maior cidade do Império Romano,
espalhando-se por todo o Mediterraneo. Mesmo que o reconhecimento publico do cristianismo
tenha se dado quase trés séculos apds a morte de Cristo, com o Imperador Constantino, o
nimero cada vez mais crescente de convertidos tanto entre judeus quanto entre gentios se da

sobretudo nas camadas menos favorecidas do Império Romano. Em poucas palavras, Paulo

dessa ambiéncia de estudos orientados por varias correntes de ideias, ndo € dificil imaginar o contato
entre cristaos e Plotino e, consequentemente, que ele chegou a conhecer, ao menos pela rama, os dogmas
da doutrina cristd. O autor das Enéadas viveu nada menos que 11 anos em Alexandria, assistindo as
prelacdes de Amonio Saccas que, alids, por um tempo, fora cristdo. Podemos inferir que, com seu mestre,
Plotino aprendeu a ver a especulacdo como motivo inspirador da vida e a filosofia como preambulo da
teologia. Na cidade fundada por Alexandre Magno, ele moldou o seu pensamento em torno de um nticleo
religioso”. [...] Outro aspecto ndo-desprezivel € o fato de Plotino das énfase a alma do homem — a alma
€ 0 homem! -, deixando o corpo em plano secundario. Isso néo significa, de modo algum, ter ele sido
adepto do gnosticismo. Nao, ele combateu, até com palavras severas, os seguidores dessa doutrina. Mas
por acentuar nimiamente a alma humana, em detrimento de uma perspectiva unificadora no homem,
Plotino entra em discordancia com a visao crista”.



37

Nogueira resume que as primeiras comunidades cristas eram formadas por homens e mulheres

comuns.

A rapidez e a eficiéncia com que o cristianismo se insere no mundo
mediterraneo e a agilidade com que ele promove didlogo cultural nos
mostram que erra nova religido se apresenta como comunidade de culto
que se articula como um sistema de linguagem. Pertencer ao
cristianismo implicava em ser doutrinado num conjunto de cédigos —
gestual, metafdrico, de sistemas narrativos, entre outros — que incluiam:
o aprendizado da complexa histéria da salvacdo (cuja fonte se
encontrava na Escritura judaica: com seus personagens e eventos da
histéria da religido judaica), as narrativas de a¢ao de Cristo no mundo,
seus nomes e imagens de culto, a caracterizacdo do tempo presente
como tempo escatoldgico, a aquisi¢do de um conjunto de expectativas
sobre o final dos tempos, a caracterizagdo do mundo existente e de suas
estruturas a partir de um paradigma dualista,, a organizacdo dos
membros desta nova religido como uma comunidade, familia e
politeuma etc. Este conjunto de cédigos era transmitido intensamente
junto com a pregacdo sobre o Messias Jesus. Estes elementos sdo
codificados numa espécie de koiné bésico que, apesar de suas diferencas
e variantes internas — que ndo eram pequenas — mantinha as
comunidades unidas por meio da producio de cédigos visuais, rituais,
praticas sociais e intensa producao textual (NOGUEIRA, 2018, p. 34).

O apelo popular explica em parte o sucesso da seita dissidente do judaismo que, em
pouco mais de trés séculos, passa a ser a religidlo com maior nimero de adeptos no
Mediterraneo. Mas o paradoxo persiste: como um povo que alega ser diferenciado pode gozar

ao mesmo tempo de superioridade numérica? O te6logo Paulo Nogueira explica:

O problema de fundo é: como os cristdos podem fazer parte da cultura
popular de sua sociedade se eles se apresentavam como “povo santo”,
separado por Deus, como “peregrinos no mundo”, como 0s que ndo
pertencem ao mundo e que esperam pelo final dos tempos iminente.

[...]

E fato que o cristianismo, nascido de um grupo messinico judaico no
primeiro século, propunha reformas e mudancas de paradigma em sua
sociedade, mas essas mudangas s6 podiam ser pensadas e comunicadas
a partir dos padrdes culturais nos quais estavam inseridos.

Desta forma, focando na cultura popular do Império Romano, em suas
categorias de conhecimento, sensibilidades e formas de acdo no mundo,
da grande maioria da populacdo, partimos do pressuposto de que o
cristianismo primitivo, a despeito de sua retérica de exclusdao e
singularidade, e das desconfiangas das populagdes locais contra esse
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grupo, € constituido e articulado por esses mesmos parimetros dos
estratos sociais mais abaixo na sociedade. Trata-se da cultura de
homens e mulheres comuns. Se nossa afirmagao e ponto de partida nao
forem aceitdveis, entdo estd configurado um problema para a histéria
do cristianismo nas origens: como um movimento religioso, que
procede das classes baixas e tem adesdo macica delas, ndo se constitui
a partir de sua cultura? (NOGUEIRA, 2018, p. 61).

Se o contexto cultural permite o surgimento das primeiras comunidades cristas e
impulsiona a geracdo da religido, € porque o suporte do contetido cristdo, a saber, a salvacdo
via Jesus Cristo, ndo € outro que um arsenal mitico. Em outras palavras, o tedlogo Paulo
Nogueira sugere que o cristianismo € seu proprio sistema de linguagem. Nesse sentido, a
popularidade da seita dissidente do judaismo, ao alcancar a massa do Império Romano,
instaura-se como verdadeira atmosfera sob a qual todos respiram. Assim, se Plotino jamais
menciona a vida de Jesus Cristo ou faz qualquer referéncia aos seus adeptos contemporaneos,
€ porque o cristianismo j4 pertence ao seu horizonte de representacdo simbolica, isto €, seu
imagindrio cultural.

Helenistas tendem a identificar na tradi¢ao platonica herdada e ampliada por Plotino
o misticismo tal qual nas seitas contemporaneas a ele. A teoria de um mundo ideal préprio as
formas eternas, o caminho da anamnese e a no¢do de uma metempsicose justificam e fertilizam
a imaginacao do etéreo bem-aventurado cristdo. Embora a exegese dos didlogos platonicos se
divida entre aqueles que reconhecem um arsenal tedrico indireto, a leis ndo escritas, e aqueles
que se recusam a creditar a transmissao oral qualquer espécie de conhecimento, fato é que a
dialética platonica se apresenta ao interlocutor de Soécrates numa ascese transcendente.
Detectando o contato de Platdo com o pitagorismo e o orfismo, e a reverberacio dessas seitas

no bojo dos didlogos, Dodds descreve o efeito da ascese na metafisica platonica®.

* CF. DODDS, 2006, pp. 211-212: “O passo crucial reside na identificagdo do “eu” oculto e separavel
do corpo que carrega nossos sentimentos de culpa € potencialmente divino como a psyche racional de
Sdcrates, cuja virtude consiste no conhecimento. Este passo envolveu uma completa reinterpretacao do
velho padrio de cultura xamanistico. O padrdo, porém, mantinha sua vitalidade, e seus tragos principais
ainda podem ser reconhecidos em Platdo. A reencarnagdo sobrevive sem alteracdes. O transe
xamanistico, com a correspondente separacdo do “eu” oculto, torna-se uma pratica mental de reclusdo
e medita¢do que purifica a alma racional — uma pratica para a qual Platdo reivindica a autoridade do
logos tradicional. O conhecimento oculto que o xama adquire durante o transe torna se uma visdo da
verdade metafisica; a “recordacdo” de vidas passadas torna-se “reminiscéncia” de Formas incorpoéreas,
constituindo a base de uma nova epistemologia. No nivel mistico, o “longo sono” e a “viagem ao
submundo” fornecem um modelo direto para as experiéncias de Er, filho de Armenius. Finalmente,
entenderemos melhor os tao criticados “guardides” platonicos se os encararmos como um novo tipo de
xamas racionalizados que, como seus predecessores primitivos, sdo preparados para o alto oficio por
meio de uma disciplina cujo intuito € modificar sua estrutura psiquica global. Como seus predecessores,
eles devem submeter-se a uma devogdo que os afasta das satisfagdes comuns da humanidade; devem
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O comentario de Dodds sobre a influéncia do pitagorismo e do orfismo na vida e
na obra de Platdo parece, a primeira vista, implacivel. Mas, com cuidado, poderemos
acompanhar a argumentacdo do helenista que, convicto, procura demonstrar o fracasso do
platonismo enquanto projeto civilizatério a curto prazo.

Dodds, mais de vinte e cinco séculos apds a edicdo dos didlogos, alega um
movimento oscilante no seio da cultura grega cldssica entre a luminosidade do discurso
reflexivo e o obscurantismo das praticas religiosas em devog¢ao ao sobrenatural. No desabrochar
do racionalismo, as experiéncias extdticas, inefdveis por natureza, se impdem como que
irrefutdveis. Da incorporacdo de elementos misticos estranhos a racionalidade platdnica, o
discurso filoséfico ja ndo estd mais imune ao mistério dos mitos e a epifania dos ritos. Segundo

Dodds, os séculos que separam a ascese mistica de Plotino do racionalismo de Platdo é um

tempo de transicao:

To say that the Enneads were not the starting-point of Neoplatonism
but its intellectual culmination is no disparagement of Plotinus'
originality. The philosophical thinking of the first two centuries after
Christ was vague, confused and incompetent, as transitional thought is
wont to be. Without this thinking the Enneads could not have been
written. But Plotinus, after the manner of men of genius, fashioned from
this unpromising material an edifice which a few of his predecessors
may have seen in their dreams but whose construction had remained
altogether beyond their powers. Nowhere is the individuality of his
genius more manifest than in the doctrine of ecstasy, which for him is
the psychological correlate of the doctrine of the One (DODDS, 1928,
p. 124).

Guardadas as especificidades de cada discurso, tanto Platdo quanto Plotino
investem na possibilidade da alma pensar a si propria. A novidade que Plotino parece ter
acrescentado aos didlogos platonicos, considerados no seu conjunto, € a experiéncia propria de
éxtase, quando do seu encontro com o Uno, o Bem absoluto. Entre a dialética platonica e a
revelacdo da verdade divina, os ditados de Plotino se mantém na linha ténue da ambiguidade
discursiva. Incapazes de decidirmos seja pela tradicao platonica seja pelo misticismo religioso,
os tratados plotinianos ainda sdo inddomitos aos olhos e a sensibilidade do leitor, quase dois

milénios de sua compilagio.

ainda renovar seus contatos com fontes profundas de sabedoria, por meio de “retiros” (“recuos”) e serdo
recompensados apSs a morte, conquistando um status peculiar no mundo espiritual. E provavel que uma
aproximacgdo desse tipo humano altamente especializado ja existisse nas sociedades pitagéricas; mas
Platao sonhava em levar o experimento muito mais longe, colocando-os sobre uma base cientifica séria,
e utilizando-o como instrumento para promover a sua contra-reforma”.



40

O impasse entre uma e outra hermenéutica talvez se explique pelo préprio contexto
no qual Plotino se formou. Contemporaneo de Origenes, a primeira voz patristica da historia,
Plotino e o colega cristio receberam licdes do mesmo mestre, Amonio. Investigando a transi¢ao
das no¢des da cultura grega antiga para os valores da tradicdo cristd, Dodds, em Pagan and

Christian in an age of anxiety, comenta a afinidade entre a ascese de um e de outro:

Origen put himself to school with the pagan philosopher Ammonius
Saccas, who was a later date Plotinu’s teacher. His own pupils were
instructed not only in philosophy but in mathematics and natural
science; his educational plan was based on Plato’s, and did not differ in
essentials from that of Plotinus. Henceforth the dialogue with paganism
was to be a dialogue between intellectual equals; indeed in the Contra
Celsum Origen adopts, with some justification, a tone on intellectual
superiority (DODDS, 2001, p. 106).

Ademais, no terceiro século da era Crista, efervesciam cada vez em nimero maior
comunidades cristis na Asia Menor, e no préprio centro do Império Romano. O intercAmbio
cultural entre os homens do cristianismo primitivo € seus contemporaneos pagaos era
inevitavel. Nesse caldeirdo de mentalidades e comportamentos, a porosidade entre os polos era
uma questdo de sobrevivéncia. E nesse sentido, tanto a imagem do homem interior plotiniana,

quanto a alma do etéreo bem-aventurado cristio comungavam de uma mesma anamnese.

Even more striking is the psychology of the De principiis, which is
much closer to Plotinus than to St Paul. The soul is eternal not merely
a parte post but also a parte ante, and not merely by divine grace but
by its essential nature. It is indeed a created thing, but its creation, as in
Plotinus, is outside of time. Every soul will eventually be restored to
that condition. But in the interval it must rise and fall many times: only
on the assumption of past offences committed in past lives can the fact
that we do not start level in the race for salvation be explained in a
manner consistent with divine justice. A human soul can rise to the
status of an angel or sink to that of a devil; and Origen certainly toys
with Plato’s idea that it can be reborn in an animal body (DODDS,
2001, p. 128).

A estreita conexdo entre a anamnese paga de Plotino e a anamnese cristd de
Origenes, pelo aprendizado da tradicao platonica via Amonio, harmoniza a filosofia de um e de
outro. Nesse sentido, a ascese que propdem € apenas uma variacdo da outra, visto que ambas
conduzem ao absoluto, ao supremo, que € o Bem. Estabelecendo um principio tinico como fonte
de todas as coisas, tanto as hipdstases intelectivas de Plotino como a fé em Deus de Origines

induzem o homem que as pratica ao encontro consigo mesmo dentro de si.
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But the individual for Plotinus is more than the helpless product of a
cosmic overflow: he is a creature possessed of will, and it is open to
him to realize his true self - not by the assertion of an illusory
independence, but by a voluntary self-identification with his source, a
deliberate reversal of the Outgoing, in a word, by a Return (DODDS,
1960, p. 3).

Na mesma linha de raciocinio, o comentirio de George Steiner corrobora a
intersec¢do das propostas de ascese pagd e cristdo nos primeiros séculos da nossa era.
Argumentando que Sdcrates e Jesus sdo portadores de imagens exemplares para a histéria do
ocidente, em Licoes de Mestres, Steiner correlaciona a biografia do porta-vos da filosofia com
a historicidade do mensageiro de Deus. Para Steiner, os efeitos da existéncia de Sdcrates e de
Jesus, mestres por exceléncia da busca pela verdade, fazem-se ainda hoje presentes na

sociedade ocidental:

N3ao ha exagero algum na afirmacdo de que Sdcrates e Jesus encontram-
se no centro de nossa civilizacdo. As narrativas de paixao inspiradas por
suas mortes ddo origem aos alfabetos interiores, aos reconhecimentos
codificados de grande parte do nosso idioma moral, filoséfico e
teoldgico. Permanecem transcendentais em espagos
predominantemente imanentes e instalaram na consciéncia ocidental
uma irremedidvel tristeza e uma esperanca febril. Semelhancas,
paralelos e contrastes entre os dois Mestres ndo cessam de gerar
exegeses religiosas e hermenéuticas morais e filoséficas, bem como o
estudo de géneros poéticos e de técnicas dramdticas. E praticamente
impossivel apreender os movimentos do intelecto ocidental de Herder
a Hegel, de Kierkegaard a Nietzsche e Lev Shestov, sem a presenca
informadora de Socrates e Jesus. A dupla iconografia € igualmente
extensa. O dedo esquerdo de Sécrates na sua despedida, representado
por Jacques-Louis David em sua famosa tela, € decididamente anterior
a Jesus (STEINER, 2008, p. 40).

Steiner justifica o paralelo com os estilos da producdo e da reflexdo de cada um,

ambos, coincidentemente, documentados por terceiros:

Os mitos socraticos-platonicos, como o da Caverna, ou as pardbolas da
semente de mostarda ou do filho prdédigo de Jesus tém certas
caracteristicas comuns. Sdo histérias em aberto, posto que provocam
infinddveis multiplicidades e potencialidades de interpretacdo.
Provocam uma desestabilizagdo na alma humana. Escapam a nossa
capacidade de parafrased-las e de compreendé-las, mesmo quando nos
sentimos a ponto de capta-las (este é precisamente o modelo da aletheia
de Heidegger, de uma verdade que se esconde no processo mesmo de

sua revelacdo). O mito condutor da carruagem e a parabola do homem
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que semeia sao historias perfeitamente contidas, com inicio, meio e fim,
entretanto nao tém limites (STEINER, 2008, p. 41).

A comparacdo ousada de Steiner entre duas personalidades tao distintas nos seus
pressupostos e contextos ajuda a compreender a sintese que Guimaries Rosa opera em Corpo
de Baile entre esses dois mundos. As epigrafes plotinianas, por um lado, invocam a cultura e o
imagindrio grego, seus ideais civilizatdrios; por outro, as epigrafes do monge Ruysbroeck
presentificam a postura humana de humildade diante da eternidade, sua obediéncia.
Amalgamadas, as epigrafes sugerem o que vem adiante nas sete narrativas, dando a entender o
mistério de que € feita a vida, no perpétuo movimento de geragdo-corrupg¢ao-renovacao.

Nesse sentido, a ascese plotiniana, numa sequéncia gradativa de hipdstases, e a
ascese cristd, a partir do reconhecimento da soberania divina, espalham-se, uma ecoando a

outra. Sobre o cruzamento de linhas de expressdo em principio distintas, comenta Steiner:

Daqui por diante duas correntes soberanas entrelacam-se: o
cristianismo e o neoplatonismo. O mundo cristdo reivindicara para si a
anima naturaliter christiana de Platdo. Seu proprio simbolismo e suas
abstracdes transcendentais sdo, com frequéncia, representacdes visuais
do neoplatonismo. A sinapse é Plotino (STEINER, 2008, p. 45).

Identificando em Plotino o cume da filosofia de tradi¢do platonica e do mesmo
modo imputando-lhe porosidade a fé numa transcendéncia em franca ascensdo nos primeiros
séculos da nossa era, Steiner localiza o instante no tempo em que o passado pagdo se funde ao
futuro cristdo. Para Steiner, serd na figura enigmatica de Plotino que a diferenca entre as
mentalidades se instaura e se dissolve simultaneamente. Expressdo de uma crise, a filosofia
plotiniana alegard para si uma linguagem de tradi¢do platdnica, emitindo, sincronicamente,

sinais de uma nova era por vir.

A mensagem € de unidade harmonica. Contra o gnosticismo existencial
e sua cosmologia maniqueista, Plotino exorta a alma a ir ao encontro de
si mesma, a retornar a sua unidade infinita. “Talvez o Mal seja apenas
um estorvo da Alma, como algo que afeta o olho e prejudica a visao”.
Dictum este que inspira Spinoza a nos dizer que a inquisi¢do filoséfica
séria € a Uinica vida auténtica; o resto ¢ “um brinquedo”. Entretanto, essa
harmonia ideal e a manifesta luminosidade da presenca do Mestre eram,
ao que parece, acompanhadas de extrema tensdo psiquica. Pelo menos
um scholar fala do nervosismo, dos distirbios patolégicos que se
manifestavam entre os discipulos de Plotino, resultantes da incessante
tensdao da meditacdo metafisica (STEINER, 2008, p. 46).
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Ao langar mdo do mondélogo interior nas narrativas de Corpo de Baile, Guimaraes
Rosa da a entender ao leitor a profundidade de que sdo feitos os carateres de seus protagonistas.
O fluxo de consciéncia, técnica discursiva consolidada pelos precursores do autor, concede ao
leitor um contato direto com as personagens. Através de uma linguagem elaborada, ficamos
sabendo o que os protagonistas pensam e sentem no seu intimo — como se tivéssemos acesso a
cada uma das consciéncias que ali se apresentam. Guimaraes Rosa exige, inclusive, do seu leitor
empatia para com o dilema de cada personagem seu: enraivecemos com Miguilim; invejamos
com Manuelzao; deleitamo-nos com Pedro Ordsio, enriquecemos com Cara de Bronze;
fartamo-nos com Lélio; perdoamos com Soropita, € amamos com Miguel.

Assim, o carater forjado para cada protagonista a partir do didlogo indireto que
Corpo de Baile estabelece com os sete pecados capitais de Dante, conecta a consciéncia do
protagonista a alma do leitor. Esse fluxo de consciéncias so se faz possivel porque hé para o
homem uma imagem de sua interioridade, concebida pelos neoplatdonicos e intensamente
explorada pela filosofia medieval.

Dito de outro modo, o que seria 0 movimento do centro da alma em dire¢do ao
Intelecto e ao Uno, se ndo o poder de decisdo que cada um tem como condi¢cao? O que seria
esse poder de decisdo se ndo a categoria da vontade, que impele o homem a Deus? Da
consciéncia do erro a que estdo submetidos, os protagonistas do conjunto rosiano sio capazes
de decidir por um ou outro caminho. Cientes dos seus erros, os protagonistas de Corpo de Baile
os expurgam antes mesmo da condenac¢do. Nao lhes € preciso um julgamento, pois se ddao conta
dos equivocos de seu proprio juizo. Evitando males ainda maiores, as personagens rosianas
suprimem a iminente tragédia, abrindo-se para a virtualidade da bem-aventuranca.

E como se Guimaries Rosa, em didlogo proficuo com a histéria da literatura, revisse
seus impasses e desse outro direcionamento. Isto é, sob suas maos, um Egisto jamais
sucumbiria; antes, reconheceria a autoridade divina e acataria os conselhos de Hermes, como
fizera Miguilim. Resgatando a adverténcia de Vovo Izidra com o mito de Caim e Abel, a crianca
opta por ndo entregar o bilhete do Tio a Mae, evitando, assim, uma desgraca familiar. O mais
surpreendente da omissdo de Miguilim € o retorno do Tio a casa, depois que o Pai morre. A
persuasdo do interdito exercida por uma historia de terror e piedade desenha uma situagdo de
auto sacrificio que todos eventualmente passamos na vida. Sob agouro da Vové Izidra, a recusa
de Miguilim em violar um preceito misteriosamente abre a possibilidade do retorno do Tio na
vacancia do Pai. E o impressionante, em Guimaraes Rosa, € esse génio poético apaziguador de

conflitos literarios outrora insoluveis.
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Paradigma revisiondrio da histéria da Literatura, Guimardes Rosa convoca seus
candnicos antecessores para, em didlogo, imaginar outros modos possiveis de geracdo e
permanéncia de vida. Na condicdo de editor dos cldssicos, Guimaraes Rosa reelabora enredos
previamente disponiveis na histéria da Literatura, descobrindo um caminho diverso daquilo que
se apresentava como irrevogével. Essa reescritura da Literatura, espécie de palimpsesto poético,

€ o que George Steiner, em Presencas Reais, chamou de resposta responsavel.

O Ulysses de Joyce é uma experiéncia critica da Odisseia ao nivel da
organizacdo global, dos instrumentos narrativos e das particularidades
retéricas. Joyce (com Pound) 1€ Homero conosco. Lé-o ndo s6 através
das refracoes rivais de Virgilio e Dante, mas através também da mais
aguda compreensdo critica das suas proprias invengdes em eco, da sua
propria concepcdo geral das derivacdes. Ao contrdrio da leitura do
critico ou do comentador universitdrio, a leitura de Joyce € responsédvel
perante o original precisamente porque pde em alto risco a dimensado e
destino de sua prépria obra (STEINER, 1993, p. 23).

Consciente do repertdrio da Literatura universal, a escrita de Guimardes Rosa se
insere no canone literdrio justamente por mobilizar para dentro da estrutura de seus enredos
temas e personagens consagrados. Embora seu palimpsesto ndo seja um dado de leitura, tal
como se faz com o cddigo homérico no Ulysses de Joyce, ndo faltam exemplos nos textos
rosianos que orientam o olhar do leitor para a cena original. Longe de ser um pré-requisito,
como parece se impor o codigo homérico em Ulysses, essa cena original € logo captada pelo
leitor menos desavisado. Nesse sentido, as epigrafes de Corpo de Baile apelam tanto para o
imagindrio grego antigo quanto para a tradi¢do medieval. Fundindo mundos aparentemente tao
polarizados, Guimardes Rosa sintetiza uma resposta responsdvel a seus precursores. O
comentario de Steiner sobre a intertextualidade intrinseca aos textos poéticos ¢ certeiro: “Em
pintura e escultura, como em literatura, a luz concentrada tanto na interpretacdo (a
hermenéutica) como da apreciacio (nivel critico-normativo) reside na prépria obra. S@o arte as
melhores leituras de arte” (STEINER, 1993, p. 27).

Assim € que Guimardes Rosa, por um espirito agonistico, a0 mesmo tempo que se
inspira, rivaliza com seus mestres e antecessores. No desejo de narrar ao seu modo a mesma
histéria contada e replicada indmeras vezes, seu estilo de escrita se faz peculiar ndo apenas pelo
contorcionismo linguistico, e menos ainda pela absorcao de uma variante linguistica de baixo
prestigio, mas, sobretudo, pela abertura semantica que cada um de seus protagonistas promove

quando se tornam conscientes do erro ao qual estdo submetidos. Revertendo o erro tragico, os
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protagonistas de Corpo de Baile contornam a fatalidade rumo a perpetuacao da vida. Mais uma

vez, é a reflexdo de Steiner que compreende a virtualidade da linguagem poética:

A linguagem cria: cria através da nomeac¢do, como Addo nomeia todas
as formas e presengas; cria por meio da adjetivac¢do, sem a qual ndo ha
conceptualizacdo do bem nem do mal; cria gracas a predicacdo, a
escolha da memodria (a gramdtica dos tempos do passado alberga dentro
de si toda a “historia”). Acima de tudo, a linguagem ¢ geradora de
mensageira do amanhd que anuncia ou de onde vem. Distinguindo-se
radicalmente do vegetal, do animal, s6 o homem pode construir e
analisa a gramadtica da esperanca (STEINER, 1993, p. 59).

Da sintese dos dois tipos de ascese, a paga e a cristd, o génio de Guimaraes Rosa
vislumbra uma vida possivel num mundo desejado, como a descoberta da beleza do Mutum e
o convite para a cidade no desfecho de Campo Geral. Estreitando lacos entre o neoplatdonico
Plotino e o monge belga Ruysbroeck, via epigrafes, o narrador de Corpo de Baile insinua ao
seu leitor uma afinidade tematica, cujo pressuposto € o direito a interioridade. O efeito imediato
da leitura ndo € a representacio de vidas hipotéticas, mas a presentificacido de consciéncias que
apelam a dramas os mais intimos nos leitores.

Assim, antes de refutar a legitimidade da experi€ncia mistica na dialética de Plotino,
Guimardes Rosa aproveita a ascese plotiniana naquilo que ela tem de axiomdtico: o
reconhecimento de um principio dnico, fonte de todo sentimento, conhecimento e julgamento.
A alma do homem, em identidade com o Uno, o Bem ou mesmo Deus, goza de plenitude.
Fugaz, esse instante de fusdo s6 faz com que o homem queira sempre 14 estar. VariacOes
nominais do mesmo centro, o Deus plotiniano ao mesmo tempo que emana vida, reclama por
retorno. Em outras palavras, ndo seria o Bem em Plotino o mesmo amor de que € feito o Deus
cristdo? Tamanha semelhanca j4 fora identificada por George Steiner, no mesmo Li¢des dos

Mestres:

Ninguém como Plotino, segundo testemunho de Longino, fora capaz de
lancar tanta luz sobre os principios de Pitdgoras e os de Platao,
traduzindo-os em preceitos de conduta pessoal, de confianca na
imortalidade, ainda que misteriosa, da esséncia humana. Foi pela via do
magistério que Plotino pds em pratica sua doutrina das “emanagdes”
divinas. O legado de Plotino viria a ser prédigo. Uma selecdo de
tratados em latim foi fundamental para Santo Agostinho (STEINER,
2008, p. 47).
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Em Confissoes, Agostinho intitula o segundo capitulo do Livro I com a maxima:

Deus esta no homem; o0 homem esta em Deus.

E como invocarei o0 meu Deus — meu Deus e meu Senhor — se, ao
invoca-lo, o invoco sem divida dentro de mim? E que lugar hd em mim,
para onde venha o meu Deus, para onde possa descer o Deus que fez o
céu e a terra? Pois serd possivel — Senhor meu Deus — que se oculte em
mim alguma coisa que vos possa conter? E verdade que o céu e a terra

que criastes € no meio dos quais me criastes vos encerram?
(AGOSTINHO, 2011, p. 26).

Postulando que o homem pio ndo encontra Deus se ndo no seu interior, isto €,
reconhecendo-se enquanto criagdo divina, a maxima agostiniana faz eco a dialética plotiniana.
Na medida em que Deus estd no homem porque o homem estd em Deus, a relacdo causal entre

as duas sentencas atualiza o principio plotiniano de participacdo da Alma no Uno:

E se alguém objetasse que a Alma nao poderia ser Alma se ndo fosse
una, e deduzisse dai a identidade entre a Alma e o Uno, seria necessario
contestar, em primeiro lugar, que as outras coisas também sao o que sao
por serem unas, mas, no entanto, o Uno € diverso delas, pois o Corpo e
o Uno ndo sdo idénticos, mas o Corpo participa do Uno. Em segundo
lugar, embora ndo seja composta de partes, a Alma € multipla, pois tem
varias faculdades — a razdo, o desejo, a percep¢do — que s@o mantidas
juntas como por um lago pela virtude do Uno. E verdade que a Alma,
sendo uma consigo mesma, confere o Uno a outra coisa, mas ela
também o recebe de outra coisa (PLOTINO VI, 9).

No que pese o emprego da linguagem da tradi¢do platdnica com a expressdao da
participacao das coisas do mundo sensivel no mundo das ideias, a nocdo de uma coisa ser por
tomar parte em outra coisa € pulverizada por Plotino para uma expressao de sensacdo, o toque.

Segundo Bernardo Brandao,

Na verdade, a contemplacdo do Um € um conhecimento em que o
sujeito estd ainda mais unido ao seu objeto que na experiéncia mistica
intelectual: uma verdadeira unido da alma com o Absoluto. E por isso
que, em alguns textos das Enéadas, Plotino considerou apropriado
empregar a metdfora do contato e do toque. Além disso, o fil6sofo
também compara essa experiéncia com ser arrebatado ou possuido
(BRANDAO, 2007, p. 156).

Nesse sentido, quando Santo Agostinho confessa invocar Deus, que estd sendo

dentro dele mesmo, o padre da igreja convoca a participacao plotiniana da Alma no Uno, isto
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€, o arrebatamento pela presenca, identidade e fusao do homem com o que aquilo que hé de
mais permanente na experiéncia efémera da vida humana. Guardadas as devidas diferengas
entre uma ascese via dialética e outra via graga e oracdo, Santo Agostinho toma de empréstimo
a imagem plotiniana do homem interior. Em Confissdes, o padre traz a baila uma referéncia a
filosofia neoplatonica, quando de sua formacdo, no nono capitulo, do Livro VII: O

neoplatonismo e a fé crista.

La encontrei que o vosso Filho Unigénito, eterno como V§s, permanece
imutdvel antes de todos os séculos e sobre todos os séculos, que, para
serem bem-aventuradas, todas as almas recebem da sua plenitude e que,
para serem sabias, sdo renovadas pela participacdo da Sabedoria que
permanece em si mesma. Mas que no devido tempo Ele morreu pelos
impios e que “ndo perdoastes ao vosso tnico Filho, mas o entregastes
por todos nds” — isso ndo vem naqueles livros (AGOSTINHO, 2011, p.
152).

Ao que tudo indica, Agostinho parece ter tido contato com a teoria das hipdstases
plotinianas, conferindo-lhes um potencial argumentativo, justificativo e de revelacdo da no¢ao
de participacdo da Alma no Bem. Contudo, o Pai da Igreja ndo se furta a oportunidade de
comentar a auséncia de referéncia a paixdo de Cristo, narrada pelos livros biblicos.
Demonstrando profundo aprec¢o pela tradi¢do neoplatonica, Santo Agostinho, proselitista, acusa
certo desmerecimento de Plotino pela passagem de Jesus na Terra - ditada por Deus e
testemunhada pelos homens nos escritos sagrados.

Encarecendo a paixdo de Cristo dos sentidos os mais ascéticos, revelatorios e
transcendentais possiveis, Agostinho inaugura um novo tipo de reflexdo filoséfica, a
escolastica. E rivalizando diretamente com os neoplatonicos, Agostinho se faz a0 mesmo tempo

herdeiro dessa tradicio®.

5 Cf. STEINER, 2008, pp. 48-50: “A tese central de Agostinho ¢ platonica. A alma e o intelecto devem
ser “exercitados” a fim de serem despertados para a apreensdo das verdades eternas reveladas. O
primeiro passo, indispensavel, na dire¢do de tal compreensao ¢ semiotico, € o estudo dos “signos”. Sem
0s signos, ndo se pode ter acesso ao significado. Entretanto os signos, por si s0, “nada ensinam”. Este
paradoxo ndo pode prescindir do construto agostiniano do “Mestre interior”, ou seja, do tinico “Mestre
de verdade”, que é Cristo. [...] A encarnagdo de Cristo assume uma fun¢do eminentemente pedagogica.
“Nosso tnico Mestre interior fez-se externo a fim de nos convocar do mundo exterior para o interior”.
O que foi, em Platdo, uma abstracdo quase mitopoética, materializa-se. A misteriosa maravilha dos
signos, da sua capacidade de significar e transmitir, relaciona-se imediatamente a Palavra viva, ao Logos
que € o Cristo de Sédo Jodo. [...] A educagdo é simplesmente nossa capacidade, nossa disponibilidade de
nos voltarmos para Ele. Onde estas ndo estiverem presentes, doutrina e pedagogia sdo sofismas.
Portanto, o método maiéutico de Sécrates, como narrado por Platdo, é uma antecipagao alegdrica da
pedagogia cristd. Ja entdo o “Deus desconhecido” encontrado por Sdo Paulo na Epistola aos Corintios
estava em agao”.
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A heranca da tradi¢do platdnica se torna ainda mais evidente quando Agostinho
demonstra, por meio do signo linguistico, o funcionamento da memodria pelo processo da
reminiscéncia. No décimo nono capitulo do Livro X, Agostinho se d4 ao trabalho de oferecer
um exemplo empirico de reconhecimento de determinado sentido ao coragdo ainda ndo-

convertido:

O mesmo sucede quando uma pessoa conhecida se nos depara a vista
ou ao pensamento e, esquecidos do seu nome, o procuramos. Ao
ocorrer-nos outro nome, nao o ligamos (a tal pessoa), porque nunca nos
acostumamos a associd-los no nosso pensamento. Por isso afastamos
esse nome até se nos apresentar aquele que simultanea e perfeitamente
concorde com o conhecimento habitual (AGOSTINHO, 2011, p. 234).

A relacdo necessdria entre significante e significado, uma antecipacdo da teoria
geral da linguistica saussuriana, somente serd capaz de compor um signo na sua unidade,
inteireza e veracidade quando esse mesmo coracao concordar em se lembrar de seu sentido. Em
outras palavras, € preciso, para Agostinho, uma alianca entre o conhecimento e a vontade de

conhecer no intimo daquele que conhece:

Donde nos vem esse nome sendo da propria memoria? Supondo que o
conhecemos por adverténcia de outra pessoa, ainda é da memoria que
nos vem, porque nio o reconhecemos como um novo conhecimento,
sendo que, recordando-o0, aprovamos ser esse 0 nome que nos disseram.
Se se apagou completamente do espirito, ndo nos lembramos dele, ainda
que nos avisem, Mas aquilo de que nos lembramos ter esquecido, ainda
ndo o esquecemos inteiramente. Por isso, ndo podemos procurar um
objeto perdido, se dele nos esquecemos totalmente (AGOSTINHO,
2011, p. 234).

Consequentemente, o signo linguistico por exceléncia para santo Agostinho, o
signo que revela a origem e autentica o destino do homem, em imanéncia e transcendéncia, nao
seria outro para o Pai da Igreja sendo Jesus. Adjetivado pelo epiteto de Cristo, a pessoa histérica
de Jesus se converte, em santo Agostinho, no homem que sofre porque anuncia uma verdade
divina. Comumente traduzido por ungido, o verbo pelo qual o adjetivo € formado tem como
primeira acepcdo tocar a superficie de um corpo®. Do emprego primordial daquele que cura a

dor pelo uso de uma pomada’, isto é, um @éppakov - tal como Fedra, apaixonada pelo enteado,

¢ Cf. LIDELL & SCOTT. Greek-English Lexicon. Oxford: Clarendom Press, 1949, p. 790. XPI'Q
" Cf. BAILLY. Diccionnaire Grek-Frangais. Paris: Hachette, 2000, p. 2115. ypiotog.
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pede A ama uma solucio® -, a transposicdo para a nocdo de Messias ndo custard muito aos
autores dos evangelhos. Reivindicando um signo prenhe de sentido para o homem Jesus, santo
Agostinho imputa-lhe a poténcia mdxima do conhecimento humano. Em outras palavras, a
paixdo de Cristo € a pedagogia preferida do escdlio agostiniano.

Assim, se Plotino imputava ao Bem de Platdo a paternidade da sua teoria da
unidade, e a necessdria ascese em sua dire¢do, santo Agostinho elege a pessoa de Jesus como
égide de uma ascens@o ainda mais epifanica. Desse modo, ndo seria de nos causar espanto o
excerto no qual Santo Agostinho confessa a mais tenra homenagem a tradi¢cdo platonica, sem,
no entanto, deixar de observar uma dnica diferenca, a saber, a graca divina que se projeta sobre

os homens:

Por conseguinte, lancei-me avidamente sobre o venerdvel estilo (da
Sagrada Escritura) ditada pelo vosso Espirito, preferindo, entre outros
autores, o Apdstolo Sao Paulo. Desvaneceram-se-me aquelas objecoes
segundo as quais algumas vezes me pareceu haver contradi¢cdo na Biblia
e incongruéncia entre o texto dos seus discursos e os testemunhos da
Lei e dos Profetas. Compreendi o aspecto unico daqueles castos
escritos, e “aprendi a alegrar-me com tremor”. Comecei a 1é-1os e notei
que tudo o que de verdadeiro tinha lido nos livros dos platonicos se
encontrava naqueles, mas com esta recomendacdo da vossa gracga: que
aquele que v€ nao se glorie como se ndo tivesse recebido nao somente
0 que V€, mas também a possibilidade de ver. “Com efeito, que coisa
tem ele que ndo tenha recebido?”” E V&s que sois sempre o mesmo, ndo
s6 o admoestais para que vos veja, mas também para que se cure a fim
de vos possuir (AGOSTINHO, 2011, p. 162 — grifo nosso).

No senso comum da catequese, graca € entendida como o reconhecimento da vida
enquanto um dom divino aos homens. O passo que a teologia cristd d4 em relacdo a metafisica
de tradi¢do platonica parecer ser justamente esse: considerar a fé como uma das faculdades
humanas. Nesse sentido, a piedade, antes de ser um sentimento, € uma conduta: o principio do
reconhecimento da pequenez humana frente ao mistério da vida. Tomado enquanto um valor
em si, a confissdo de fé nesse principio faculta ao homem se dar a conhecer nos seus limites,
isto é, no intervalo de tempo entre o nascimento e a morte.

Contudo, a reflexdo agostiniana identifica a vontade humana como o par
correspondente a graca divina. Em A Graga, Agostinho comenta um versiculo do livro de
Zacarias: “Nas palavras do Senhor: Convertei-vos a mim, e eu me voltarei para vos (Zc 1,3),

uma parte implica a nossa vontade, isto €, a conversao a ele; a outra, a propria graca, isto é, que

$ Cf. EURIPEDES. Hipélito, v. 516: “O remédio é unguento ou uma beberagem?”.
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ele se volte para nés” (AGOSTINHO, 2000, p. 22). Refutando uma hermenéutica de
recompensa, isto €, meritocritica, Agostinho adverte para a absoluta gratuidade da graca divina.
Em outras palavras, aquele que espera ser agraciado por Deus por ter agido de tal ou tal modo,
ndo entendeu ainda o sentido da a¢do divina: sem garantia; por misericérdia. Mas o padre da

Igreja replica:

Revela também o livre-arbitrio o que consta no primeiro livro: E tu,
meu filho Salomao, conhece o Deus teu Pai, e serve-o com coragdo
perfeito e plena vontade, porque o Senhor sonda todos os coragdes, e
penetra todos os pensamentos do espirito. Se tu o buscares, acha-lo-4s;
mas se o deixares, ele te rejeitard para sempre (1Cr 28,9). Mas os
pelagianos véem o mérito do homem nas palavras: Se tu o buscares, e,
de acordo com esse merecimento, sobrevém a graca pelo que segue:
achd-lo-as. Esforcam-se assim para provar a concessdo da graca de
acordo com nossos merecimentos, ou seja, a graca que nao € graca. O
que se concede a alguém pelo merecimento ndo se considera a
recompensa como graga, mas como divida, como diz claramente o
Apéstolo (Rm 4,4) (AGOSTINHO, 2000, p. 23).

Os pesquisadores Gracielle Nascimento Coutinho e Marcos Roberto Nunes Costa,
considerando a graca uma das categorias da metafisica agostiniana, souberam esmiucar o valor

absoluto do dom de Deus, no seu sentido gratuito e incondicional:

A atuagdo divina no homem, orientando sua conduta ao bem é dom
gratuito, dispensa qualquer mérito advindo de obras humanas; antes, é
ela que incita no homem a prética das boas obras. A gracga restauradora
¢é auxilio disponivel a todos e, sobretudo, aos que a buscam. Se o auxilio
divino de que necessita o homem € dom e, portanto, gratuito, sem
merecimento prévio, logo, destina-se a todos. Todos pecaram e se
privaram de Deus, porém a todos se estende a graca do Criador que os
chama; onde ha pecado, a graca se faz presente (COUTINHO, G. e
COSTA, M., 2015, p 41).

Destacando a universalidade da graca divina, a explanacdo de Gracielle Coutinho e
Marcos Costa corrobora o sentido origindrio do adjetivo catdlico: a soma de todas as partes,
isto &, universal®. O adjetivo empregado indiscriminadamente identifica um catélico com outro,
sem, no entanto, rejeitar o ndo-batizado, ou o ainda-ndo-iniciado. Em suma: qualquer homem

de qualquer tempo, sociedade e cultura é, em poténcia, um cristdo. Dai a graca divina ser um

° Cf. BAILLY. Dicccionnaire Grek-Frangais. Paris: Hachette, 2000, p. 995. kafoAiukéc.
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principio universal. Mesmo capturada pela ética cristd, a graca, segundo a metafisica
agostiniana, habilita todo e qualquer homem a misericérdia de Deus.

Esse espirito identitdrio muituo e a sensagcao de pertencimento reciproco impressos
no adjetivo catolico foram captados pelo helenista, E. R. Dodds: “Christians were in a more
than formal sense ‘members one of another’: I think that was a major cause, perhaps the
strongest single cause, of the spread of Christianity” (DODDS, 2001, p. 138). O desabrochar
do cristianismo em comunidades autonomas nos primeiros séculos da nossa era revelou uma
experiéncia autenticamente altruista. Germinando uma prética ancorada na imagem plotiniana
do homem interior, mas voltada para a alteridade, essa experiéncia origindria ainda hoje se faz
presente no ocidente.

Logo, a retribuicdo ou retaliacao, codigo de justica arcaico, perde toda sua eficicia
na ética cristd, uma vez que nem de Deus se pode esperar um retorno, nem mesmo sob as
melhores condi¢des. Assim, a graca em santo Agostinho beira ao acaso se deixarmos passar
desapercebida a infinita misericérdia divina. Lastro de todo e qualquer dom, é o profundo
perddao de Deus que repara os homens na sua sina. Nao fosse Plotino, precursor de santo
Agostinho que sobrepds a nocao do Bom a ideia do Belo platonico, o desdém de Deus para com
a sorte dos homens seria a propria danagdo. Entre a piedade e a graca, a argumentacdo aporética

agostiniana mantém o espanto:

Aquele que quiser e ndo puder, reconheca que ainda ndo quer
plenamente, e assim reze para ter a vontade suficiente para cumprir os
mandamentos de Deus. Desse modo recebe ajuda para fazer o
preceituado. E util o querer, quando podemos; é titil o poder, quando
queremos. O que adianta querermos o que ndo podemos ou ndo
querermos o que podemos? (AGOSTINHO, 2000, p. 35).

A refutagdo agostiniana facilmente se aplicaria aos anseios dos protagonistas das
narrativas de Corpo de Baile. De Campo Geral a Buriti, todos — sem excecdo — desejam o que
ainda ndo podem. Embora desejar o que ndo se tem seja a maneira mais simples de se definir a
atuacdo de Eros, segundo Platdo; a virtude da temperanca, segundo santo Agostinho, justifica
a projecdo do sentido mais intimo de Deus. Interiormente conectados com a divindade que os
preside, os protagonistas rosianos se langcam ao imponderavel mistério da esperancga.

Mesmo sendo muito dificil discordar de Paulo Ronai, quando o critico afirma: “No
fundo, nada mais ilusério que resumir uma histéria de Guimaraes Rosa” (2020), é possivel

tentarmos recuperar o enredo de cada narrativa de Corpo de Baile a luz do erro ao qual o
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protagonista estd submetido e da graca pela qual ele menos espera. O dilema de Miguilim,
entregar ou ndo o bilhete do Tio a Mae, ilustra bem essa estratégia de leitura.

Suspenso sob a adverténcia do mito homicida de Caim e Abel, Miguilim freia a
discérdia familiar. Apesar de desejar a felicidade da Mae, Miguilim retém o impulso e se
desonera de uma responsabilidade. O desfecho das peripécias de Miguilim na primeira infancia
com a familia desmente qualquer catdstrofe que o her6i por ventura tivesse desencadeado. Com
a morte do Pai em duelo com um terceiro pretendente, j4 sem nada mais esperar, um vaqueiro
passa pelo Mutum e convida Miguilim a seguir viagem para a cidade. E Tio Terez pode voltar.
A cena em que Miguilim recebe os 6culos do vaqueiro e descobre a beleza do Mutum sublima
qualquer dor pregressa.

Podemos dizer o mesmo de Manuelzdo, em Uma estoria de Amor. O velho
vaqueiro e administrador de uma fazenda passa toda a festa de inauguracdo de uma capela
reclamando de uma dor no pé, além de desdenhar do filho e desejar a propria nora. Ao ouvir de
Camilo o Romance do Boi Bonito, narrativa na qual um jovem vaqueiro tem a missao de lacar
um boi encantado, Manuelzdo se inspira e finalmente decide chefiar a proxima comitiva. Na
perspectiva da nova viagem, Manuelzdo abre o calejado espirito a novas aventuras, afirmando,
assim, a fé na vida.

Nao seria diferente com o her6éi de O Recado do Morro. Tido como bandoleiro
namorador, o enxadeiro Pedro Osério desperta a rivalidade com os demais colegas. Apesar de
sonhar com a constitui¢cdo de uma familia em brevissimos pardgrafos de mondlogo interior,
Pedro Oroésio sofre uma emboscada dos amigos. Avisado indiretamente da trai¢do por uma
canc¢do, o enxadeiro se safa a ponto de evitar matar qualquer adversario, € ruma para os seus
Gerais. O retorno a casa faculta ao herdi a quietude de que tanto precisara.

Cara de Bronze é exemplar na reversdo do erro a graga. Narrativa central de Corpo
de Baile, ja na terceira e definitiva edi¢ao do conjunto, o protagonista homonimo pede, no leito
da morte, um padre que o abencgoasse. Porém, mais do que expressar o arrependimento, Cara
de Bronze encontra consigo mesmo na narracdo do Grivo. Encomendando ao vaqueiro um
relato de tudo o que vira em viagem, Cara de Bronze recebe da narragdo do Grivo a descri¢do
dos olhos gdzeos de uma noiva. Nos escombros de sua memoria, estd o noivo que fugira porque
pensara ter matado o pai.

Em A Estoria de Lélio e Lina, a cumplicidade do jovem vaqueiro com a velha
curandeira faz da voracidade sexual a busca pelo amor ideal. Sob a indumentaria de uma

Diotima, a sacerdotisa que explica a Socrates a atuacdo do deus Eros entre os homens, Lina
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rearranja a disposi¢ao animica de Lélio. De glutdo, Lélio se torna o homem que ama porque
ama, e parte, junto com Lina, em busca de um amor jamais correspondido.

O ex-jagunco Soropita, de Dao-Lalalao, quebra qualquer expectativa de instinto
bélico ao perdoar um eventual insulto. Paranoico com a manutenciao de uma honra, ja que seu
erro fora sofrer de impoténcia sexual, a veracidade do casamento com uma ex-prostituta parece
estar sempre ameacada. Soropita desconfia até das intencdes de um amigo de longa data. Os
amigos do amigo ddo a entender seu passado de matador. A menor sombra de ofensa, Soropita
reage com virilidade. Climax da narrativa, a parte ofensiva pede desculpas. E para frustracdo
do leitor, acostumado a gratuidade da violéncia no sertdo, o Soropita ndo revida e volta a
normalidade da vida conjugal.

Por fim, Miguel, de Buriti, ndo parece, a primeira vista, cometer nenhum erro.
Diligente, Miguel trabalha com afinco e paciéncia na fazenda do Buriti Bom. No entanto, seu
siléncio diante da beleza de Maria da Gléria desconcerta e desespera a moga em idade de se
casar. Glorinha, descrente do retorno do herdi, cede a um empregado de seu pai — um homem
infértil, de quem nunca podera engravidar. A narrativa j4 seria um tipico relato encontrado em
classicos da sociologia brasileira, ndo fosse a entrada de cena de Leandra, a cunhada
abandonada pelo marido. Lalinha € levada para a casa do sogro, com quem desenvolve uma
relacdo ambigua de nora e amante ao mesmo tempo. Citadina e emancipada, € Leandra quem
faz a roda girar na decadente familia. Encarnando o espirito filoséfico meditativo, Lalinha se
pOe a refletir sobre os habitos e acomodagdes no Buriti Bom e determina a Maria da Gloria que
espere por Miguel. Assim, o desejo erdtico € o que parece mobilizar os protagonistas de Corpo

de Buaile.

3. Platonismo

Potestade por exceléncia a presidir o movimento humano em direcdo ao
conhecimento, Eros encarna, em Platdo, uma pulsdo epistémica por assim dizer. Detectado em
todos os didlogos, a divindade busca por aquilo que ndo tem; procura pelo que lhe falta;
investiga o que lhe escapa. Dessa pesquisa, o filésofo trilha o caminho da verdade, na sua
condicdo bela e boa. Isto é o que afirma a pesquisadora Jill Gordon, em O mundo erdtico de

Platdo:
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A alienacdo envolve um esquecimento de nossas origens, mas a
lembranga amarra a alma humana esquecida a suas origens. Com o eros
residindo na alma humana, somos impelidos a um entendimento noético
das causas primeiras mesmo assim, uma vez que a lembranca
compartilha com o eros os mesmos objetos. O eros define o que
buscamos e como buscamos. Ele direciona a atividade da psyché que
estd enraizada em suas origens alienadas, ou seja, questionamento,
raciocinio hipotético, e a criacdo de teorias metafisicas que nos levam
além da experiéncia humana e direcionam-nos de volta para essas
origens divinas (GORDON, 2015, p. 14).

Tendo em vista a magnitude da memoria para Platdo, seu poder para descobrir a
esséncia de cada coisa como se recuperando uma informacao esquecida, Gordon argumenta que
esse encontro sO seria possivel devido ao desejo da alma. O processo da anamnese, ou seja, O
potencial mnemonico de encontrar o que se tinha perdido, estaria condicionado pelo
desempenho de Eros na disposi¢do daquele que se pde a procurar. Quando bem conduzida por
Eros, a alma investigadora orienta seu desejo para aquilo que realmente importa e tem
relevancia, isto €, o entendimento inabaldvel dos seres. Inaugurando uma ética propria, a
tradi¢ao platonica promove os impulsos eréticos a pulsdes epistémicas. Em outras palavras,

filésofo é o amante do conhecimento.

Uma vida engajada nessas atividades requer um tipo particular de
coragem e exercicio ou treinamento psiquico rigoroso, 0s quais
acontecem por meio de uma orientacdo apropriada. A conducdo e a
orientagdo vém de amantes verdadeiros em relacdes eréticas, e de um
especialista na arte de casamenteiro, que una o eromenos a um erastés
adequado. A condugdo e a orienta¢do por um amante verdadeiro sdo de
particular importancia no caso do cultivo do autoconhecimento. Todas
essas atividades de cultivo pessoal — questionamento, obten¢do de
coragem, engajamento em gindstica filoséfica rigorosa, pareamento
com um amado verdadeiro e obten¢do de autoconhecimento por meio
de uma boa relacdo erdtica — sdo realizadas com a consciéncia e uma
abertura as nossas limitacdes mortais. Na verdade, a mortalidade
humana é um fato sempre presente nessas praticas erdticas de cultivo
pessoal. A morte corporal sinaliza o nostos — ou volta para casa, para o
qual o cultivo pessoal foi uma preparagdo. Com boa orientagdo, tanto
humana como divina, a alma erdtica bem preparada retorna aos objetos
de desejo da vida inteira e alcanca a desalienacdo noética (GORDON,
2015, p. 14).

Porém, para Jill Gordon, a func¢do epistémica desempenhada pela pulsdo erética é
apenas um dos efeitos da atuagcdo bem direcionada da divindade do amor. Para a pesquisadora,

Platio modula a limitada capacidade que os homens, de um modo geral, tém para se
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desenvolverem enquanto fildsofos. Destrinchando a argumentacdo socrética no Fédon, Gordon
identifica passagens nas quais Platdo relativiza sua ambicdo em forjar um protétipo perfeito do
filésofo. No didlogo, Sécrates comenta que a alma do homem comum, encarnada e enjaulada
num corpo especifico, teme a morte. Para contornar tamanho constrangimento, Sécrates lanca
mao de tradi¢des religiosas, segundo as quais o homem guiado por um sacerdote em rituais de
epifania e revelagdo estaria melhor preparado quando sua hora chegasse. Crente de que algo
melhor o espera no mundo pdés-morte, 0 homem iniciado nos mistérios ainda em vida aceitaria

com mais tranquilidade sua prépria e inata condi¢do mortal.

E muito provavel que os instituidores de nossos mistérios nio fossem
falhos de merecimento e que desde muito nos quisessem dar a entender
por meio de sua linguagem obscura que a pessoa nao iniciada nem
purificada, ao chegar ao Hades vai para um lamacal, ao passo que o
iniciado e puro, ao chegar 14 passa a morar com os deuses. Porque, como
dizem os que tratam dos mistérios: muitos sdo os portadores de tirso,
porém pouquissimos os verdadeiros inspirados. E no meu modo de
entender, sdo estes, apenas, os que se ocuparam com a filosofia, em sua
verdadeira acep¢do, no numero dos quais procurei incluir-me,
esforcando-me nesse sentido, por todos os modos, a vida inteira e na
medida do possivel sem nada negligenciar (PLATAO, Fédon, XIII).

Por analogia, o filésofo, quando bem guiado, € orientado a conduzir seus desejos
eréticos em dire¢do ao conhecimento que é, por sua vez, um processo de anamnese, isto €, de
recordacdo. Do simples fato de estar a recordar as formas ideais € que a epistemologia platdnica
sugere um ciclo de morte-vida-morte a toda e qualquer alma que se pde a buscar o
conhecimento. Justificando tanto o conhecimento prévio quanto o conhecimento pdstumo
através do movimento ciclico de nascimento-morte-renascimento, SoOcrates demonstra a
imortalidade da alma. Contudo, o filésofo nao se exime do grau de dificuldade que a busca da
verdade lhe impde. Jill Gordon comenta a coragem como um pré-requisito da atitude

filosofica'®.

19 Cf. GORDON, 2015, p 196: “O que acontece depois que morremos? De onde viemos? E como é o
melhor modo de vivermos nossa vida? Mais especificamente, o didlogo visa a amenizar os medos e
fortalecer a coragem dos interlocutores que ainda ndo aceitaram a realidade da limitacdo epistémica
humana; o didlogo exorta as almas corajosas a adotar a filosofia em face dessa constatacdo. A licdo para
Simias e Cebes — e para Fédon, para Equécrates e para nés — é que o “conhecimento preciso [dessas
questdes] é impossivel” (85c¢1-4) e que, embora “nenhum homem sensato fosse insistir” que os
argumentos de Socrates sao precisos, “o risco [de acreditar neles] € nobre” (114d1-6). [...] Sécrates nos
diz que, se tinhamos conhecimento antes de nascer, somos alienados (dmwAéoapev) de nosso
conhecimento original no nascimento (75e3), e escolhe explicar o mecanismo de nossa recuperacdo
desse conhecimento em linguagem e imagens sobre objetos eroticamente desejados que sao trazidos a
mente por sinais desses objetos desejados. Nossa relagcdo com o invisivel €, portanto, entre outras coisas,
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Na linguagem tradicional platonica, desejos epitiméticos sdo aqueles motivados
pelos prazeres do corpo, isto €, pela satisfacdo dos apetites, tais como: fome, sede, sono, sexo
etc. Inibidor desses apetites seria a atitude filoséfica que, advertida da efemeridade das
sensacdes corpdreas, se indigna a investigar uma estabilidade para sua condicdo mortal.
Motivado por Eros, isto €, pelo desejo noético de presentificacdo, o filésofo encontra nas formas
ideais a verdadeira constante, dando o salto para o conceito abstrato. Jill Gordon conclui a
exegese do didlogo com a funcdo primordial de Eros na ontologia platdnica: lancar a alma

daquele que ama em busca daquilo que ama.

O Fédon lanca nossa consciéncia de volta para o lugar de onde viemos
e para onde estamos indo. Ele o faz por seu foco na pré-vida e na vida
apds a morte, ou seja, por sua apresentacdo da lembranca e do destino
da alma depois da corporificacdo. Em didlogo apds didlogo, somos
impelidos a dirigir nosso olhar tanto para nossas origens c4smicas como
para o destino de nossa alma depois da morte do corpo. Somos
exortados também a cultivar nossa alma entre esses dois pontos o
melhor que pudermos, para que a condi¢cdo de nossa alma esteja
suficientemente bem preparada para se reunir com nossas origens
divinas. A cada passo do caminho no ciclo, o eros estd presente. Somos
criados na ordem cdosmica com faculdades erdticas, nascidas de nossa
alienacdo do ser do qual fomos individuados; expressamos esses
anseios eroticos pelo que nos falta fazendo perguntas e formulando
hipéteses, duas formas discursivas de logoi que expressam nossa
natureza erdtica; devemos juntar coragem em nossa alma para buscar
nossos desejos erdticos, pois a busca € drdua e nem sempre bem-
sucedida; ao longo do caminho, precisamos nos associar a uma alma
apropriada que nos ame verdadeiramente e dedicarmo-nos a um
treinamento dificil com esse parceiro; a Unica maneira de conseguirmos
alcancar autoconhecimento € dentro de tal relacionamento com um
amante verdadeiro, porque esse € o unico meio pelo qual podemos ver
nosso verdadeiro eu; e, por fim, equipados com nossa memoéria dos
entes noéticos aos quais fomos ligados no passado, chegamos ao
momento da morte preparados para retornar a essas origens que
desejamos durante toda a nossa vida (GORDON, 2015, p. 223).

de alienacdo e desejo, um desejo de superar essa alienacdo. E o meio pelo qual seres humanos
corporificados transpdem o esquecimento ontolégico sdo suas experiéncias materiais concretas, que
ajudam a lembra-los do que eles originalmente sabiam. A lembrancga €, assim, induzida pelo desejo
erético. E verdade que nossos desejos sio o que nos liga ao corpo e tornam a libertacdo dificil, mas o
texto do Fédon mostra claramente que esses sdo desejos epitiméticos, ndo desejos erdticos. Sdcrates
comeca explicando que apenas os amantes da aprendizagem (@iAopadel) alcangam a companhia dos
deuses, aqueles que realmente amam a sabedoria (prAoco@odvteg) e abstém-se de desejos corporais (T@dv
Koo TO o®dpa EMBLIDY)”.
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Pela conclusdo de Gordon sobre a func¢do epistémica da pulsdo erdtica, cujo efeito
¢ a alforria da alma em relacdo aos desejos corporais, Platdo parece se valer de uma tradi¢ao
mitolégica, segundo a qual Eros, filho de Afrodite, une o amado ao seu amante, no jogo da
seducdo. Segundo Jean-Pierre Vernant, em “Un... deux... trois: Eros”, a unido proposta por
Platdo geraria um terceiro elemento, a saber, um filho em casais heterossexuais, ou o

reconhecimento da transcendéncia do amor em unides homoafetivas.

Le point de vue de Platon s'exprime, a l'inverse, dans une formule du
type : 1+1= 3, valable aux deux niveaux ou opere Eros. Sur le plan de
la vie physique, I'amour consiste pour deux étres a en engendrer un
troisieme, différent de chacun d'entre eux et qui cependant les prolonge.
L'erotique selon le corps vise a produire, au sein méme de 1'existence
terrestre, passagere et périssable, un substitut d'immortalité. Aussi le
plus bel amour, ou pluto6t le seul amour justifié selon le corps, est celui
qui unit un homme et une femme "pour engendrer dans la beauté".
L'Eros homosexuel, disqualifié du point de vue de la chair puisque lui
fait défaut cet élan vers I'immortel dont il doit étre traversé, ne retrouve
sa justification que transposé, déplacé sur le plan spirituel ot il récupere
sa finalité, c'est-a-dire sa transcendance. D'homme a homme, éros
cherche a enfanter dans 1'ame d'autrui de beaux discours, de belles
vertus : toutes valeurs qui échappent a 1'ordre du mortel. Cet éros male
emprunte le masque de Socrate : Silene a la face bestiale, au nez camus,
accoucheur comme sa mere de ce que chacun porte en soi mais qui ne
peut venir a terme que dans ce courant d'échange, ce face a face avec
l'autre, cette réciprocité du flux amoureux qui, comme au cours d'une
initiation, vous arrachent au monde sensible, au devenir, vous
transportent ailleurs et rendent votre vraie personne, dans et par le
commerce avec l'autre, semblable au divin. A travers I'élan qui de toute
son ame l'entraine vers les beaux jeunes gens, Socrate, figure d'Eros, se
fait (pour eux) miroir, un miroir ol en se regardant eux-mémes, les
aimés se voient avec les yeux de qui les aime, rayonnant d'une autre
lumiere, une lumiére lointaine, celle de la Vraie Beauté (VERNANT,
1988, p. 298).

Ao que tudo indica, o passo terndrio do movimento amoroso na alma, que tanto
faculta ao homem a imortalidade - seja pela descendéncia com um filho, seja pela ascendéncia
a beleza divina - exige do par de amantes a coragem de submissdo a seducdo erdtica. Antes de
lhe fazer resisténcia, amante e amado assumem conscientemente o risco do jugo de Eros sob
suas vidas. Confiantes na entrega reciproca, as almas enamoradas gozam ndo apenas do
encontro com a alteridade, mas da alteridade mesma, experimentando, paradoxalmente, a
sensacdo de fusdao com o Bem. Em outras palavras, a alma sob possessdo de Eros vem a se

encontrar com Deus. Como define o helenista francés: “A travers l'éros qui la pousse vers
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autrui, I'ame se rejoint dans la coincidence de sa nature authentique avec le divin” (VERNANT,
1988, p. 209). O cardter divino da func¢do erdtica sob os homens também € a conclusdo a que

chega E. R. Dodds:

Trata-se aqui novamente de um “dado” (“concedido”), algo que
acontece com o homem sem que ele o tenha escolhido ou saiba por que
— trata-se, portanto, da obra de um formidavel daemon. Aqui, mais uma
vez — e sobretudo aqui — Platdo reconhece a operagdo da graga divina,
e utiliza a velha linguagem religiosa para expressar este
reconhecimento. Mas Eros tem uma importincia especial no
pensamento de Platdao, por traduzir um modo de experiéncia que traz
consigo as duas naturezas do homem — a do “eu” divino e a do animal
aprisionado — porque Eros esta sinceramente enraizado naquilo que o
homem compartilha com os outros animais: o impulso fisiolégico do
sexo (fato que é, infelizmente, obscurecido pela m4 utilizacio moderna
do termo “amor platdnico”). Todavia, Eros também fornece o impulso
dindmico que encaminha a alma na busca de uma satisfacdo que
transcenda a experiéncia terrena. Assim, ele atravessa todo o escopo da
personalidade humana, fazendo a juncido empirica entre 0 homem tal
qual ele é e 0o homem tal qual poderia ser (DODDS, 2002, p. 220).

4. Medievos

Desse despojamento platonico, qual seja, da libertacdo da alma em relacio ao corpo
na busca pelo amor, e da sua consequente experiéncia de epifania, Plotino salta para a ascese
mistica. Da funcdo cognitiva, em Platdo, a consagracio da funcao ascética, em Plotino, 0 Amor
imprime suas digitais na alma daquele que entende a vida na sua eternidade. Descartando a
transitoriedade da biografia de cada individuo, a tradicdo platdnica vislumbra a plenitude
humana no pouso do conhecimento. Como que preterindo a cosmologia mitica, os homens
somente escapam da efemeridade e transcendem a mortalidade no encontro com a verdade. No
salto para a era cristd, com suas comunidades origindrias se aflorando, a filosofia escoldstica
aproveita a metafisica cldssica da eternidade para justificar o Amor de Deus para com os
homens, e para assentar os tipos e as qualidades do Amor dos homens para com Deus e dos
homens para com outros homens.

Assim € que Tomds de Aquino ird inaugurar toda uma mentalidade de amor demais
e de amor de menos, classificada em sete categorias, os famosos sete pecados capitais.
Inventariando as a¢des humanas, a metafisica tomista discriminard os excessos das faltas, de

acordo com o principado do Amor: seja para com Deus, seja para com os homens entre si. Logo,
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a teoria dos sete pecados capitais nasce da necessidade de se estabelecer uma moral que repare
o excedente ou a deficiéncia nos apetites humanos. Ainda segundo o medievalista Luiz Jean
Lauand, a teoria dos sete pecados capitais de Tomds nada mais é que uma tentativa de
compreensio da natureza dos impulsos humanos, nas suas vidas concretas'!.

O entendimento de Tomas de Aquino sobre o vicio como “uma restri¢do a auténtica
liberdade e um condicionamento para agir mal”, faculta a catalogagdo dos sete principais
pecados segundo o critério de amor demais e amor de menos do homem por algo externo a si,
isto €, por qualquer outra coisa que nao Deus. Por um lado, estariam os pecados nos quais o
homem demonstra insuficiéncia na faculdade de amar e age mal: a vaidade, a inveja e a ira. Por
outro lado, estariam os pecados nos quais o homem demonstra excessivo amor e age mal: a
avareza, a gula e a luxdria. Entre um polo e outro, estaria a acidia, isto €, nem o excesso nem a
deficiéncia, mas a tristeza em se recusar a amar.

Embora o inventdrio tomista dos principais erros cometidos pelos homens ndo
estabeleca com clareza uma hierarquia entre 0os mais € os menos graves (com excecao da
soberba, considerado o pecado por exceléncia), o critério de amar de mais ou de menos, € no
centro, a tristeza oriunda da rejeicdo ao amor, justifica a arquitetura dantesca nos andares do
Purgatdrio. A meio caminho andado, isto €, no andar dos preguicosos, Virgilio explica a Dante
a disposi¢ao dos ciclos do Purgatério, segundo o excesso ou a deficiéncia no amor (XVII, vv.

103-139):

Podes considerar, pelo que eu digo,
o amor semente de toda virtude
e de todo ato que clame castigo.

Ora, por nunca poder, de satde
do objeto seu, o amor torcer o rosto,

' Cf. LAUAND, In: AQUINO, 2001, p. 65: “A doutrina dos vicios capitais é fruto de um empenho de
organizar a experiéncia antropoldgica cujas origens remontam a Jodo Cassiano e Gregério Magno, que
tém em comum precisamente esse voltar-se para a realidade concreta. Cassiano — bem poderia ser
escolhido o padroeiro dos jornalistas — € o homem que, em torno do ano 400, percorreu os desertos do
Oriente para recolher — em “reportagens” e entrevistas — as experiéncias radicais vividas pelos primeiros
monges; j4 o papa Gregdrio (ndo por acaso Magno), cuja morte em 604 marca o fim do periodo
patristico, € um dos maiores génios da pastoral de todos os tempos. Ambos tratam de fazer uma
tomografia da alma humana e, no que diz respeito aos vicios, surge a doutrina dos pecados capitais, que
encontra sua maxima profundidade e sua forma acabada no tratamento que lhe d4 Tomas. Essa doutrina
— que, como tantas outras descobertas antropolégicas dos antigos, esta hoje esquecida — bem poderia
ajudar ao homem contemporineo em sua desorientagdo moral antropoldgica. Seja como for, a Igreja
ainda fala em seu novo Catecismo da doutrina dos sete pecados capitais, fruto da “experiéncia crista”
(ponto 1866). Os vicios capitais na enumeracdo de Tomds sdo: vaidade, avareza, inveja, ira, luxiria,
gula e acidia”.
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0 6dio a si proprio qualquer um elude,

e, se existir ndo pode ser suposto,
cindido do Primeiro um outro ser;
nao pode 6dio por este ser-lhe oposto.

Resta ao préximo vosso o malquerer
- sem vosso barro a prosperar, daninho —
que em trés modos divide, em meu entender.

H4 quem do declinar do seu vizinho
seu ganho espera, e sO por isso almeja
ver o seu fausto se tornar mesquinho.

H4 quem poder, e fama, que o bafeja
teme perder caso o outro progrida,
pelo que s o contrério lhe deseja.

E enfim ha quem, por injuria sofrida,
torna-se de vinganca desejoso;
co’o mal do outro entdo seu mal revida.

Daqui pra baixo esses querer maldoso
viste expiar, ora tu o outro entende,
que busca o bem, mas de modo faltoso.

Cada um confusamente um bem compreende
que contente o seu animo, e o deseja;
logo, para alcanca-lo ele contende.

Se lento amor vos leva, que fraqueja
ao chegar-lhe, este giro vos condiz;
que, apds justa expiagdo, a vOs o enseja.

Outro bem ha que ninguém faz feliz;
nao € da esséncia boa, que proporciona
de todo bem o fruto e a raiz.

O amor que a este em excesso se abandona
daqui pra cima expia-se em trés corddes,
mas como tripartido se intenciona,

calo, pra que lhe encontres tu as razdes.

A imagem forjada por Dante para a primeira sequéncia dos sete pecados capitais, a
saber, inveja, vaidade, ira, parece se justificar na reflexdo da origem do mal, expressa por
Virgilio entre os versos 106 e 111. Com a sintese requerida por toda e qualquer poesia, € com

o poder de sintese ainda mais intensificado no génio do poeta da Divina Comédia, a ponderacdo
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de Virgilio captura o modo pelo qual os homens se desejam o mal: ndo porque o 6dio —
antdnimo do amor — seja uma premissa, isto €, seja congénito ao homem. No raciocinio de
Virgilio, ninguém pode odiar a si préprio, logo, o 6édio ndo existe a priori. Mas os homens se
desejam o mal uns aos outros porque, na observacdo de Virgilio, sdo incapazes de tratar o
semelhante como seu semelhante. Em outras palavras, no estudo de Virgilio, o0 mal ndo tem
ontologia propria; o mal € pura e simples auséncia de bem, ou deficiéncia no amor.
Precisamente na explicacdo de Virgilio sobre as disfungdes do amor, se demais ou
de menos nos homens, e a conclusdo sobre a imaterialidade do mal, parece ecoar um excerto
das Enéadas, no tratado sobre o Amor. Quando Plotino da a entender a causa dos males, sua
origem e mitigacdo. Segundo o fil6sofo, desejos improprios para a alma, isto €, que ndo a levam
a contemplagdo da beleza e a fusdo com a unidade, sdo coisas ruins a propria alma que os

pratica. Para Plotino, € a alma mesma que, dispersa, anseia pelo que ndo lhe convém.

Aqueles [amores] que fizeram a alma cair em desgragca por um desejo
contra a natureza, esses sdo paixdes, e de modo algum t€ém uma
esséncia, nem uma realidade substancial, sdo ainda engendrados pela
alma, e coexistem com o vicio da alma que produz suas semelhancas
em suas disposi¢cdes e permanéncia.

[...]

... tal como se isso fosse um tridngulo, considera-se que tem dois
angulos retos... (III, 5).

No andar do Purgatério em que Dante e Virgilio se encontram, a justificativa para
o pecado da preguica se cristaliza na imagem da lentidao e da fraqueza em amar. Segundo Sao
Tomas, “a acidia ¢ o tédio ou tristeza em relagdo aos bens interiores e aos bens do espirito”
(AQUINO, 2001, p. 93). Desse modo, a acidia tomista ou a pregui¢a dantesca reconhecem na
piedade a virtude correspondente ao vicio. O fundamento para os demais pecados capitais, a
saber, avareza, gula e luxuria, Virgilio deixa a cargo do préprio pupilo.

Os sete pecados capitais, teorizados por Tomdas de Aquino, exigem, em
contrapartida, uma reflexao sobre suas virtudes opostas e complementares. Espécie de antidoto
aos erros capitais, essas virtudes, quando postas em pratica, ndo apenas expurgariam o pecado
ao qual se ligam, como promoveriam uma espacializacdo ndo apenas melhor, como mais
apurada da localizacdo de cada homem em relagdo restante da sociedade. Na sequéncia dos

andares do Purgatério, de Dante, teriamos o seguinte espelhamento:
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Vaidade — Humildade
Inveja — Bondade
Ira — Compaixao
Preguica — Solicitude
Avareza — Caridade
Gula — Temperanga

Luxuria — Castidade

Embora ndo endosse uma exegese que apela ao carater transcendental da alma nos
didlogos platdnicos, o pesquisador Julius Moravcsik, em Platdo e Platonismo, detecta a

reverberacao do filésofo ateniense na filosofia tomista.

A ética de ideais de Platdo, no sentido explicado no capitulo anterior,
foi desenvolvida, se ndo em detalhes, certamente em relacdo a suas
caracteristicas conceituais bdsicas, por Aristoteles e por algumas
tendéncias da ética helenistica, como os primeiros estoicos. Depois
disso, uma outra tradicdo da ética ideal uniu-se a linha grega: a da
tradicao judaico-cristd. Também nessa tradi¢do, o objetivo geral e o
carater relacionado determinam tanto o que € bom como o que deve ser
refletido em nossas relacdes com os outros, € ndo existe nenhum
componente moral autdonomo. As duas tradi¢des foram unidas no
periodo medieval por filésofos como Tomds de Aquino
(MORAVCSIK, 2006, p. 312).

Esclarecendo que a ética platdnica ndo se resumiria a uma fria conduta de c6digos
morais; mas, antes, investigaria quais seriam os valores e comportamentos que norteariam um
ideal humano, isto €, uma vida bem vivida, Moravcsik argumenta que o cerne das preocupagdes
de Platdo estd na adequada busca pelo bem em nome de instancias que ultrapassariam uma
determinada individualidade. Em outras palavras, cada homem que se dispusesse a reorientar
suas acoes, quando no exame da prépria vida, ndo o poderia fazé-lo sem considerar as formas
ideais no contexto da totalidade da humanidade. O pesquisador defende que, em Platdo, um
espirito competitivo € insuficiente para o reconhecimento dessas formas enquanto fundamento
darealidade. Para o estudioso do platonismo, o espirito de cooperagdo € o que faculta ao filésofo

a promog¢ao da humanidade na vivéncia da realidade das formas. Em uma selecdo de excertos
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do capitulo dedicado exclusivamente e exaustivamente a ética em Platdo, Moravcsik aponta os
desdobramentos sociais do cuidado de si nos didlogos'?.

Elegendo o mesmo Fédon, didlogo em que Sdcrates descreve o movimento préprio
do conhecimento como uma espécie de anamnese erdtica, Julius Moravcsik vé na defesa da
preservacdo da racionalidade, quando da morte do corpo, a esperan¢a enquanto uma faculdade
humana. Segundo a epistemologia platonica, porque a alma em vida se lembra das formas de
quando ainda nao havia nascido, preservard esse conhecimento mesmo depois da morte. Vindo
do Hades e se dirigindo em dire¢do ao Olimpo, € razodvel que a alma, no ciclo noético
platdnico, projete uma realidade melhor para si, na companhia das formas ideais. Poroso a
préticas religiosas contemporaneas de cren¢ca num mundo transcendental, Platdo funda uma

ontologia da esperanca, disseminada pelos neoplatdnicos e perpetuada pela escoldstica'>.

12 Cf. MORAVCSIK, 2006, pp. 314-321: “Uma maneira de expressar a diferenga entre ter sentido na
vida ou ter encontrado o sentido, ou um dos sentidos, da vida € contrastar enfrentar e contribuir. Se
tivermos um objetivo geral e pudermos nos manter focalizados nele, isso nos ajudard a enfrentar a vida,
suas vicissitudes, suas muitas circunstancias que estdo além do nosso controle. Isso nos dard direcdo e
esperanca. Poderemos dizer, “Sim, hd uma finalidade na minha vida e dou o melhor de mim para cumpri-
la dentro das circunstancias”. Pode haver outras maneiras de enfrentar a vida, mas esta € certamente
uma delas. Alternativamente, pode-se mudar a énfase de enfrentar para contribuir. Em vez de se
concentrar meramente nesse aspecto de finalidade que ajuda a enfrentar a vida, pode-se centrar mais o
foco em como cumprir a sua finalidade contribuira para os valores e a sua realizacdo em unidades mais
amplas da realidade. Se a pessoa puder ver que sua vida contribui para algum objetivo maior, entdao
poderd ver o sentido da vida, pelo menos em uma de suas versdes. A ética de Platdo pertence a classe
que interpreta o ideal como algo que nos liga a partes maiores e fundamentais da realidade. Outra ética
desse tipo surge da tradi¢c@o judaico-cristd. O objetivo geral gira em torno de manter uma certa relagéo
com o elemento mais fundamental da realidade: Deus. Essa relacdo possibilita que vejamos o sentido
da vida e nos d4 um plano de vida que permeia todos os aspectos da nossa existéncia. A similaridade
entre essa €tica e o platonismo, porém, nao deve nos cegar para a grande diferenca entre as entidades
com que Platdo quer que nos relacionemos — as Formas — e a entidade fundamental da tradi¢do judaico-
crista. [...] Em suma, portanto, a ética platonica pertence ao grupo de teorias éticas cujos membros negam
a autonomia da obrigacdo moral, atribuem ao objetivo e ao cardter como intimamente ligados e
interpretam o objetivo humano adequado como a tarefa de alcancar uma determinada relacio com um
elemento fundamental da realidade. Para Platdo, os elementos relevantes constituem o dominio das
Formas e a relacdo requerida € entender e espelhar. [...]O ideal platonico, da maneira como foi definido,
da sentido a vida. Assim, nossa vida €ética deve centrar-se em manter esse ideal. Isso incluira,
ocasionalmente, formular regras de conduta e aplica-las; porém, estes nao sdo os ingredientes mais
fundamentais do projeto de manutencdo. Manter o ideal platénico € andlogo a manter o interesse, por
exemplo, pela matemdtica, pela misica ou pela filosofia. E conservar uma determinada orientacio em
nossas atitudes, crengas e atividades. Como veremos, a psicologia e a epistemologia morais de Platdao
sdo voltadas para essa tarefa, e ndo para a formulacdo de principios muito gerais de conduta e sua
explicagio. [...] A questio: E racional ser moral? é transformada em: E racional escolher um ideal cuja
manutencao inclua o desenvolvimento e a pratica de virtudes cooperativas? Dada a possibilidade de uma
avaliacdo objetiva de ideias, essa indagacdo deve admitir uma resposta; Platdo acha que ela é
afirmativa”.

13 Cf. MORAVCSIK, 2006, pp. 341-343: “O Fédon comega com uma indaga¢do concreta: “Como
Socrates deve morrer?” Mostra-se que isso leva imediatamente a pergunta: “Como um ser humano deve
morrer?”. A razlo generaliza. A generalizacdo ndo pode incluir nog¢des inadequadamente
compreendidas. Assim, a segunda pergunta leva de imediato a um exame do que é ser humano. Na
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O discurso de Soécrates a seus interlocutores ante a sentenca do tribunal € a
verdadeira apologia que Platdo poderia fazer ao mestre. Incitando os discipulos a
acompanharem o movimento da anamnese erética, num ciclo noético que prevé um mundo
melhor, Sécrates invoca deuses e a bem-aventuranga depois da morte. O filésofo somente
conquista a tranquilidade em acatar a decisdo do tribunal, porque examinara previamente a
propria vida. Desse modo, a condi¢do mortal de Sdcrates e, por extensdo, de todo e qualquer
homem que se volta para o entendimento, estd respaldada na busca por algo imperecivel que sé
a verdade pode oferecer. Fiducidria, é a busca mesma pelas formas ideais que se perpetua de
filésofo em fil6sofo. S6 resta a Sdcrates, assim como restara a Jesus, oferecer-se a si proprio

como sacrificio dessa busca.

O fato, Simias e Cebete, prosseguiu, € que se eu ndo acreditasse,
primeiro, que vou para junto de outros deuses, sdbios e bons, e, depois,
para o lugar de homens falecidos muito melhores do que os daqui,
cometeria uma grande erro por ndo me insurgir contra a morte. Porém
podes fiar que espero juntar-me a homens de bem. Sobre esse ponto ndao
me manifesto com muita seguranca; mas no que entende com minha
transferéncia para junto de deuses que sdo excelentes amos: se ha o que
eu defenda com convicgdo € precisamente isso. Esse motivo de ndo me
revoltar a ideia da morte. Pelo contrério, tenho esperanca de que alguma
coisa hd para os mortos, e, de acordo com antiga tradicdo, muito melhor
para os bons do que para os maus (PLATAO, Fédon, VIII).

Se Platao ousara imaginar e argumentar pela imortalidade da alma, uma soteriologia
propriamente dita levaria um milénio e meio para se manifestar enquanto crenga social
generalizada. Com o passar dos séculos desde as primeiras comunidades da Asia Menor, a
adesdo ao cristianismo por parte de culturas tradicionalmente mais helenizadas, chegando em
Roma, capital do grande império europeu, a confianca num mundo melhor se impulsiona até
vingar a religido catdlica numa instancia de poder politico. Institucionalizado, o cristianismo
catdlico goza, na alta Idade Média, de prestigio e estabilidade. Num tempo de franco otimismo

como a transi¢do da alta para a baixa Idade Média, germinou no imagindrio comum um destino

discussdo da natureza humana que se segue, ¢ feita a distin¢cao entre corpo e alma e, na sequéncia vem
uma no¢do de morte como deterioragdo do corpo, deixando em aberto a questdo da sobrevivéncia
psiquica. [...] Com Sdécrates e a humanidade colocados em seus lugares adequados no esquema mais
amplo de coisas, sabemos agora como esse ser humano sabio deve morrer. A resposta final, concreta,
ndo € discernimento tedrico nem conjetura, mas acdo. A agdo correta é a escolha do agente que
compreende a realidade e encontrou propdsito em sua vida. [...]Quando Sdécrates enfrenta a morte, sua
seguranca nio € da sobrevivéncia pessoal, mas a firme convic¢ao de que o seu bem contribuiu para fazer
deste um mundo melhor. Isso d4 a Sécrates a satisfacdo tranquila que deriva de ver sentido e valor na
propria vida, apesar de sua finitude e outras limitagdes”.
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intermedidrio para as almas daqueles que nao eram nem totalmente bons, como os santos, nem
totalmente maus, como o préprio diabo. Com profunda fé e esperanca, a sociedade do século
XI semeou no bojo do cristianismo um locus em que fosse possivel se redimir dos erros, na
convicgdo de alcangar a paz celestial. Situado entre o céu e o inferno, o Purgatério simboliza
uma soteriologia possivel para o homem comum.

Segundo o medievalista Jacques Le Goff, em O nascimento do Purgatorio, 0s
séculos XI e XII testemunham uma lenta e essencial revolucdo mental, que pensa um terceiro
lugar para além da dicotomia céu-inferno. Incapaz de solucionar as angustias do homem pio, a
dualidade alto-baixo cede espago para uma terceira dimensdo, na qual as almas poderiam ser
salvas sob determinadas provacdes. Espécie de ponto de intersecc@o entre a danacio perpétua
e a eterna bem-aventuranga, o Purgatorio surge na mentalidade do homem medieval como uma
possibilidade factivel. Inquieto com a arbitrariedade da vida, o homem do medievo projeta no
seio da sua prépria fé uma instancia reparadora. Assim, o Purgatério surge de uma necessidade

de equacionar a responsabilidade humana - individual e coletiva -, com a justica divina.

O purgatério é também um intervalo propriamente espacial que desliza
e se alarga entre o paraiso e o inferno, mas a atracao dos dois polos agiu
por muito tempo também sobre ele. Para existir, o purgatdrio devera
substituir os pré-paraisos do refrigerium, lugar de descanso imaginado
nos primeiros tempos do cristianismo, e do seio de Abrado,
caracterizado pela histéria de Léazaro e do rico mau no Novo
Testamento (Lc 16, 19-26). Deverd, sobretudo, separar-se do inferno do
qual permanecerd por muito tempo um departamento pouco distinto, a
geena superior. Nesta disputa entre paraiso e inferno adivinha-se que a
aposta do purgatério ndo foi facil para os cristdos. Ante que Dante
confira a geografia dos trés reinos do além sua mais alta expressado, a
preparagdo do novo mundo do além foi longa e dificil. O purgatério
definitivamente ndo serd um verdadeiro, um perfeito intermedidrio.
Reservado a purificagdo completa dos futuros eleitos, ele se inclinara
para o paraiso. Intermedidrio deslocado, ndo se situard no centro, mas
em um intervalo deslocado para o alto. Entrando assim nesses sistemas
de equilibrio descentrado tdo caracteristicos da mentalidade feudal:
desigualdade na igualdade que se encontra nos modelos
contemporaneos da vassalagem e do casamento em que, em um
universo de iguais, o vassalo estd mesmo assim subordinado ao senhor,
a mulher ao marido. Falsa equidistancia do purgatério entre um inferno
ao qual se escapou e um céu ao qual ji se estd preso. Falso
intermedidrio, enfim, pois o purgatdrio, transitorio, efémero, nao tem a
eternidade do inferno ou do paraiso. E difere, no entanto, do tempo e do
espaco deste mundo, obedecendo a outras regras que fazem dele um dos
elementos desse imagindrio que na Idade Média se chamava
“maravilhoso” (LE GOFF, 2017, p. 17).
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Para tanto, € invocado o fogo, que age diretamente no pecador: punindo-o e
purificando-o. Elemento comum as mais dispares culturas, o fogo integra rituais de magia, nos
quais a chama ardente transforma, ou seja, transubstancia. Representada pela queima, a
expiacdo dos pecados nesse terceiro lugar mimetiza a mudancga sagrada operada no interior de
cada individuo, antes do encontro definitivo com Deus. Catalizador, “¢ o fogo que apaga o
periodo da existéncia ja vivida e que torna possivel uma outra”, nas palavras do historiador das
religides Gerard Van der Leeuw.

Para além do poder simbdlico de catarse coletiva e individual através do fogo no
Purgatdrio, as oragdes dos ainda vivos pelas almas dos mortos contribuem na abreviacido do
tempo de espera que se impde. Nas palavras de Le Goff, “os pagdos pediam aos mortos,
enquanto os cristdos pedem pelos mortos”. Assim € que a descida de Cristo ao reino dos mortos
narra uma soteriologia baseada na suplica pelas almas que ali estdo e na infinita bondade de
Deus. Variando de acordo com o pecado de cada um, a puni¢ao encontra nas ora¢des um aliado
pelo perddo divino. Verdadeira inovagao do cristianismo, as ora¢des pelos mortos no Purgatério
exibem a possibilidade do resgate de almas e da remissdo de pecados. Se até entdo as preces
dos vivos se voltavam para a memoria dos mortos, como que invocando ajuda e protecdo, o
cristianismo aposta no sentido contrdrio: sdo os ainda em vida que podem auxiliar com
contri¢des aqueles em franca expiacdo dos erros. Rezando em vida pela alma dos mortos, o

homem comum declara para si mesmo a misericordia divina.

O purgatério €, enfim, um além intermedidrio onde a provacdo que se
sofre pode ser reduzida pelos sufrdgios, as intervengdes dos vivos. Foi,
parece, pela crenga dos primeiros cristdos na eficicia de suas preces
pelos seus mortos — como testemunham as inscricdes funerdrias, as
féormulas litdrgicas, e depois, no inicio do século IIl, a Paixdo de
Perpétua, a predileta das representacdes especializadas do futuro
purgatério — que comecou um movimento de piedade que levaria a
criagdo do purgatério. E significativo que Agostinho, nas Confissées,
esboce pela primeira vez uma reflexdo que o conduzird ao caminho do
purgatdrio, ao expressar seus sentimentos apds a morte de sua mae
Mbnica (LE GOFF, 2017, p. 25).

Considerado o “Pai do Purgatdrio”, Agostinho langa mao da propria biografia para
justificar a instancia transitoria entre a morte e a ressurei¢do, “pedindo a Deus que o corrija,
para que nao tenha que suportar, depois de morto, o fogo corretivo”, nas palavras de Le Goff.

Convencido do fundamento da Sagrada Escritura, Agostinho argumenta uma escatologia
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propositiva. No Livro IX, em Confissoes, Agostinho pede pela intercessdao divina no caso

especifico do destino da alma de sua mae:

Por isso, “Deus do meu coragao, minha gldria e minha vida”, esquego
um momento as boas a¢des de minha mae, pelas quais alegremente vos
dou gragas, para vos pedir perddo de seus pecados. Ouvi-me em nome
daquele que é a Medicina das nossas chagas, que foi suspenso do
madeiro da cruz e, sentado a vossa direita, intercede por nds. Sei que
ela praticou a misericordia e que perdoou de coracao as faltas contra ela
cometidas; perdoai-lhe também as suas dividas se algumas contraiu em
tantos anos que se seguiram ao batismo (AGOSTINHO, 2011, p. 210).

Sem poder saber em definitivo o destino da alma de sua mae, cabe ao filho vivente
pedir pela sua eterna bem-aventuranca. Logo, a prece dos vivos voltada as almas dos mortos
pressupde, necessariamente, uma topografia transcendente terndria, que inclua uma espécie de

sala de espera.

A decisdo de colocar ou ndo Moénica no paraiso, na Jerusalém eterna,
pertence somente a Deus. Apesar disso, Agostinho estd convencido de
que suas preces podem alcancar Deus e influir em sua decisdo. Mas o
julgamento dele ndo serd arbitrdrio e sua prépria prece nao € nem
absurda nem absolutamente temerdria. E porque Monica, apesar de seus
pecados — pois todo ser humano é pecador -, mereceu ao longo de sua
vida a salvagdo, que a misericérdia de Deus poderd se exercer e a prece
de seu filho ser eficaz. Sem que isso seja dito, o que se pressente € que
a misericordia de Deus e os sufrdgios dos vivos podem acelerar a
entrada dos mortos no paraiso, ndo lhes abrir as portas se forem grandes
pecadores nesse mundo. O que também nao € dito, mas € verossimil, €
que, como nao existe purgatério (em nenhum texto de Agostinho havera
uma Unica frase que estabeleca um vinculo entre os sufragios e o fogo
purgatorio), esta pressao feita para a salvacdo dos mortos pecadores,
mas merecedores, acontecerd logo depois da morte ou, em todo caso,
sem que tenha decorrido um tempo suficientemente longo para que seja
necessdrio definir um prazo e ainda menos um lugar onde essa espera
possa acontecer (LE GOFF, 2017, p. 105).

Apesar do Purgatério, enquanto locus de purificagdo ndo figurar em nenhum lugar
na Biblia, o livro sagrado ja adverte ainda no Antigo Testamento, quanto ao fim dos homens,
se bons ou maus. Os versos do Salmo XXXVII personificam a ira e a inveja, enfatizando a

esperanca no além-morte com a ilustracio da Terra Prometida'®.

14 Cf. S1. XXXVII, 7: De Davi.
“Naéo se irrite por causa
dos que vencem na vida,
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Nesse sentido, as atribulagdes desta vida ja sdo como que um prentincio do porvir
do Purgatério. O paradoxo se coloca ao homem irado, que paga na mesma moeda, isto €, comete
injustica ao reivindicar justica. Uma exegese do Salmo identifica na ética judaica uma
predisposicao do homem a resiliéncia frente a arbitrariedade das condi¢cdes materiais. Exigindo
justica, o homem pio deve antes apascentar a ira, confiante da alianca que estabeleceu com
Deus. Segundo a tedloga Ivone Brandao de Oliveira, em “Salmo 37: Confia e vive a ndo-
violéncia”, o Salmo 37 trata de aconselhar o homem justo a permanecer na justica, apesar das

adversidades.

Antes de tudo, € preciso ndo cair na tentagdo da amargura, nem ceder
ao sentimento de ira. SO hd um jeito de superar essa tentagao: confiar-
se completamente a Deus (v. 3.5). Esperar em Deus € confiar e
reencontrar a paz, paz que € descanso interior (v. 7) e bem-estar
cotidiano (v. 11.37). A Deus deve o justo entregar o proprio caminho
(v. 5), assumir e observar sua vontade (v. 34), fazer com que a Lei seja
o centro do préprio coracdo e a luz de seus passos. A Lei tem um
conteudo bem preciso: compadecer-se, dar, estar disposto a emprestar;
¢ ela que orienta para a solidariedade (OLIVEIRA, 2011, pp. 65-80).

A nocdo de justica divina, reparadora das desigualdades inerentes a vida humana,
parece justificar a crescente crenca no Purgatério. No que pese a hagiografia exemplar de
santos e martires religiosos, 0 homem comum conhece o tamanho da sua pequenez diante da
arbitrariedade mundana. Para aplacar sua sede de justica, ou mais propriamente, seu desejo de
vinganca, esse homem confia na honestidade de Deus em julgar cada alma pelos seus erros,

sejam eles voluntdrios ou veniais.

A reflexdo dos vivos sobre o além me parece, no entanto, mais inspirada
pela necessidade de justica do que pela aspiracdo a salvagdo — com
excecdo, talvez, nos breves periodos de efervescéncia escatoldgica. O
além deve corrigir as desigualdades e as injusticas deste mundo. Mas
esta fungdo de correcdo e de compensacdo do além nao € independente
das realidades judicidrias terrenas. Como no cristianismo, o destino
eterno dos homens esté fixado no juizo final, a imagem do julgamento
adquire uma importancia singular.

[..]

nem tenha inveja

dos que conseguem realizar

os seus planos de maldade.

Tenha paciéncia,

pois 0 SENHOR Deus cuidara disso”.
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Mas este julgamento futuro, final, geral, traz apenas duas
possibilidades: a vida ou a morte, a luz ou o fogo eterno, o céu ou o
inferno. O purgatério vai depender de um veredito menos solene, um
julgamento individual logo apds a morte que as imagens criadas pela
Cristandade medieval facilmente representam sob a forma de uma luta
pela alma do defunto entre anjos bons e maus, entre anjos propriamente
ditos e demonios. Como as almas do purgatério sdo almas eleitas que
serdo finalmente salvas, dependem dos anjos, mas estdo submetidas a
um procedimento judicial complexo. Podem, com efeito, beneficiar de
um perddao de pena, de uma libertacdo antecipada, ndo por sua boa
conduta pessoal, mas por causa de intervencdes externas, os sufragios.
A duragdo da pena depende, portanto, além da misericérdia de Deus,
simbolizada pelo zelo dos anjos em arrebatar as almas dos demonios,
dos méritos pessoais do defunto adquiridos durante sua vida e dos

sufragios da Igreja fomentados pelos familiares e amigos do defunto
(LE GOFF, 2017, p.317-319).

Da germinagdo de uma terceira dimensao espiritual, no interior da qual esperam as
almas que ainda ndo foram condenadas, mas que também ainda ndo foram perdoadas, o

Purgatério se especifica no imagindrio da baixa Idade Média como o portal da esperanca.

A esperancga se expressa muitas vezes na prece. Todo o Purgatorio é
ritmado por preces e cantos. Dante soube integrar ao poema a liturgia
que os escoldsticos quase sempre deixaram de lado. E a imagem dos
mortos do purgatdrio em prece serd precisamente aquela que os artistas
do fim da Idade Média escolherdo para distinguir o purgatério do
inferno. Aqui nenhuma esperanga, para que rezar entdo? L4, ao
contrdrio, a certeza da salvacdo deve se materializar na prece, ser
testemunhada e antecipada por ela. Esperanc¢a simbolizada pelo branco
e pelo verde, cores da pureza e da esperanga (LE GOFF, 2017, p. 530).

Com a catalogacao tomista dos principais erros cometidos voluntariamente pelos
homens, os sete vicios capitais figuram na Divina Comédia, de Dante, numa montanha
ascendente no ato de expiacdo. Triunfo poético, o Purgatério de Dante oferece ao homem do

medievo uma medida, uma cor e uma intensidade do seu sofrimento ainda em vida.

O purgatorio ¢ realmente “este segundo reino” entre o inferno e o
paraiso. Mas Dante tem deste além-intermedidrio uma ideia muito
dindmica e espiritual. O purgatorio ndo € um lugar intermediario neutro,
¢ orientado. Vai da terra, onde os futuros eleitos morrem, ao céu, onde
estd sua morada eterna. Ao longo de seu itinerario, purgam-se, tornam-
se sempre mais puros, aproximando-se muito mais do topo, das alturas
a que estdo destinados. De todas as imagens geograficas que o
imagindrio do além desde tantos séculos oferecia a Dante, ele escolheu
a Unica que expressa a verdadeira 16gica do purgatdrio, aquela onde se
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sobe, a montanha. Para Dante que realiza, na evocagao dos fins tltimos,
a sintese entre o mais novo (o purgatdrio) e o mais tradicional (o medo
do inferno e desejo do céu), ndo existe cristalizagao dos sentimentos em
torno da morte. Contenta-se em evocar de uma maneira significativa no
segundo canto do purgatério onde, no barco do anjo condutor, as almas
“cantam todas juntas em unissono” o SI 113 (In exitu Israel de Aegypto)
que se cantava na Idade Média enquanto se transportavam os mortos de
seu domicilio para a igreja e depois para o cemitério (II, 46-48). O
essencial estd na ascensio dessa montanha, constantemente
mencionada (“ele sobe” ao longo do cantico) e até mesmo chamada “o
monte sagrado” (il sacro monte, XIX, 38), o monte santo (il santo
monte, XXVIII, 12). A essa montanha, em dois desses versos de que
tem a engenhosidade para evocar vdrios sentidos ao mesmo tempo,
Dante define como um pico, breve lembranca de vulcdo, e como que
erguida em dire¢do ao céu, para o qual deve conduzir (LE GOFF, 2017,
p. 514).

Entretanto, se para o medievalista Le Goff, a Divina Comédia traduz em poesia o
espirito do medievo, para o critico literdrio E. Auerbach a obra prima de Dante ja ndo mais pode
representar o seu proprio tempo. Cume do imaginério cultural da alta Idade Média, o poema de
Dante surge quando a Igreja, enquanto institui¢do politica, comeca a ter seu efetivo poder
enfraquecido. Em Dante, poeta do mundo secular, o teérico da literatura expde sua leitura: “A
Comédia representou a unidade fisica, ética e politica do cosmos cristdo e escolastico, num
periodo em que ele jd4 comecava a perder sua integridade ideologica” (AUERBACH, 1997, p.
216).

Localizando em Dante certo despertar da cultura cldssica, Auerbach rastreia na
Divina Comédia mais a sobrevivéncia dos antigos que a mera mimesis de seus contemporaneos.
Reconhecendo um principio de unidade no poema, tanto relativo a forma quanto a
caracterizacdo dos personagens, Auerbach resgata a nocdo de destino — misto de acaso e

necessidade — tipico do género tragico:

Na historia da moderna cultura europeia, ha, na verdade, uma constante
que veio de longe, inalterada, através de todas as metamorfoses de
formas religiosas e filoséficas, e que € discernivel primeiro em Dante.
Ou seja, a ideia (seja qual for sua base) de que o destino individual faz
sentido, é necessariamente tragico e significativo, e que o contexto de
mundo inteiro se revela nele (AUERBACH, 1997, p. 218).

Levantando um legitimo inventdrio das imagens do poema de Dante, Auerbach
lanca mao do sentido da visdo, mais propriamente da composicdo de uma imagética para

compreensao do estilo do poeta: “O conteudo da Comédia € uma visdo. Mas o que estd por tras
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da visdo ¢ a verdade como realidade concreta, donde o ser ela, a0 mesmo tempo, real e racional”
(AUERBACH, 1997, p. 197). Nesse sentido, a descri¢do do destino de cada alma encontrada
por Dante, seja no Inferno, no Purgatério ou no Paraiso, se constréi sob o traco de extremo
esfor¢o reflexivo do poeta que desenha, sincronicamente, o estado de espirito dessa alma numa
determinada atmosfera. Nas palavras de Auerbach: “O ato ou evento, o vicio ou virtude, a
situagdo pratica, histérica, em suma, um fato concreto, decisivo, basta para manifestar o homem
a ele ligado em toda a sua realidade sensivel” (AUERBACH, 1997, p. 182).

Reabilitando o ato propriamente cometido que, no poema dantesco caracteriza o
personagem na sua inteireza e profundidade; e que, na tragédia cldssica, desencadeia uma série
de eventos interconectados, Auerbach 1€ a Comédia nao pelo seu tom transcendental, mas antes,
pela materialidade dos herdis de que € feita: “As almas do Outro Mundo de Dante ndo sao
defuntos, sdo, ao contrario, os unicos viventes verdadeiros” (AUERBACH, 1997, p. 167).

Ponderando entre a genuina fé do homem cristdo na salvacdo de sua alma, e uma
ética comprometida com seus atos e consequéncias enquanto agente politico-social, Auerbach

confina a poética de Dante no interim dos dois polos:

Assim, muito embora a Comédia descreva o estado das almas depois da
morte, seu tema, em ultima analise, continua sendo a vida terrena, com
toda a sua gama de acontecimentos, com todo o seu conteiido. Tudo o
que sucede debaixo da terra, ou nos céus, acima, estd relacionado com
o drama humano neste mundo. [...] E € justamente o magnifico e terrivel
dom da liberdade potencial que gera o clima — premente, insone,
humano, e cristao-europeu — da transitoriedade do momento presente,
fugaz, irrecuperével, e de que é absolutamente necessério tirar proveito.
A Misericérdia de Deus € infinita, mas infinita € também a Sua justica,
e uma nao invalida a outra (AUERBACH, 1997, p. 165).

Dai que para o critico literario, a errancia de Dante pelos outros mundos se dever
mais a uma omissdo, ou esquecimento, do amor por Beatriz que propriamente uma acio
desastrosa. Ou, antes, € a propria morte de Beatriz, e a perda da sua memoria, que leva Dante a
falta de piedade. Compreendido como revelacdo suprema, € o amor a propria expressdao da

verdade.

Na sua primeira juventude Dante foi beneficiado em alto grau pela
Graga divina, como destinado a mais alta perfeicdo que um homem
mortal pode alcancar. Mas depois da morte e transfiguracdo de Beatriz,
a luz do seu semblante ja4 ndo estava 14 para conserva-lo no bom
caminho, e ele lhe voltou as costas. Em nenhum outro lugar Dante
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revela tdo claramente a exata natureza da sua apostasia (AUERBACH,
1997, p. 144).

Contudo, a compreensao da supremacia do amor, enquanto dom e revelagdo divina,
s6 se completard no Paraiso. Instancia proferida e prometida, é o Paraiso o objetivo de cada
alma quando em concdérdia e harmonia com outra alma. Essa € a conclusdo a que Dante chega

do sentido do seu amor por Beatriz, ja no Paraiso (XXVI, 25-30):

E eu: “Por filoséfico inquirir
e Autoridade que daqui descende,
deve-se em mim esse Amor imprimir;

que o Bem, enquanto bem quando se entende,
assim o Amor acende, € tdo maior
quanto mais de bondade em si compreende.

Ja sobre os demais pecadores, homens imperfeitos e sujeitos aos mais variados
desvios do amor bem direcionado (mas nem por isso menos dignos de perdao, se confessados
suas culpas e seus arrependimentos), Dante, amparado pela imagética do Purgatdrio, concede-
lhes uma provacgdo. Para cada categoria de pecado, uma determinada expiacdo. Assim, os sete

erros capitais, em franca purgacdo, encontram suas sete virtudes correspondentes.

Rodeadas por imagens, visdes, vozes, exemplos de virtude premiada ou
vicio punido, as almas sdo curadas pelo sofrimento. E esse sofrimento
que as cura é, em muitos casos, de natureza oposta a da enfermidade —
os arrogantes sao dobrados por pesadas cargas; OS 1nvejosos,
transformados em mendigos cegos, 0s que se apoiam precariamente uns
nos outros [como os da “Pardbola de Bruegel no Museo Nazionali de
Népoles]; os preguicosos correm de um lado para outro em velocidade
alucinante; os gulosos passam fome e sede a vista de bebida e comida
[como no suplicio mitoldgico de Tantalo, rei de Sipilo]; os ldbricos se
purificam no fogo. Mas a cura pode ser também semelhante ao vicio
que vai curar, como se fora dele uma espécie de simbolizacao concreta,
e a atividade do penitente €, entdo, penosamente contraditdria a sua boa
vontade — caso dos gananciosos, que sdo acorrentados ao solo de cara
para o chido, e dos coléricos, que se movem numa nuvem de fumaca
escura (AUERBACH, 1997, p. 142).

Para Dante, contudo, sua jornada expiatdria parece ser ainda mais longa. Tendo
sobrevivido ao Inferno, atravessando cada uma das sete principais peniténcias no Purgatério, e
alcancando a revelacdo da verdade divina no Paraiso, o poeta como que tem uma experiéncia

total da condicdo humana. Espécie de deus de si proprio, ou com o deus dentro de si - como
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defende uma teria da inspiragdo -, Dante cria ndo o [dcus cristdo ideal, mas um héterocosmos,

isto &, o seu proprio mundo na travessia de uma atmosfera a outra.

Ele € o viajante que percorre os trés reinos ao qual a Graga envia Beatriz
e Virgilio como guias. Beatriz desce do “assento eterno” onde subira
para convocar Virgilio na sua morada eterna. Duas pessoas deixam,
desse modo, o lugar que a Providéncia lhes destinou [uma no Limbo,
outra no Paraiso] a fim de realizar a missdo salvifica. E esses dois
executantes do plano de Deus sdo, ao mesmo tempo, as for¢as mestras
da vida de Dante: Virgilio, o poeta da pax romana e profeta do fim do
mundo, arauto de uma verdade para ele ainda velada, deu a Dante o belo
estilo de uma abrangente poesia de sapiéncia. J4 Beatriz, antes
manifestacdo visivel da verdade oculta, e agora revelacdo da ordem
perfeita, é o proprio daemon dele, que cumpre seguir para salvar-se.
Essas sdo as forcas profundas da sua alma, as forcas do seu amor
verdadeiro, que tem de ser invocado para livrd-lo do erro — e nisso se
contém a justica da Graca que anula a severa sentenca (AUERBACH,
1997, p. 125).

Considerando Virgilio como metédfora de uma literatura sapiencial, isto €, producdo
mimética de uma tradi¢do cultural, cuja liturgia se decodifica numa conduta ética, Auerbach
atribui ao poema de Dante a busca por uma ontologia que se faz a0 mesmo tempo epistémica e

epifanica.

A sabedoria pde poderes criativos em movimento e se torna uma figura
poética. Dante comeg¢a com um homem que se perdeu. A Razdo — ndo
Aristételes, mas Virgilio — € enviada para ajuda-lo e o encaminha para
a verdade revelada, o que lhe permite ver Deus. Assim, revertendo a
ordem da Suma, Dante mostra a verdade divina como destino humano,
como elemento do Ser na consciéncia do homem falivel, que participa
s6 de maneira inadequada do Ser divino, e tem necessidade de
completar-se e realizar-se (AUERBACH, 1997, p. 119).

Ao que tudo indica, o tedrico literdrio inclui na trajetdria ascética de Dante a
suscetibilidade humana ao fracasso, isto €, sua condi¢do imperfeita. Segundo Auerbach, é
justamente essa imperfeicao que estimula o poeta a perpétua busca pela plenitude com Deus.
Na travessia dos mundos, o nedéfito se aproxima cada vez mais do encontro com o divino porque
conduzido pela tradicio poética sapiencial, encarnada por Virgilio, e guiado pela
inexorabilidade do amor, encarnado por Beatriz. Langcando mao também da argumentacio
tomista, segundo a qual Deus seria a causa inteligente do universo, o poeta da Divina Comédia

narra como que o encontro com o divino é que € o destino do homem. No que pese a
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catalogacdo de Tomds de Aquino dos principais vicios acometidos pelos homens, Dante, ao se

aproveitar da filosofia tomista, inverte essa escala, avizinhando-se da tradi¢do platonica.

Para Dante, e eu aqui me refiro também ao autor da Comédia, o objetivo
da arte e da mais alta beleza concebivel reside na ordem do Ser. O
caminho até 14 passa pelo conhecimento, que descreve e demonstra a
unidade da ordem, que é, ela, o conhecimento supremo. Assim,
“beleza” ndo ¢é distinta de “verdade”, e ndo temos motivo — nos,
pésteros — para achar que somos superiores a essa maneira de ver — que
€ muito mais confidvel, mais concreta, € mais coerente que qualquer das
teorias modernas sobre filosofia e arte (AUERBACH, 1997, p. 99).

A contaminacdo de Dante pela tradi¢do platdnica é difusa e indireta. Auerbach,
porém, identifica os precursores do poeta da Divina Comedia nos autores da poesia provencal.
Tal filiagdo justificaria em Dante uma soteriologia via sentimento amoroso. Nas palavras do
critico, “A concepcao fundamental do amor como disciplina nobre assumira carater cada vez
mais ético, sugerindo uma doutrina mistica de salvagao” (AUERBACH, 1997, p. 91). Assim, a
perda de Beatriz, além de encarnacdo da busca epistemoldgica pela beleza, possibilitaria,

igualmente, a experiéncia epifanica de revelagdo da verdade.

Em Dante, a dama esotérica do stil nuovo esta a vista de todos, é parte
necessdria do plano da salvacdo, decretado pela Divina Providéncia. A
bem-aventurada Beatriz, identificada com a sabedoria teoldgica, é a
mediadora necessdria entre a salvacdo e o homem necessitado de
iluminacdo, e s6 para o incréu Roméantico do século XIX isso parece
pedante e pouco poético. Para Dante, o tomista, para o qual
conhecimento e fé eram uma s6 € mesma coisa, a amada sibilina, a
quem a Virgem Maria deu poderes para salvi-lo pela revelacao gradual
da verdade — as verdadeiras ideias e a verdadeira realidade — ndo era
uma construcao hibrida, mas uma sintese viva de perfei¢do sensual e
racional (AUERBACH, 1997, p. 83).

Alegando a fusdo do sensorial com o abstrato na figura de Beatriz, Auerbach estreita
os lacos de Dante com a tradi¢do platdonica, que recorre a Diotima, uma sacerdotisa, para
explicar do movimento do impulso amoroso. Encadeando a busca pela satisfacdo do desejo
erdtico a partir da extensao da beleza dos corpos a ideia do Belo, Diotima relaciona a soma das
partes ao seu todo. Em outras palavras, a sacerdotisa atribui a participacao de todas a coisas
belas no principio de unidade da Beleza. Sem jamais mencionar Diotima, Dante faz da beleza

de Beatriz a revelacdo da sua participacdo no Paraiso, a ideia do Bem. Embora a exegese de
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Auerbach ndo chegue a nomear a tradi¢do platonica, aponta com clareza o precursor do estilo

de Dante:

A dialética do sentimento em Dante € algo muito diferente. Inconsciente
de comecgo, ela retorna as fontes auténticas da retdrica antiga, i. é., aos
gregos. Porque embora Dante ndo soubesse grego, embora ele tivesse
apenas a mais vaga no¢do de Homero, e nenhuma, absolutamente, dos
poetas tragicos; embora ele devesse sua cultura cldssica a uns poucos
autores latinos, que, do nosso ponto de vista, parecem escolhidos
arbitrariamente; mesmo assim ele € o herdeiro auténtico do que existe
de mais nobre na Grécia antiga da linguagem que criou pév e d¢. Suas
sentengas sdo as primeiras desde a Antiguidade a conter um mundo e
sdo simples como o texto de uma cartilha, expressando sentimentos
profundos com extrema clareza de pensamento e atingindo em cheio o
coracdo com a sua métrica igual e serena. Além disso, e acima de tudo,
elas sdo as primeiras em que a retérica ndo suprime a realidade, mas a
conforma e retém com firmeza (AUERBACH, 1997, p. 68).

Moeda corrente na sintaxe do grego antigo, a coordenacdo de oragdes pelas
particulas mén...dé expressam ndo apenas um valor adversativo, mas, sobretudo, estabelecem
uma relacdo de simultaneidade e simetria entre as acOes postas. Comumente traduzidas pela
expressao por um lado...por outro, o emprego dessas particulas revela o que hd de mais caro na
experiéncia grega: a no¢ao de harmonia. Dai a enfatica observacao de Auerbach sobre a retdrica

de Dante: um principio de unidade.

Porque todo o esfor¢o de Dante consiste em intensificar seu sentimento
ao maximo elevando-o acima da esfera de subjetividade a qual o
sentimento fica ordinariamente confinado para conferir-lhe validade
objetiva, estabelecendo-o no reino celestial do supremo e absoluto. Essa
¢ a sua tUnica preocupacgdo, e esse empenho se reflete nas metiforas e
contrastes imoderados que superam até a retdrica mistica do stil nuovo.
Mesmo hoje nés podemos sentir o vigor dessa vontade, e o poema, por
desigual que seja, ainda respira a mesma magia. Que € a magia exercida
pela paixdo que Dante tem pela unidade; por sua tentativa de envolver
0 cosmos inteiro na sua propria experiéncia individual. A orientagcdo do
seu sentimento € tao definida que nao pode ser desviada pela canhestra
ordem racional do poema, mas opera, ao invés, nas partes como no todo,
qual uma radiacdo de energia, um encantamento flamejante
(AUERBACH, 1997, p. 62).

Ecoando a hipostasia do Uno, a centralidade e a radiacio do Belo e do Bem
plotinianos, e narrando uma ascese de cardter claramente mistico e de hierofania, o génio

criativo de Dante tanto condensa o temperamento medieval como prenuncia um classicismo
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ainda por vir. Para Auerbach, Dante € tanto mais homem de seu tempo quanto mais dele recua

e avanga.

Desse modo, uma concepcao do homem perfeito veio a originar-se das
ideias de espiritualismo comum, e talvez jamais se tenha acentuado de
maneira suficiente o quanto esse ideal romantico tem suas raizes na
Antiguidade. As nog¢des em geral associadas com “antigo” e “cristao”
sdo ainda demasiadamente unilaterais; Antiguidade ndo ¢ a mesma
coisa que materialismo mundano, e estd longe de ser suficientemente
reconhecido que o que a Europa herdou diretamente da Antiguidade nao
foi a cultura da Grécia ética ou o espirito pragmético dos romanos, mas
o nebuloso e sincretista neoplatonismo fundido ao cristianismo e para o
qual cunhamos o termo “espiritualismo vulgar” (AUERBACH, 1997,
p. 35).

Exemplar desse espiritualismo vulgar, misto de neoplatonismo com cristianismo, é
o préprio reencontro que Dante tem com a amada, ainda no transito dos andares Purgatdrio para
os céus do Paraiso. Ecoando a imortalidade da alma, segundo a tradicdo platonica, e a unido
com o divino, como quer Plotino, as palavras de Beatriz ao poeta mimetizam a conceituacao do
Amor como exposto nas Enéadas. Uma justaposi¢do dos versos de Dante ao lado do excerto
plotiniano realca a semelhanga tanto vocabular quanto descritiva do movimento amoroso no

interior de cada alma, no Purgatério (XXX, 127-132):

Mas, logo que, chegando ao limiar
jé da segunda idade, mudei de vida,
de mim furtou-se para a outrem se dar.

Quando de carne pra espirito erguida,
e em beleza e virtude fui alcada,
menos lhe fui procurada e querida;

€ 0s seus passos volveu por via errada,
seguindo falsas imagens do bem
que nunca cumprem a promessa dada

E os que querem engendrar contra a natureza, naquilo que € contrario a
norma, trilhando durante o seu inicio um caminho segundo a natureza,
depois se tornam errantes desse caminho, como se escorregassem dele;
permanecem perdidos, ndo conhecendo o amor que os conduz, nem o
desejo de procriagdo, nem a utilidade da imagem da beleza, nem o que
¢ a beleza em si mesma (PLOTINO, En. I1I, 5).
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Discriminando os atributos de Eros, de acordo com a natureza de cada alma
humana, Plotino primeiro importa de Platdo uma definicdo razodvel para o deus, para depois
demonstrar em que medida a negacdo do aspecto divino da retribui¢do amorosa leva ao erro.

Segundo Plotino, alguns corpos se atraem porque nessa atracao se lembram da ideia
de beleza de que tinham se esquecido ao nascerem. Para Plotino, esses corpos amam em funcao
da geracdo de filhos; outros corpos, por sua vez, castos e, portanto, mais prudentes, amam
simplesmente porque jid contemplam, na sua interioridade, a beleza em si mesma. Para tais
corpos, a propria meditacao sobre o Belo reflete neles a beleza. Contudo, o filésofo atenta para
um terceiro tipo de corpo: que deseja ndo a memoria da ideia de beleza, nem deseja o
reconhecimento da beleza enquanto entidade eidética, mas um corpo que deseja porque deseja,
sem qualquer tipo de correspondéncia. Para essa ultima categoria, Plotino prevé a errancia.

As palavras de Beatriz a Dante, nos limites do Purgatério, parecem evocar a
discriminacio plotiniano do Amor, e a eventual errancia do amante quando desconectado do
objeto amado. Repreendendo a dispersdo erdtica de Dante, Beatriz exige do poeta contri¢ao e
arrependimento. Espécie de daimon, Beatriz guia Dante pelos céus do Paraiso, no caminho de
volta a concentracdo na contemplacdo da beleza. Uma vez confessado, o amor de Dante por

Beatriz origina o préprio poema.

5. Guimaraes Rosa e a memoria cultural

Todo o repertério mobilizado por Guimaraes Rosa para composicdo de Corpo de
Baile parece refletir a profunda consciéncia do autor de uma tradi¢ao ndo apenas literaria, como
teologico-metafisica, caracteristicas da mentalidade ocidental. Ciente da lenta e longa gestacao
dessa disposicao ético-imagética do ocidente, o génio poético de Guimardes Rosa parece querer
se inserir na tradi¢do que moldou o “espiritualismo vulgar”, fusdo do neoplatonismo com o
cristianismo — tal como detectado por Auerbach. Timido e erudito ao mesmo tempo, o autor
lanca mao de nogdes de vicios e virtudes os mais antigos para forjar o préprio hermetismo. Num
amalgama dos fildsofos da era cldssica com os padres da Igreja, e da poesia de Homero com o
poema de Dante, Guimaraes Rosa ressuscita conceitos e experiéncias dados como mortos.
Soterrada, a moral ocidental-europeia é em Corpo de Baile ndo apenas resgatada como,
sobretudo, reanimada para uma modernidade a brasileira. Ao que tudo indica, a poética rosiana

joga com a memoria de doutrinas e o esquecimento de principios no tabuleiro da linguagem.
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Em Espacos da Recordagdo (2018), Aleida Assmann advoga uma concepg¢do para
histéria e outra para memoria. Para a primeira, a pesquisadora reserva a historiografia de um
estado-na¢do, com datas, marcos e eventos precisos; na segunda, Assmann identifica a
lembranga de acontecimentos que nido couberam na narrativa oficial. Citando o socidlogo
Maurice Halbwachs, a tedrica da literatura crava a distin¢cdo entre histéria e memodria,
ressaltando o cardter agregador dessa tltima'.

Convocando para a discussdao a pesquisa do historiador franc€s, Pierre Nora,
Assmann conclui qual valor simbdlico que cada memoria tem na constituicao identitaria de um

grupo. Nas palavras de Assmann:

Os estudos do historiador francés Pierre Nora demonstraram que por
trds da memoria coletiva ndo hd alma coletiva nem espirito coletivo
algum, mas tdo somente a sociedade com seus signos e simbolos. Por
meio dos simbolos em comum o individuo toma parte de uma memoria
e de uma identidade tidas em comum (ASSMANN, 2018, p. 145).

Um bom exemplo da diferenga conceitual entre histéria e memoria seria para nds o
feriado nacional de 21 de abril, data em que se comemora uma das primeiras tentativas de
emancipagdo da colonia brasileira em relagdo a metrépole portuguesa no século XVIII, com a
morte de Joaquim José da Silva Xavier, o Tiradentes; e o fatidico 7 x 1, resultado final do jogo
entre Brasil e Alemanha, na semifinal da Copa do Mundo de 2014, que nos desclassificou do
torneio. No que pese a controvérsia politica da Inconfidéncia Mineira, que ndo reivindicava

independéncia de todo o territorio nacional, sendo apenas do Estado de Minas Gerias, € as reais

15 Cf. ASSMANN, 2018, p. 145: “Maurice Halbwachs trilhou caminhos bem diversos para chegar a sua
distin¢do entre histéria e meméria. Como sociélogo empirico, ndo teve intengdes pautadas pela critica
cultural. Seu interesse voltou-se apenas a pergunta sobre o que mantém as pessoas unidas em grupo.
Deparou, assim, com o significado agregador das lembrancas em comum, como importante elemento
de coesdo. Derivou dai a nogao da existéncia de uma “memoria de grupo”. Mas as lembrangas nao se
estabilizam somente no grupo. O grupo torna estiveis as lembrangas. A investigacdo de Halbwachs em
torno dessa “memoria coletiva” resultou no seguinte: a estabilidade da memoria coletiva esta vinculada
de maneira direta & composi¢ao e subsisténcia do grupo. Se o grupo se dissolve, os individuos perdem
em sua memoria a parte de lembrancga que os fazia assegurarem-se e identificarem-se como grupo. [...]
Halbwachs distinguia rigorosamente memoria coletiva e memoria da ciéncia histérica. De modo
especial, destacou os seguintes tragos distintivos:

- a memodria coletiva assegura a singularidade e a continuidade de um grupo, ao passo que a memoria
histérica ndo tem fungdo de asseguracao identitaria;

- as memdrias coletivas, assim como os grupos aos quais estdo vinculadas, existem sempre no plural; a
memoria histérica, por sua vez, constréi uma moldura integradora para muitas narrativas e existe no
singular;

- a memoria coletiva obscurece ostensivamente as mudancas, ao passo que a memoria histdrica € nelas
que se especializa”.
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intencOes capitalistas do minerador que, abandonado pelos demais conspiradores, fora
imortalizado martir de um movimento fracassado, fato é que a derrota vergonhosa para um pais
sem tanto prestigio no esporte, em casa, acoplou-se ao imagindrio popular brasileiro, de modo
a fazer tremer nossa conviccao de pais do futebol.

Quero dizer com essas narrativas que o esforco hercileo de uma historiografia
oficial em fomentar coesdo nacional com a decapitacdo de um dentista € menos efetivo que a
franca ruina de uma identidade nacional popularmente forjada com a perda de uma partida num
torneio mundial. Desse modo, cada uma dessas narrativas parece corresponder a diferenciacao
de Aleida Assmann entre histéria e memoria, cabendo a segunda, isto é, a frustracdo dos
brasileiros na Copa do Brasil, a funcdo de simbolo agregador por exceléncia.

Para Assmann, a diferenca entre historia e memoria € tdo fundamental, que a

pesquisadora estabelece um critério ainda mais nitido de oposicao e complementaridade entre

esses dois aspectos:

O passo essencial para além da polarizagdo ou equiparacdo dos
conceitos de memoria e histéria consiste em compreender a relacdo
entre memoria habitada e memdria inabitada no sentido de dois modos
complementares da recordagdo. Denominaremos a memoria habitada
memoria funcional. Suas caracteristicas mais marcantes sao referéncia
ao grupo, a seletividade, a vinculagdo a valores e a orientacdo ao futuro.
As ciéncias histdricas, por sua vez, sio uma memoria de segunda
ordem, uma memoria das memorias, que acolhe em si aquilo que perdeu
a relagdo vital com o presente. Sugiro atribuir a essa memoria das
memorias a designacdo memoria cumulativa. Conhecemos bem as
desilusdes que o esquecimento nos impde, a perda irreversivel do saber
ponderado e de experi€ncias vitais. Sob o teto amplo das ciéncias
histéricas podem guardar-se vestigios inabitados e acervos que ficaram
sem dono, mas que podem ser recuperados, de modo a oferecer novas
possibilidades de adesdo a memoria funcional (ASSMANN, 2018, p.
147).

Assmann parece acentuar a diferenciacdo entre histéria e memoria ndo pelo carater
oficial da primeira e extraoficial da segunda, mas antes, pela subjetividade que cada recordacao
faculta ao grupo. Na formulacao de Assmann, toda e qualquer recordagdo consciente, isto €, em
plena ativacdo social, encontra-se no umbral da memoria funcional; ja as recordacdes latentes,
isto €, aquelas que pairam no inconsciente dos individuos, encontram-se no vale da memoria
cumulativa. Acumulativa por defini¢ao, a recordagdo s6 pode se organizar, saindo da escuridao

para a presentificacdo, em fun¢do de um sentido préprio.
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Avizinhando-se do onirico e do aleatério, a memoria cumulativa abarca de uma s6
vez todas as recordacdes possiveis e passiveis de serem reanimadas para a memoria funcional,
que ganham corpo num sistema de significagdo. Da condi¢do fantasmagdrica para a
presentificacdo numa narrativa, as recordagdes da memoria cumulativa cont€ém o potencial
intrinseco de alteracdo de toda e qualquer memoria funcional — seja oficial ou ndo. Nesse

sentido, toda memoria cumulativa poderia ser a versdo mais tribal em cada sociedade humana.

Em uma cultura oral da memoria, na qual memdrias individuais
fortalecidas por esteios materiais e corpéreos como bordadura, pintura,
ritmo, danca e musica constituem o refigio da memoria cultural, é
impensavel haver uma distin¢@o entre memoria funcional e cumulativa.
Ha tdo pouco lugar na memoria e as técnicas de memorizagdo sdo tao
dispendiosas que nio entra sequer em questdo conservar algo que
também nao seja util para a identidade do grupo e, portanto, decisivo
para a sua sobrevivéncia. Com a escrita, por outro lado, enquanto
medium cumulativo paradigmdtico extracorporal, ultrapassa-se esse
horizonte das culturas orais da memoria. Com a escrita pode-se registrar
e acumular mais do que se poderia evocar por meio da recordacdo. Com
isso, distende-se a relacdo entre recordacdo e identidade; a diferenca
entre memoria cumulativa e funcional estd embasada nessa distensao.
O potencial da escrita consiste na codificacdo e acumulacdo de
informacdes, para além de seus portadores vivos e em que independe
da atualizag@o em encenagdes coletivas. O problema da escrita consiste
na acumulagdo de informacdes, que tende a ser ilimitada. Por meio de
media cumulativos extracorporais e independentes também da memdria
humana, vai pelos ares o horizonte da recordacdo viva e corporificada
e criam-se condi¢cdes de existéncia para arquivos culturais, saber
abstrato e tradicdo esquecida (ASSMANN, 2018, p. 150).

A partir das consideragdes tedricas de Aleida Assmann, infiro que o espdlio
Guimardes Rosa, sua biblioteca particular, € terreno fértil onde se cultiva uma memoria
cumulativa que €, por sua vez, constantemente consultada. O efeito do habito do autor de
consulta a tradi¢des culturais remotas, sejam elas do periodo cldssico, sejam da era medieval, é
justamente o grau de interferéncia da memoria cumulativa na memoria funcional no génio do
poeta. Ressuscitando textos escritos ha mais de dois milénios e meio, verdadeiras mimias das
tradi¢Oes literdria, teoldgica e metafisica, Guimardes Rosa perturba a estabilidade semantica da
narrativa funcional que lhe € contemporanea. Assim, a apari¢do fantasmadtica das nocdes de
imortalidade da alma e de purgac¢ado de vicios em virtudes ressignifica os enredos de Corpo de
Baile, deslocando o debate do conjunto rosiano da chave da oralidade para o eixo das tradi¢oes
orais. Em outras palavras, aquilo que Auerbach chamou de “espiritualismo vulgar”: um

nebuloso e sincretista neoplatonismo fundido ao cristianismo.
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Detectando a memoéria como a caracteristica sutil da palavra poética, o helenista
Marcel Detienne, em Os mestres da Verdade na Grécia Arcaica, argumenta que narrativas
miticas, cujo estatuto € atemporal, cumprem a funcao de presentificar a realidade, isto €, revelar

o passado e o futuro no momento presente. Nas palavras do helenista:

Mas a memoria dos poetas € uma fungdo psicoldgica orientada como a
nossa? As pesquisas de J.P. Vernant permitem afirmar que a memoria
divinizada dos gregos ndo responde, de modo algum, aos mesmo fins
que a nossa; ela ndo visa, em absoluto, reconstruir o passado segundo
uma perspectiva temporal. A memoria sacralizada é, em primeiro lugar,
um privilégio de alguns grupos de homens organizados em confrarias:
assim sendo, ela se diferencia radicalmente do poder de se recordar que
possuem os outros individuos. Nesses meios de poetas inspirados, a
Memodria € uma consciéncia de carater adivinhatorio; define-se como o
saber mantico, pela formula: “o que €, o que serd, o que foi”. Através
de sua memoria, o poeta tem acesso direto, mediante uma visao pessoal,
aos acontecimentos que evoca; tem o privilégio de entrar em contato
com o outro mundo. Sua memoria permite-lhe “decifrar o invisivel”. A
memoéria ndo € somente o suporte da palavra cantada, a funcgdo
psicoldgica que sustenta a técnica formular, € também, e sobretudo, a
poténcia religiosa que confere ao verbo poético seu estatuto de palavra
magico-religiosa. Com efeito, a palavra cantada, pronunciada por um
poeta dotado de um dom de vidéncia, € uma palavra eficaz; ela institui,
por virtude propria, um mundo simbdlico-religioso que € o proprio real
(DETIENNE, 1988, p. 17).

Elegendo Hesiodo o bardo por exceléncia com o poder de presentificacio da
realidade, Detienne atribui a eficdcia da palavra poética a associac@o da cara no¢do de verdade,
alétheia, a necessidade de crenca, pistis, e persuasao, peitho, desse discurso. Desse modo, a
memoria divina do poeta, espécie de mutagdo genética, revela a realidade porque, primeiro,
estabelece um pacto com a audiéncia, e, segundo, convence essa mesma audiéncia do valor

simbdlico da sua palavra. Segundo o helenista:

Somente a Palavra de um cantor permite escapar do Siléncio e da morte;
na voz do homem privilegiado, na vibracio harmoniosa que faz
ascender o louvor, na palavra viva que € poténcia de vida, manifestam-
se os valores positivos e revela-se o Ser da palavra eficaz. Através do
seu louvor, o poeta concede ao homem uma memoria, da qual ele é
naturalmente privado (DETIENNE, 1988, p. 20).

Aprofundando a investigacdo sobre o poder de revelacdo da palavra mitica no

periodo arcaico, Detienne estabelece o par binario Verdade X Esquecimento como principio
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ontolégico para a poesia. Alocando o discurso mitico no mangue da memoria, seu potencial
revelador somente se efetiva porque a performance do poeta ndo se exime da tentacio de contar
mentiras; antes, contorna a fatalidade de nao se lembrar daquilo de que nao se pode olvidar. O

helenista esclarece:

Funciondrio da soberania ou louvador da nobreza guerreira, o poeta é
sempre um “Mestre da Verdade”. Sua “Verdade” ¢ uma “Verdade”
assertiva: ninguém a contesta, ninguém a contradiz. “Verdade”
fundamental, diferente da nossa concepgao tradicional, Alétheia ndo é
a concordancia da preposicao e de seu objeto, nem concordincia de um
juizo com os outros juizos; ela ndo se opde a “mentira”; ndo ha o
“verdadeiro” frente ao “falso”. A tUnica oposicao significativa ¢ a de
Alétheia e de Lethe. Nesse nivel de pensamento, se o poeta estd
verdadeiramente inspirado, se seu verbo se funda sobre um dom de
vidéncia, sua palavra tende a se identificar com a ‘“Verdade”
(DETIENNE, 1988, p. 23).

Um bom exemplo do testemunho oracular da palavra do poeta, e prova material da
teoria da inspiracdo, € a can¢do de Demddoco, sobre o episddio do cavalo de madeira, na corte
dos Fedcios. Em passagem pela Esquéria, Odisseu, que ainda nio revelara sua identidade,

desafia o bardo (HOMERO, Od. VIII, 487-499):

Demodoco, eu te louvo como a nenhum mortal;
ou a Musa ensinou-te, a filha de Zeus, ou Apolo:
cantas com muita elegancia a sorte dos aqueus,
quanto fizeram, sofreram e aguentaram os aqueus,
como se 14 tivesse estado ou de outrem escutado.
Pois bem, passa adiante e canta a arte do cavalo,

o de madeira, que Epeu produziu com Atena,
ardil que a acrépole conduziu o divino Odisseu
ap6s enché-lo de vardes, que flion aniquilaram.
Se a mim essas coisas com adequagdo contares,
logo a todos os homens também discursarei

que o deus, benevolente, conferiu-te inspirado canto.

Na sequéncia dos versos homéricos, cumprindo com as exigéncias verossimeis do
saque de Troia, o canto de Demddoco ndo apenas testemunha o poder oracular do poeta, e sua
necessdria inspiracdo divina, como narra o feito pela qual os gregos ganharam a guerra.
Descrevendo a tomada da cidade de Priamo com o estratagema do cavalo de madeira, concebido
pelo préprio Odisseu, Demddoco devolve ao ndufrago sua verdadeira identidade. E o efeito do

phdrmakon poético em Odisseu (VIII, 521-531) € o mais transgressor possivel:



83

Isso o cantor bem famoso cantava; e Odisseu

derretia-se, e ldgrimas molhavam, sob as palpebras, a face.
Como a mulher cai sobre o caro marido, € o chora,

o qual, na frente de sua cidade e do povo, caiu,

tentando afastar, para urbe e filhos, o dia impiedoso;

a ele morrendo e convulsionando-se, ela vé

e o abraca e ulula com agudos. Mas aqueles, por tras,
golpeando-a com lancas nas costas e ombros,

levam-na como escrava, vida de pena e agonia;

e, com a dor mais lamentavel, so¢obra sua face —

assim Odisseu, sob as celhas, vertia ldgrimas lamentaveis.

Contudo, para Detienne, a palavra poética se, por um lado, d4 a ver revelacdes, por
outro, também se faz ambigua na formulacdo das sentencas. Com tamanho embaraco, somente
um génio dotado de clarividéncia para decodificar o sentido oculto. Na compreensdo do

helenista,

O mundo divino € fundamentalmente ambiguo. A ambiguidade nuanca
os deuses mais positivos: Apolo é o Brilhante (®oifog), mas Plutarco
nota que, para alguns, ele € também o Obscuro (£k0m0c) e que se, para
uns as Musas e a Memoria se pdoem a seu lado, para outros, aparecem
Esquecimento (AnOn) e Siléncio (Ziwnm). Os deuses conhecem a
“Verdade”, mas sabem também enganar pelas aparéncias e pelas
palavras. Suas aparéncias sdo armadilhas para os homens, suas palavras
sdo sempre enigmaticas, pois escondem tanto quanto revelam: o ordculo
“mostra-se através de um véu, assim como uma jovem desposada”. A
ambiguidade do mundo divino corresponde a dualidade do humano.
Existem os homens que reconhecem a aparicdo dos deuses sob as
aparéncias mais desconcertantes, que sabem entender o sentido oculto
das palavras, e depois estdo todos os outros que se deixam levar pelo
disfarce, que caem na armadilha do enigma (DETIENNE, 1988, p. 42).

Com a reforma hoplita, que tornou solidarios entre si cada um dos guerreiros que
combatiam lado a lado na falange, Detienne reconhece um processo de mutagdo genética da
palavra mdégico-religiosa. Compreendendo essa mutagdo como um processo de laicizacdo,
Detienne imputa o principio guerreiro de igualdade ao surgimento da palavra publica.

Argumenta o helenista:

Instrumento de didlogo, este tipo de palavra [magico-religiosa] nao
mais obtém sua eficdcia através do jogo de forcas religiosas que
transcendem os homens. Estd fundada essencialmente no acordo do

2

grupo social, que se manifesta pela aprovagdo e desaprovagdo. E nas
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assembleias militares que, pela primeira vez, a participacdo do grupo
social funda o valor de uma palavra. Prepara-se, nesse momento, o
futuro estatuto da palavra juridica ou da palavra filoséfica, da palavra
que se submete a “publicidade” e que tira sua for¢a do assentimento do
grupo social (DETIENNE, 1988, p. 51).

Desprovido de eficécia, o l6gos se torna 6rfao de pai, o poeta, e de mae, as Musas.
Submetido a apreciagdo coletiva, toda e qualquer enunciacdo de verdade passa a ser suscetivel
a refutacdo. Desse modo, o despontar do pensamento reflexivo-dedutivo, a racionalidade
prépria do discurso filoséfico, isto €, o milagre grego, parece ter como condic¢io de surgimento
a pratica guerreira ancestral de, concretamente, levar ao centro os espoélios para redistribuicao
e, simbolicamente, levar ao centro toda e qualquer questdo referente ao exército.

Mas a verdade do discurso filoséfico, por sua vez, também nao foi suficiente para
aplacar a ansiedade grega. Curioso incessante, o cidaddo grego médio ndo conseguiu se
satisfazer com explicagdes positivas da realidade. Precisou ele mesmo reabilitar a palavra
magico-religiosa no seio da sua complexa experiéncia. Assim, correntes misticas, como o
pitagorismo e o orfismo, facultaram a revelacdo da verdade ao iniciado. Com isso, 0 acesso ao
real estava assegurado por meio de ensinamentos tedricos e préaticas ritualisticas. Com a
promessa de salvacdo da alma e o prenuncio de imortalidade, o par bindrio Verdade X
Esquecimento volta a valer nessas seitas, quando respeitada a Memoria como funcgao religiosa.

Conclui o helenista:

A via da salvagao € a via do esfor¢o; € a via de Melélte (exercicio), da
longa dskesis (ascese), e do exercicio da memoria. A outra via € a do
prazer, do vicio, do Esquecimento. Uma € rude e escarpada; a outra,
plana e f4cil, pois, uma vez nela, o homem se deixa levar por uma
inclinagdo natural, por seu gosto pelo prazer. A encruzilhada dos
caminhos que se abre no comeco da existéncia, corresponde a
bifurcagdo dos caminhos no além. No outro mundo, de fato, a alma
encontra uma bifurcacdo da qual saem dois caminhos, um em dire¢dao
as Ilhas dos Bem-Aventurados, e outro em dire¢cdo ao Tartaro. Nas
“tabuletas de ouro” sdo duas vias que levam, cada uma delas, a uma
fonte, uma a esquerda, a outra a direita, onde se encontra a dgua do lago
Memodria. Mas a escolha no além € puramente facticia: as tabuletas que
acompanham o iniciado em seu timulo indicam-lhe claramente o
caminho que deve tomar, o caminho a que tem direito. Uma delas diz,
expressamente, que a alma eleita anda pelo caminho da direita. A maior
parte fornece ao iniciado a senha que lhe permitird beber a 4gua de Vida.
A escolha no além estd, portanto, prefigurada pela escolha feita
embaixo. Existe uma perfeita correspondéncia entre o plano terrestre e
o plano escatolégico. Todo este pensamento dicotdmico que opde
direita e esquerda, Pénos (trabalho) e Hedoné (prazer), Memoria e
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Esquecimento, Alétheia e Léthe, € um pensamento de alternativa. A

escolha que se impde nas seitas filoséfico-religiosas € o sinal
indubitdvel da contradi¢do que rege este pensamento. Entretanto, ainda
que a ambiguidade tenha desaparecido, como zona intermedidria entre
os termos antitéticos, nao foi riscada, na mesma medida, do mundo
humano, como forma do real (DETIENNE, 1988, p, 67).

Os principios éticos das seitas filoséfico-religiosas descritos por Detienne ndo se
distinguem substancialmente da proposta aceta plotiniana, sendo, inclusive, componentes da
sua ascese mistica. Os mesmos principios éticos do pitagorismo e do orfismo (para ndo citar as
devotas de Deméter e Perséfone nos rituais eleusinos, bem como as devotas de Dioniso nos
rituais baquicos), também se assemelham substancialmente a hagiografia de santos e martires
da Igreja Catdlica. Ao que tudo indica, E. R. Dodds ndo estd sozinho ao afirmar que Plotino
encontra em Platdo aquilo em que j4 acreditava, uma vez que o filésofo de Atenas fora poroso
a essas seitas que lhe foram contemporaneas.

E o tedrico literdrio E. Auerbach, por sua vez, soube detectar com perspicécia e
agudeza a ideia central elaborada por Dante, e aperfeicoada ao longo de toda a Divina Comédia:
o individuo na sua integralidade. Identificando a heranca da cultura cldssica na sociedade
europeia como o amdlgama do neoplatonismo com o cristianismo, escoados para um
espiritualismo vulgar, Auerbach ndo v€ na alma apds a morte sendo o corpo quando em vida,
no poema dantesco. O mesmo parece se dar nas narrativas rosianas de Corpo de Baile:
advertidos pelo erro em que se encontram, na moldura simbdlica dos sete pecados capitais, 0s
protagonistas do ciclo tém a chance de reverter uma tragédia em suas proprias vidas, facultando
sua abertura para o imponderével.

O que parece ainda subjazer na composi¢io de Corpo de Baile é a tradicao secular
da simbologia do numero 7 (sete). Detectado pelo medievalista J. Le Goff, o sistema numérico
do algarismo sete gozou de relativo prestigio social nos ultimos séculos do medievo. Solidario
a substitui¢ao do binarismo, tipico de uma cultura purista e clivada entre Bem x Mal, por um
sistema terndrio, que agrupa o ndo inteiramente bom ao ndo completamente mau, o sistema

setendrio € reabilitado como que reorganizando a espacializacdo do pensamento.

Na alta Idade Média o pensamento organizava-se facilmente em torno
de esquemas bindrios. Para pensar as poténcias do universo: Deus e
satands, ainda que — corre¢do muito importante — o pensamento cristao,
ao rejeitar do ponto de vista do dogma o maniqueismo, subordinava o
diabo ao bom Deus. Para pensar a sociedade: os clérigos e os leigos, os
poderosos e os pobres. Para pensar a vida moral e espiritual: as virtudes
e os vicios. Cortes antagonistas que se combatiam ardentemente, tal
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como a Psicomaquia que opunha, segundo o poema de Prudéncio, as
virtudes e os vicios. A fronteira passava pelo interior do homem,
dilacerado entre Deus e satands, entre o orgulho do poderoso e a inveja
do pobre, entre o apelo da virtude e a sedugdo do vicio. Desde o ano
mil, esquemas pluralistas, muitas vezes herdados da Antiguidade greco-
romana e mais ainda da Antiguidade crista, tendiam a se sobrepor aos
esquemas dualistas. No século XII, os modelos construidos com o
nimero sete conhecem um grande sucesso: sdo os setendrios dos sete
sacramentos, dos sete pecados, dos sete dons do Espirito Santo (LE
GOFF, 2017, p. 341).

Reconhecendo a sobrevivéncia do sistema setendrio desde a Antiguidade cldssica
até o periodo da baixa Idade Média, Le Goff autentica, indiretamente, a importacio do uso
simbdlico do numeral sete, tal como ocorrera na Biblia. Dificil seria levantar todas as
ocorréncias do algarismo no livro sagrado, mas a referéncia ao nimero sete em Génesis € no
Apocalipse sdo significativas. Tanto o livro de abertura quanto o livro de conclusdo do canone
biblico explicitam a simbologia do sistema setendrio na tradi¢ao judaico-crista. O narrador de
Génesis informa ao leitor que Deus criou 0 mundo em seis dias € no sétimo descansou. J4 o
narrador de Apocalipse insiste na gravidade do rompimento dos sete selos que lacram a
sacralidade de um livro.

Em Geénesis, o leitor se regozija com a bengao atribuida ao numero sete, através do

reconhecimento do esfor¢o divino pela devocdo ao criador:

Assim foram concluidos o céu e a terra com todo o seu exército. No
sétimo dia, Deus terminou todo o seu trabalho; e no sétimo dia, ele
descansou de todo o seu trabalho. Desde entao abencoou e santificou o
sétimo dia, porque foi nesse dia que Deus descansou de todo o seu
trabalho como criador (Gn. 2, 1-3).

O Apocalipse, por sua vez, ndo economiza em imagens de temor, terror e piedade
ante o julgamento final prometido e previsto pelo rompimento dos sete selos que guardam a

sacralidade do livro:

Quando o Cordeiro abriu o sétimo selo, houve no céu um siléncio de
meia hora...

Vi entdo os sete Anjos que estdo diante de Deus. Eles receberam sete
trombetas. E outro anjo se colocou perto do altar: tinha nas maos um
turibulo de ouro. Ele recebeu uma grande quantidade de incenso para
ser oferecido, juntamente com as oracdes de todos os santos, sobre o
altar de ouro, que estd diante do trono. Da mao do Anjo subia até Deus
a fumaca do incenso com as oragdes dos santos. Depois, 0 Anjo pegou
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o turibulo e o encheu com o fogo do altar; e atirou o turibulo sobre a
terra. Houve entdo trovoes, clamores, relampago e grande terremoto. E
os sete Anjos com as sete trombetas se prepararam para tocar (Ap. 8, 1-
6).

O que parece residir no apelo e evocacdao numérica dessas narrativas biblicas, em
especial do nimero sete, € o seu valor simbdlico de completude, isto €, a no¢ao de cumprimento
de um ciclo: sete dias de criacdo e sete etapas de destrui¢do, em Génesis e em Apocalipse,
respectivamente. Ndo posso aqui me furtar a consideragdo do conjunto Corpo de Baile ser
inaugurado com as aventuras do menino Miguilim, e completado com a inquietude do adulto
Miguel. Abrindo e fechando as sete narrativas do conjunto com 0 mesmo protagonista, o autor
faz clara referéncia a tradi¢cdo que comporta principio e fim numa mesma unidade. Em outras
palavras, Guimaraes Rosa, elaborando uma simbologia préopria no amdlgama de tradi¢cdes
herméticas, cifra todo o ciclo Corpo de Baile numa partitura literdria que exige do leitor menos
desavisado a apuracdo dos mais diversos signos.

Mesmo sob o estigma de ciéncias ocultas, a numerologia me ajuda a compreender
o uso simbdlico dos algarismos na literatura biblica e na histéria da literatura. Permitindo-me
explorar a indspita mata verde escura do esoterismo, descubro o potencial de decifragdo do

sistema setendrio aplicado a simbologia rosiana na composi¢ao de Corpo de Baile.

Decifrar as mensagens da natureza é¢ uma das fun¢des da numerologia,
que, em si mesma, ndo € sendo um aspecto da ci€ncia dos simbolos.
Simbolo (cOpuporov) significa, em grego, “sinal de reconhecimento”. A
principio, esse sinal era formado por duas metades (que se podiam unir)
de um objeto quebrado. Mais tarde, a palavra assumiu o sentido
ampliado de senha, sinete, insignia, palavra de ordem etc.

Inicialmente sinal visivel de autenticidade, o simbolo se tornou sinal
visivel de uma realidade que pode ser, ela propria, invisivel (como a
assinatura em um documento, por exemplo, é simbolo de aprovagao,
sem que ninguém possa “ver” essa aprovacao — salvo, talvez, através de
outros simbolos que sao os gestos € as palavras...).

Portanto, se o simbolo esconde um significado, ele revela igualmente
esse significado a quem o sabe ler (CHABOCHE, 1979, p. 54).

Como observara J. Le Goff, na tradi¢do cristd, sete sdo os sacramentos, 0s vicios e
as virtudes, e os dons do Espirito Santo. Na tradi¢c@o secular, sete sdo as cores do arco-iris e sete
sd0 as notas musicais. Na tradicdo semita, sete sdo os bracos do candelabro; na tradicao grega,

sete s@o os planetas; na tradi¢ao hindu, sete sdo os chakras. No calenddrio lunar, sete sao os dias
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da semana. Simbolizando um ciclo completo, o nimero sete perfaz o principio e o fim. No
conjunto das sete narrativas de Corpo de Baile, a crianga Miguilim se torna o adulto Miguel,

perfazendo um ciclo de vida do erro a graca.
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SEGUNDA PARTE

1. Miguilim e a ira

Era dia de domingo, Pai estava 14, veio correndo. Pegou o Miguilim, e
o levou para casa, debaixo de pancadas. Levou para o alpendre. Bateu
de mao, depois resolveu: tirou a roupa toda de Miguilim e comegou a
bater com a correia da cintura. Batia e xingava, mordia a ponta da
lingua, enrolada, se comprazia. Batia tanto, que Mae, Drelina e a Chica,
a Rosa, Tomezinho, e até Vovo Izidra, choravam, pediam que ndo desse
mais, que ja chegava. Batia. Batia, mas Miguilim ndo chorava. Nao
chorava, porque estava com um pensamento: quando ele crescesse,
matava Pai. Estava pensando de que jeito era que ia matar Pai, e entdo
comecou até a rir. Ai, Pai esbarrou de bater: espantado: como tinha

batido na cabeca também, pensou que Miguilim podia estar ficando
ddido (ROSA, 2016, p. 108, grifo meu).

Protagonista mirim, Miguilim € uma crianca entre sete e oito anos de idade. Vive
com sua familia no interior das Minas Gerais. Sob uma estrutura patriarcal, quem responde a
altura da rudeza do pai € a sensibilidade de Miguilim para com as relacdes humanas e para com
as relagcdes com a natureza.

Contudo, apesar da expressiva ternura com os animais € com seus irmaos menores,
“Miguilim tinha as tempestades” (ROSA, 2016, p. 113) - revela o narrador. Com o irmao mais
velho, distante, ndo se controla e briga: “O 6dio de Miguilim foi tanto, que ele mesmo nado sabia
0 que era, quando pulou no Liovaldo” (ROSA, 2016, p. 108). Nao seria forcado interpretar os
rompantes de Miguilim com a tentacdo da ira: “Ora vez, tinha raiva. Das pessoas, ndo. Nem de
Deus; ndo. Mais nao sabia, de quem ou de que. Tinha raiva” (ROSA, 2016, p. 99) - confessa o
narrador. Miguilim € capaz mesmo de odiar a todos de uma sé vez: “Agora, pensava uma raiva
dos irmaos, dos parentes —ndo era bem raiva, era um desconhecer deles, um desgosto” (ROSA,
2016, p. 50) - assume o narrador. Em constante frenesi, Miguilim se deixa dominar pela ira:
“Ah, ndo fosse pecado, e ai ele havia de ter uma raiva enorme, de Pai, deles todos, raiva mesmo
de 6dio, ele estava com razdo. Pudesse, capaz de ter uma raiva assim até do Dito!” — confidencia
o narrador (ROSA, 2016, p. 56). Em verdadeiro uso da técnica do mondlogo interior, o narrador
avisa o leitor de que “Miguilim sempre queria ndo brigar, mas brigava, derradeiramente, com

todos” (ROSA, 2016, p. 75). Até que Miguilim acaba brigando com quem menos queria:
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O Dito veio perto, falou que o touro era burro, Miguilim achava que tinha
entendido que o Dito queria era mexer — minha-nossenhora! — nem sabia por
que era que estava com raiva do Dito: pulou nele, cuspiu, bateu, o Dito bateu
também, todo espantado, com raivas — “Cao!” “Cao!” — no chdo que rolaram,
quem viu primeiro pensava eles dois estivessem brincando (ROSA, 2016, p.
88).

Entretanto, a cena mais emblematica desse descontrole, dessa furia toda, parece se
condensar na frieza de elabora¢do de um plano de assassinato do Pai. Mas nada disso acontece;
tudo se reverte: Miguilim adoece e o Pai lamenta, convencendo o filho de que o ama.

Para Tomds de Aquino, o erro da ira se assenta num apetite por vinganga, porém, é
mais o desejo de morte ao pecador, que a morte propriamente do pecado. Nas palavras do
filésofo: “Quando, porém, alguém quer uma vingangca a margem da ordem juridica ou
pretendendo mais o exterminio de quem peca do que do préprio pecado, isto € irar-se contra o
irmao” (AQUINO, 2000, p. 96).

Os rompantes de Miguilim, que ndo sdo poucos, indicam que o carater do
protagonista, intempestivo, conecta a primeira narrativa de Corpo de Baile ao pecado da ira.
Sensivel as injusticas cometidas pelo Pai, e mesmo aquelas provocadas pelo irmao Liovaldo,
Miguilim apela ao senso de vinganga, sem, no entanto, modular seu impulso. Entretanto, antes
de dar o salto para a tradicao cristd, e sem me contentar com uma e unica exegese, € preciso dar
um passo atrds, de volta a cultura cldssica. Ber¢co propriamente dito das institui¢des ocidentais,
€ no periodo grego arcaico que vemos germinar a no¢ao de erro enquanto uma falta moral.

Pecado em grego koiné, dialeto no qual primeiramente se verteu o Novo
Testamento, se diz hamartia (apdptio); mas hamartia € originariamente erro, o erro tragico por

exceléncia. Diz Aristoteles:

Resta, entdo, a situagdo intermedidria, ou seja, aquela do homem que,
sem se distinguir muito pela virtude e pela justica, chega a adversidade
ndo por causa de sua maldade e de seu vicio, mas por ter cometido
algum erro; como no caso daqueles entes que obtiveram grande
reputacdo e prosperidade, como Edipo, Tiestes e os homens ilustres
provenientes de grandes familias (ARIST()TELES, Poética, 1453a).

Em nota, o tradutor da Poética, Paulo Pinheiro, comenta a acep¢ao do vocédbulo:

No original, hamartia: erro, falta ou falha cometida pelo heréi tragico.
Platao e outros autores da Antiguidade também se servem desse termo,
mas a palavra utilizada para se referir a ignorancia que caracteriza os
diversos antagonistas de Socrates e a do proprio Socrates € amathia. Os



91

dois casos, hamartia e amathia, remetem sempre a ideia de uma falha,
ignorancia ou erro cometido por aquele que desconhece o teor e as
consequéncias da sua falha. Mais tarde, no latim, hamartia dara vez a
no¢do de peccatum (pecado), o que certamente abre um novo campo
semantico para o termo grego (PINHEIRO. In: ARISTOTELES, 2015,
p. 113).

Consenso entre os especialistas, o erro tragico, segundo Aristételes é algo que se

justifica pela ignorancia do herdi,

[...] que se vé& vitima de um erro que ele poderia ter evitado caso
conhecesse todas as circunstancias que envolviam a situacdo enfrentada
por ele. A falta cometida, embora realizada pelo herdi e motivada por
razdes quase sempre honestas, apresenta consequéncias contrarias a sua
vontade (ANJOS, 2008, p. 44).

A traducdo de hamartia por erro, e nao pecado, € adotada pelo helenista portugués
contemporaneo, Frederico Lourengo: “No dia seguinte, vé Jesus dirigindo-se para ele e diz: ‘Eis
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o cordeiro de Deus, que tira o erro do mundo’” (Jo 1,29). E nas paginas de abertura da narrativa
de “Campo Geral”, o narrador descreve o medo de Miguilim pelo desconhecido: “No comeco
de tudo tinha um erro — Miguilim conhecia, pouco entendendo. Entretanto, a mata, ali perto,
quase preta, verde-escura, punha-lhe medo” (ROSA, 2016, p. 26).

Ao forjar uma nog¢do especifica de erro dentro de suas narrativas, Guimardes Rosa
se vale, concomitantemente, das duas tradi¢des ocidentais a sua disposi¢do, a cldssica e a
judaico-cristd. Tanto em funcdo da estruturacdo dos enredos quanto da possibilidade da
descoberta de um sentido da vida, o narrador rosiano aproveita seus precursores e atualiza, ao

seu modo, um principio ético na experiéncia humana. Como diz Suzi Sperber, em “As palavras

de chumbo e as palavras aladas™:

A leitura dos pensadores, por parte de Jodo Guimaraes Rosa, ainda que
tenha lhe dado o conhecimento de suas filosofias, foi aproveitado,
sobretudo a partir de seus estimulos para a elaboracdo da linguagem e
das imagens. O aproveitamento literario ecoa trechos pontuais de suas
leituras (SPERBER, 2007, p. 146).

Optando pelo termo erro, € ndo pecado, o narrador de Corpo de Baile suspende,
momentaneamente, um juizo moral das culpas, sem deixar de problematizar a vida dos

protagonistas. Suzi Sperber ja apontara, em Caos e Cosmos, uma leitura significativa de
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Guimardes Rosa da Christian Science Journal, revista protestante publicada mensalmente

desde 1883, nos Estados Unidos. A abordagem da revista se d4 pelos temas:

[...] Deus; auséncia de medo; negacdo de sentimentos negativos e
aceitacdo em si de sentimentos positivos — € nao s6 0s positivos,
sobretudo Amor, Verdade e Vida (com maitsculas). [...] Os termos sao
empréstimos de filosofias e religides. Como o Mal é negado, fala-se
apenas em “erro”. Mal conota “diabo”, que conota “nada”. Por
extensdo, “erro” necessita ser qualificado como “nada”. E Deus sera
qualificado como “tudo” [...] (SPERBER, 1976, p. 131)

A problematica nas narrativas rosianas se dd justamente na reversao do erro - ou
peripécia, diria a Poética de Aristoteles, “Reviravolta, conforme dissemos, € a modificagdo que
determina a inversdo das acOes, e esta deve se dar, retomando nossa férmula, segundo o
verossimil ou o necessario” (1452a). No caso de “Campo Geral”, ao adoecer e ver o Pai
chorando por ele, Miguilim se convence desse amor. No Purgatério (XV, 131), a reversao do
pecado da ira se da pela virtude da compaixao: os iracundos rezam por paz e misericordia, e
sua expiagdo ¢ “abrir o coragdo a agua da paz”.

Miguilim, uma crianga, ainda ndo € consciente desse erro, e nem pode sé-lo. O juizo
moral de Miguilim € t3o insuficiente, que ele precisa recorrer ao Dito toda hora. O dilema do
bilhete do Tio Terez para a Mae € a prova material de sua inimputabilidade: mesmo sendo
proximo ao Tio e distante do Pai, Miguilim ndo pode escolher por um ou por outro; Miguilim
se cala. Assim, aposto no potencial reversor tragico operado no intimo das personagens. Em
outras palavras, cada protagonista de Corpo de Baile, uma vez em franco exercicio expiatdrio,
salta para o invisivel e indizivel. Acredito que tudo o que hd na obra de Guimaraes Rosa sdo
pessoas comuns com possibilidade de transformacao, via ascese espiritual.

A leitura de Heloisa Vilhena de Araujo, em O Roteiro de Deus, de fato contempla
Corpo de Baile na sua unidade-integralidade. Porém, antes de problematizar o drama de cada
protagonista, Araujo assume certa candura congénita aos personagens, contextualizando o ciclo
rosiano no Paraiso dantesco. A leitura de Araujo, apesar de analisar com cuidado, afinco e
destreza a relevancia das epigrafes do mistico belga, Ruysbroeck, embaralha as
correspondéncias entre os céus, os planetas, as constelacdes e as narrativas de Corpo de Baile.

Na Divina Comédia, nove sdo os degraus do céu que levam ao encontro de Dante
com Deus. Dentre esses, sete sio nomeados segundo os planetas da astrologia ptolomaica (a
saber, Lua, Merctrio, Vénus, Sol, Marte, Jupiter e Saturno). Araujo se esforca em alocar cada

narrativa do conjunto rosiano em um determinado céu, apadrinhado por um planeta nado-
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coincidente com a respectiva constelacdo na tradi¢do ptolomaica. Desse modo, além da
justaposicdo assimétrica entre os céus no Paraiso de Dante e as narrativas rosianas de Corpo
de Baile, Araujo peca no que hd de mais sagrado para a astrologia: desrespeita a natureza de
cada constelagdo segundo a regéncia de seu planeta.

Assim, a aproximacgdo de Corpo de Baile com a Divina Comédia, antes de pautar
uma aplicacdo moderna da tradicdo poética medieval, justifica um dos recursos de composicao
dos personagens e das narrativas. Facultada pela simbologia do nimero sete, a correspondéncia
dos sete pecados capitais com os sete protagonistas ndo esgota a leitura com ciclo rosiano;
apenas abre para a dimensdo espiritualista da obra. Em outras palavras, hd uma franca
transformacdo em operagdo no intimo do protagonista. Com maior ou menor grau de
consciéncia do erro a que estdo submetidos, os herdis de Corpo de Baile conseguem reverter
dentro e fora de si uma tragédia e prosseguir.

A trajetdria de purgacdo do erro de Miguilim, isto é, a expia¢do do pecado da ira,
parece se dar em consonancia com a descoberta da beleza do Mutum. Inquieto e incapaz de se
certificar da qualidade do sitio onde vive sob restri¢des financeiras com a numerosa familia,
Miguilim tenta, em vdo, convencer a si préprio daquilo que ouvira em viagem: “E um lugar
bonito, entre morro € morro, com muita pedreira € muito mato, distante de qualquer parte; e 14
chove sempre...” (ROSA, 2016, p. 25). Porém, tanto ou mais emblematica que a confirmagao
ou refutacdo da beleza do Mutum, é a incumbéncia da entrega do bilhete do Tio a Mae.

Convocado a participar do mundo dos adultos, Miguilim decide por omitir o bilhete,
advertido pela narrativa biblica dos irmdos Caim e Abel. Tentando evitar a0 miximo uma
tragédia familiar, e reconhecendo a autoridade do Pai, Miguilim encara a verdade diante do tio
Teréz: “- Tio Teréz, eu ndo entreguei o bilhete, ndo falei nada com Mae, nao falei nada com
ninguém!” (ROSA, 2016, p. 78). A missdo abortada se justifica ainda pelo medo concreto da
mata fechada. Tanto na ida quanto na volta, Miguilim € incumbido de levar o almogo para o
Pai, na lavoura. Tendo que atravessar um bosque, elemento que remete ao conto de
Chapeuzinho Vermelho, Miguilim teme pela existéncia de um lobo. Encarnando o perigo, a
presenca de Tio Teré€z no caminho obriga o menino que tanto teme a encarar o proprio medo.

Ao longo do trajeto da casa a roga, com o almog¢o do pai, Miguilim invoca reza

braba:

Agora Miguilim esbarrava, respirava mais um pouco, ndo queria chorar
para ndo perder seu pensamento, sossegava os espantos do corpo. E ndo
tinha outro caminho, para chegar 14 na roca do Pai? Nao tinha, ndo.
Miguilim 14 ia. Ia, ndo se importava. Tinha de ser lealdoso, obedecer
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com ele mesmo, obedecer com o almogo, ia andando. Que se rezasse,
sem esbarrar, o tempo todo, todo tempo, ndo ouvia nada do que Tio
Teréz falasse, ia andando, rezava, escutava ndo, ia andando, ia
andando... Entrava no mato. Era aquele um mato calado. Miguilim
rezava, sem falar alto. Deus vigiava tudo, com traicio maior, Deus
vaquejava os pequenos e os grandes! E era na volta que o Tio Teréz ia
aparecer? Mas nao era (ROSA, 2016, p. 77).

A prece, enquanto pedido de protecdo, sugere tanto a piedade do menino em relagio
ao divino, quanto uma atmosfera magica no mundo terreno. Inimeras sdo as passagens que
relatam crendices populares enraizadas a povoarem a infancia de Miguilim. Vové Izidra,
Maitina e Seo Aristeu sdo, talvez, as personagens que melhor exemplificam a personificacao
de poderes excepcionais.

Maitina, descendente de escravos, suplica numa linguagem e simbologia proprias:

Vové Izidra, mesmo no escuro assim, avangava nos guardados, nos
esconsos, em buracos na taipa, achava aqueles toquinhos de pau que
Maitina tinha escascado com a faca, eram os calunguinhas, Vové Izidra
trouxava tudo no fogo, sem dé! - : eram santos-desgracados, a gente
nem nao devia de consentir se Maitina oferecesse aquilo para respeito
de se beijar, bonecos do demo, cazumbos, a gente devia era de decuspir
em riba. Maitina depois tornava a compor outros. Essas horas, a gente
nunca sabia o que Maitina fosse arrumar, tudo com ela dependia. Tinha
vez, ria atda, ndo fazia caso; mas, outras, ela gritava horroroso,
enfrenesiava no meio do quintal, rogando pragas sentidas, tivesse lama
deitava mesmo na lama, se esparramava (ROSA, 2016, p 52).

E Seo Aristeu, violeiro e produtor de abelha, acumula as funcdes de curandeiro e

profeta:

“[...] Ei, Miguilim, isto é p’ra voc€, vocé carece de saber das coisas:
primeiro, foi num mato, onde eu achei uns macacos dormindo, ai
acordaram e conversaram comigo... Depois, se a gente vé um ruivo
espirrar trés vezes seguidas, e ele estando com facdo, e pedir dgua de
beber, mas primeiro lavar a boca e cuspir — entdo, desses, nada nao se
queira, ndo!” (ROSA, 2016, p. 65).

Especificamente sobre a figura de Seo Aristeu, Heloisa Vilhena de Araujo, em A
Raiz da Alma, identifica no criador de abelhas uma devogdo a Apolo que limita a transgressao

sexual da Mae, tanto com o tio Teréz quanto com o enxadeiro Luizaltino. Embora a inspiracao
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para a composi¢ao da personagem tenha sido declarada pelo préprio autor, em carta ao tradutor

italiano'®, Araujo avanca na exegese:

Em seu artigo, “O Mito do ‘Orfeu do Mel’”, Marcel Detienne [...] diz
que, desde Aristételes até os tratados bizantinos,, tais como o
Geoponica e o De animalium proprietate, de Fileu, a concep¢do que os
gregos tinham das abelhas obedeceu a um modelo que, durante mais de
quinze séculos, ndo sofreu variacdes: “A melissa (abelha) distinguia-se
por um modo de vida puro e casto e, igualmente, por uma dieta
estritamente vegetariana” (p 98). As melissai, além disso, tinham um
alimento especial, que preparavam elas mesmas, a partir de substancia
de seu préprio corpo, o que vinha enfatizar sua limpeza e sua extrema
pureza; eram conhecidas, igualmente, por sua abstinéncia sexual; dizia-
se, mesmo, que se reproduziam sem copulacio. Esta insisténcia em
pureza tornava-se perceptivel na aversdo que, dizia-se, as abelhas
tinham aos cheiros, especialmente aos perfumes aromaticos (ARAUJO,
1996, p. 33).

Enfatizando o cariter regulatério do comportamento erético da Mae de Miguilim,
Araujo aponta ainda que a visita de Seo Aristeu a Miguilim traz a alegria, a poesia e, claro, a
profecia ao Mutum. O ultimo predicado de Seo Aristeu, o dom da previsao do adultério da Mae
com o tio e com Luizaltino, € prerrogativa do deus, segundo consta no Hino Homérico a Apolo

(HH 3, vv. 131-132):

A mim, a citara minha, o arco recurvo meu!
Aos homens vaticinarei o voto sem falha de Zeus

A referéncia explicita a Apolo, sua clarividéncia, lanca a narrativa rosiana na figura
de Seo Aristeu ndo apenas para a longinqua e sempiterna cultura cldssica, como para a pratica
universal da magia. Segundo o antropdlogo Marcel Mauss, citando seu antecessor, James

Frazer, em “Esboco de uma teoria geral da magia”, define:

A magia constitui assim, a0 mesmo tempo, toda a vida mistica e toda a
vida cientifica do primitivo. Ela € a primeira etapa da evolu¢ao mental
que podemos supor ou constatar. A religido resultou dos fracassos e dos
erros da magia. O homem, que havia inicialmente, sem hesitacao,
objetivado suas ideias e seus modos de associa-las, que imaginava criar
as coisas assim como sugeria a Si mesmo pensamentos, que Se

16 Cf. BIZZARRL, E. J. Guimardes Rosa: correspondéncia com seu tradutor italiano. SP: T. A. Queiroz,
1980, p. 21: “(Seu) Aristeu — deve ser dado na forma correspondente italiana, pois, como V. sabe, Aristeo
era uma das personificacdes de Apollo - como musico, protetor das colmeias de abelhas e benfazejo
curador de doengas”.
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acreditara senhor das forcas naturais assim como era senhor de seus
gestos, acabou por perceber que o mundo lhe resistia; imediatamente,
dotou-o das forcas mais misteriosas que se arrogara para si mesmo;
depois de ter sido deus, povoou o mundo de deuses. Esses deuses, ele
ndo mais os coage, mas devota-se a eles pela adoracdo, isto €, pelo
sacrificio e pela prece (MAUSS, 2017, p. 51).

Reabilitando o valor epistémico da magia, enquanto uma pratica universal que
reconhece o homem na sua pequenez, Marcel Mauss identifica na sua composicdo trés
elementos fundamentais: 1. O mégico; 2. As crencas, e 3. Os ritos. Para o primeiro componente,

Mauss reserva a intersecao psiquica como caracteristica principal:

O magico é normalmente uma espécie de possuido, ele € inclusive,
como o adivinho, o tipo do possuido, o que o sacerdote s6 é muito
raramente; alids, tem consciéncia de sé-lo e conhece geralmente o
espirito que o possui. A crenga na possessao do magico € universal. Na
Europa crista, ele é considerado de tal forma um possuido que o
exorcizam; inversamente, tende-se a considerar o possuido como um
magico. Alids, ndo apenas o poder e o estado migico sdo comumente
explicados pela possessdo, mas também ha sistemas magicos em que a
possessado € a condi¢cdo mesma da atividade magica (MAUSS, 2017, p.
76).

Imputando a Apolo seu poder de cura a moléstia de Miguilim, sua regulacdo ao
comportamento erético da Mae, e sua ciéncia da tragédia do Mutum, Seo Aristeu exerce a magia
no seio de um povo humilde. Tocador de viola, compositor poético e criador de abelhas, Seo
Aristeu encarna o protétipo do magico, nos termos de Marcel Mauss: “Cada magico ¢ o homem
de uma receita, de um instrumento, de uma bolsa de remédios, que ele emprega fatalmente a
qualquer propdsito” (MAUSS, 2017, p. 98). Ao sortir palavras de purificagao, € sobretudo Seo
Aristeu quem reencanta o Mutum e renova as esperangas de uma familia economicamente

limitada. Ainda na voz de Marcel Mauss, podemos ouvir a razdo social da magia:

De fato, a magia dd realmente a impressdo de ser uma gigantesca
variacao sobre o tema do principio de causalidade. Mas isso nada nos
ensina; pois seria muito surpreendente que ela pudesse ser outra coisa,
J& que tem por objetivo exclusivo, ao que parece, produzir efeitos. Tudo
o que concedemos € que, sob esse aspecto, simplificando-se suas
férmulas, € impossivel ndo considera-la uma disciplina cientifica, uma
ciéncia primitiva, e foi o que fizeram Frazer e Jevons. Acrescentemos
que a magia faz a funcdo de ciéncia e ocupa o lugar das ci€ncias por
nascer. Esse cardter cientifico da magia foi geralmente percebido e
intencionalmente cultivado pelos madgicos. O esfor¢co em diregdo a
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ciéncia, de que falamos, é naturalmente mais visivel em suas formas
superiores que supdem conhecimentos adquiridos, uma prética
refinada, e que se exerce em meios onde a ideia de ciéncia positiva ja
estd presente (MAUSS, 2017, p. 101).

Esse esforco de alcangar a positividade tipica da ci€ncia parece ser o pressuposto
rosiano. Para além dos rituais de expiag¢do e purgacio, a magia € onipresente nas narrativas de
Corpo de Baile, com sua faculdade de encantar a realidade. Langando mao de figuras magicas,
tais como Seo Aristeu e Maitina, o narrador rosiano elabora com o leitor uma alquimia prépria,

capaz de decodificar a simbologia mistica, de abertura para o imponderavel.

Na leitura de nossas fontes observaremos fusdes e cooperagdes entre
elementos teoldgicos e misticos nas priticas de magia que ndo
correspondem as definicdes e taxonomias cldssicas. Ou seja, a
separacdo estrita entre doutrina e liturgia, como elementos religiosos,
por um lado, e praticas para a obtencao de fins concretos, por outro lado,
ndo se mostra produtiva. Com isso queremos dizer que magia € um
produto religioso semidtica e semanticamente sincrético, que por sua
vez, deve ser estudado nas variantes de materiais, semanticas,
pragmdticas, que inclusive aglutinam textos de diferentes géneros
(NOGUEIRA, 2020, p. 30).

A figura de Vové Izidra, com o rosario na mao e, sobretudo, com a adverténcia dos
irmaos Caim e Abel, encarna com mais intensidade a eficdcia simbdlica da magia. Vovo Izidra,
embora atuando como icone de tradi¢ao catdlica, seu repertdrio das narrativas biblicas e seus
rituais de reza e oracdo apontam para préticas populares de magia do cristianismo primitivo.
Solidarias entre si, religido e magia compdem e sincretizam uma espiritualidade prépria e
identitdria no carater de Vovo Izidra. Critica a liberdade de Seo Aristeu e rival da mediunidade
de Maitina, a aparente vilania de Vovo Izidra disfar¢a uma crenca profunda no imponderavel

do acaso, enraizada num inconsciente intuitivo.

E tanto, até o pai parecia ter medo de Vovo Izidra. Ela era riscada
magra, e seca, nao parava nunca de zangar com todos, por conta de tudo.
Com o calor que fizesse, ndo tirava o fichu preto. — “Em vez de bater, o
que deviam era de olhar para a satde desse menino! Ele estd cada dia
mais magrinho...” Sempre que batiam em algum, Vovo Izidra vinha
ralhar em favor daquele. Vovo Izidra pegava a almofada, ia fazer crivo,
rezava e resmungava, no quarto dela, que era o pior, sempre escuro, 14
tinha tanta coisa, que a gente ndo pensava; Vovo lIzidra quase vez
nenhuma abria a janela, ela enxergava no escuro (ROSA, 2016, p. 32).
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A complexidade da psique de Vovo Izidra, assim como de todos os personagens
rosianos, ndo permite a reducdo simpléria do seu cardter numa subjetividade mergulhada em
ressentimento e amargura. Antes, a exigéncia de Vovoé Izidra diante das dificuldades do
cotidiano lanca luz na sombra dos mistérios. Em outras palavras, mesmo temida, ou porque
temida, Vovo Izidra porta o cetro da justica, fazendo-se clarividente em meio ao obscurantismo
oracular. A gravidade com que anuncia a morte de Abel pelas mdos do irmao Caim adverte o
pequeno Miguilim da seriedade do bilhete do Tio a Mae. Invocando forcas supremas, Vovo
Izidra convence a crianca a se omitir no tridngulo amoroso. E sua palavra é eficaz ndo porque

faz acontecer no seu mundo o mundo biblico, mas porque evita a repeti¢cao de uma tragédia.

A cultura popular tem o poder de lidar com narrativas miticas,
teoldgicas e especulativas, desde que seus simbolos venham a cooperar
para a solu¢@o de problemas quotidianos. Nao se trata de um fazer isso
para obter aquilo, mas de coisas que se relacionam segundo um modelo
dualista de mundo, no qual o que acontece no além-mundo tem
incidéncia sobre esse mundo. Nos amuletos podemos perceber esse
principio em a¢do (NOGUEIRA, 2020, p. 35).

Para facultar ao leitor tamanha ascese espiritual, Guimardes Rosa se filia
diretamente a tradi¢do dos contos de fadas, cuja magia reside no encantamento da realidade.
Além da referéncia a narrativa de Chapeuzinho Vermelho, no episédio do encontro com Tio

Teréz no bosque, hd também uma mencao explicita a narrativa de Jodao e Maria:

Mas o pai ndo devia de dizer que um dia punha ele Miguilim de castigo
pior, amarrado em 4rvore, na beira do mato. Fizessem isso, ele morria
da estrangulagdo do medo? Do mato de cima do morro, vinha onca.
Como o pai podia imaginar judiacdo, querer amarrar um menino no
escuro do mato? S6 o pai de Jodozinho Mais Maria, na estdria, o pai e
a mae levaram eles dois, para desnortear no meio da mata, em distantes,
porque ndo tinham de comer para dar a eles. Miguilim sofria tanta pena,
por Jodozinho mais Maria, que voltava a vontade de chorar (ROSA,
2016, p. 33).

No trecho, novamente o bosque se apresenta como o locus por exceléncia do medo
do desconhecido. Elemento comum a varios contos de fadas, ¢ numa mata fechada onde a
situacdo limite acontece com a morte iminente. Deitando raizes em rituais de passagem, o
perigo que o bosque representa nos contos de fadas se d4 em funcdo propriamente da
consciéncia da morte. Em pesquisa sobre a vasta producdo de formas simples, tipicas de

tradi¢des orais, Suzi Sperber comenta:



99

Nos contos de fadas (lembremos de “Branca de Neve e os sete andes™),
a morte € ameaca e solu¢do. Quando golpeia os maus (a madrasta que
€ md), ndo deixa descendéncia. Poderiamos inferir que com a morte
desaparece a fonte geradora de acdes mds. Em verdade, a morte dos
ataques ao eu indica as lutas nas tentativas de resolucdo de um
problema, que abre espaco para as forcas positivas, ativas e vivas do ser
humano. Os bons continuam sua existéncia, ou deixam descendéncia,
ou sdo ameacgados a fim de aprenderem, para que, depois da provacao,
sigam vivendo “para sempre”. Esta “bondade” consiste no amor a si
mesmo, na solugcdo dos conflitos e no intrinseco e fundamental amor a
vida. Representa a integracio de aspectos contraditérios no mesmo eu.
A rainha boa, mae de Branca de Neve, se perpetua em Branca de Neve.
Representa continuidade da vida (SPERBER, 2006, p. 154).

Com medo de atravessar o bosque, isto é, consciente da propria morte, Miguilim
acredita estar morrendo, quando, em verdade, vivencia a morte do irmao, Dito. Logo, “Campo
Geral”, a narrativa inaugural de Corpo de Baile, se estrutura tal com um conto de fadas
respeitando as seguintes etapas: (1) situacdo inicial de tranquilidade, seguida por (2) um desafio,
que (3) pde a prova a coragem de encarar a morte, sendo 4. finalizada com a morte mesma - a
superac¢ao do conflito por uma transformacgao. Por fim, o assassinato de Luisaltino, seguido pelo
suicidio do pai, quando Miguilim ainda se enlutava pela perda do irmdo, condensam e
metabolizam todo o potencial transubstancial da morte no Mutum, propiciando o recomego da
vida, materializado o convite de mudanca a cidade.

Paralelamente a solu¢do do conflito de Miguilim com o Pai, isto €, uma ira
desmedida reciproca, a passagem de um doutor pelo vilarejo, que empresta seus 6culos a
crianga, promove a descoberta da pergunta inicial: “que o Mutum era um lugar bonito” e, como
num passe de mégica, o erro de Miguilim € desfeito. Deslindando as formas e cores de cada
elemento da paisagem, Miguilim se extasia diante da beleza primordial. E na intensidade dessa
clarividéncia que a discérdia, tdo caracteristica da personalidade de Miguilim, se apazigua.

A confirmagdo da natureza e da qualidade intrinsecas ao Mutum remete a busca
pela verdade, tal como a encontramos no didlogo platonico, Fedro. Alocado na fase madura do
fil6sofo, € a narrativa do encontro de Sécrates com o jovem Fedro, nos limites do perimetro
urbano da cidade de Atenas, que discute a possibilidade da revelacdo da verdade se dar a partir
das sensacgdes. Suscitado pela beleza do amado, o amante percorre o caminho que leva ao
conhecimento da realidade, na sua suprema organizacao e estrutura. Com especial atencdo ao
amado, o amante se abre a sensibilidade ético-estética que, por sua vez, conduz paulatina e

gradativamente ao acesso a verdade. E somente através da dedicacdo miutua e duradoura, que
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amente e amado podem, juntos, vislumbrar a eternidade divina. O cultivo perene dessa relagao,
imbuido de desejo e afeto, desperta a lembranca da ideia do belo e do bom na memoria de cada
conjuge. Em outras palavras, o processo de reminiscéncia, tdo caro a filosofia platonica, é no
Fedro, potencializado no relacionamento afetivo. Porque amante e amado se veem e sao
reciprocamente sensiveis as necessidades de cada um, que a travessia rumo a verdade inabaldvel

se abre como num resgate de consciéncia.

Pois carece que o homem entenda segundo o que se chama ideia, de
muitas sensacoes indo a unidade, por raciocinio concebida; e isto é
reminiscéncia daqueles seres que outrora viu nossa alma, quando
caminhou com um deus e de cima olhou o que agora nds afirmamos que
é, e para cima virou-se ao que essencialmente & (PLATAO, Fedro,
249c, grifo nosso).

E sumariamente importante salientar no entrecho acima a fungio das sensagdes na
epistemologia platonica. Ao contrdrio do que se cristalizou na critica especializada, Platdao aqui
parece reservar um lugar aos sentidos, sejam eles o toque, o olfato, o paladar, a audi¢do e, em
especial, a visdo. Expressa pelo termo aicOnoig, a percepciao pelos sentidos pode ndo ser
enganosa e, inusitadamente, conduzir a ideia, quando tais sentidos ndo s@o sendo outra coisa
que o efeito do cuidado de um amante para com seu amado. Em outras palavras, é o zelo
respectivo, tipico do relacionamento afetivo, que promove a reflexdo ético-estética no

entendimento de cada alma pensante.

Eis por que s6 cria asa a reflex@o do filésofo; pois aqueles seres sempre
remonta da memoria, conforme pode, aos quais justamente remonta um
deus por ser divino. Ora, quando de tais lembrangas corretamente se
utiliza um homem, e em perfeitos mistérios perfeitamente se inicia, € o
unico a se tornar essencialmente perfeito; como todavia ele se afasta
dos humanos interesses e ao divino se volta, é advertido pela maioria
como se em falso se movesse, mas na verdade divinamente possesso
nao o percebe a maioria (PLATAO, Fedro, 249d).

Assimilando a sensacdo da memoria como fonte segura de condugdo a verdade,
Platdo parece mesmo operar uma revisdo, se ndo uma retratacdo de toda a sua ontologia
precedente. Sugerindo que o efeito da devogdo reciproca do relacionamento erdtico-afetivo
entre amante e amado, pautada pela sensa¢ao da memoria das formas mais intelectivas, Platdo
aqui desfaz a pristina dicotomia mundo sensivel X mundo inteligivel. Alegando o potencial

cognitivo das formas ideias a partir da abertura a sensibilidade mutua de todo que qualquer
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relacionamento exige a médio e longo prazo, Platdo funde aparéncia e esséncia numa unica
realidade. Sobre a insélita passagem do didlogo platonico e seu valor no conjunto da obra do
filosofo ateninese, comenta a filésofa americana contemporanea, Martha Nussbaum, em A

fragilidade da Bondade:

Os elementos ndo-intelectuais t€ém uma natural e agugada capacidade
de sensibilizar-se com a beleza, especialmente quando esta se apresenta
através do sentido da visdo. A beleza é, entre as coisas valiosas do
mundo, a “mais evidente” e a “mais amavel” (250d-e¢). Nos “a
aprendemos através do mais claro dos nossos sentidos na medida em
que mais claramente ela lampeja” (D1-3); isso incita nossas emogdes e
apetites, motivando-nos a empreender sua busca. [...] Mas em pessoas
de boa natureza e instru¢do, a resposta sensivel e apetitiva esta
vinculada a e desperta emog¢Oes complicadas de temor, admiracdo e
respeito, que desenvolvem e educam elas préprias a personalidade
como um todo, tornando-a mais discriminativa e receptiva. O papel da
emocdo e do apetite como orientadores é motivacional: eles movem a
pessoa inteira em dire¢do ao bem. Mas € também cognitivo: pois dao
informagdo a pessoa como um todo quanto ao que sio a bondade e a
beleza, explorando e selecionando, eles mesmos, os objetos belos. Tém
em si mesmos, bem instruidos, um senso de valor. Avangcamos em
direcdo ao entendimento buscando e atendendo as nossas complexas
respostas apetitivas/emocionais ao belo; ele ndo teria sido acessivel ao
intelecto por si s6. O estado do amante que se apaixonou por alguém
bom e belo é um estado de inspiracdo passional, em que todos os
elementos da personalidade se encontram em um estado de
extraordindria excitacao. Sentido e emocao orientam em direcao ao bem
e aos indicios de sua presenca.

[...]

O intelecto €, idealmente, algo puro e puramente ativo; nao tem em si,
em sua melhor configuragdo, nenhuma passividade ou receptividade. E
“muito semelhante” a forma (Fed. 80B). Sua lucidez pura é comparavel
aos raios secos e limpidos do sol. A alma em desenvolvimento do Fedro
estd num estado muito diferente. Complexa e impura, pulsando com
“efervescéncia em toda parte”, febril e em constante movimento,
depende para seu crescimento justamente desses aspectos impuros de
sua condi¢do. Para mover-se em direcdo a beleza, essa alma deve, antes
de mais nada, ser aberta e receptiva.

[...]

O apetite erdtico agora ndo € um anseio cego pela “satisfacdo” do
intercurso; como vimos, ele € sensivel a beleza e serve de guia até o
lugar onde serd encontrada a beleza. Mesmo as pessoas mais Vis
procuram objetos belos. E, em pessoas com aspiracdes mais complexas,
0 éros mira muito alto, buscando uma experiéncia sensivel que levaré a
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uma transformagdo misteriosa da alma inteira, incluindo o intelecto
(NUSSBAUM, 2009, pp. 188-191).

No artigo “Prazer, sensacdo e errancia em Platdo”, o pesquisador brasileiro

Fernando Muniz ja discernira dois aspectos simultineos da sensacio, expostos no Fédon:

Se a resisténcia manifesta-se sensagao, revelando nessa manifestacdo a
atuacdo de uma poténcia que arrasta a alma para a errancia, é¢ também,
na prépria sensagdo, que a contrapartida da resisténcia deve ser
buscada. Pois hd, na sensa¢do, a manifestacdo de uma outra poténcia
que, ao atuar, abole a errancia. Algo que langa o pensamento na dire¢io
de outro registro da memoria, memoria ndo mais das sensagdes, mas de
uma apreensdo pura do verdadeiro. Essa dualidade no proprio sensivel
¢ compreendida, no Fédon, a partir do paralelo entre o sensivel e os
apetites, o que possibilita a articulacdo, tanto pela presenca em ambos
da marca da deficiéncia (o valor negativo) quanto da “tendéncia ao real
e verdadeiro” (valor positivo). De fato, esses valores opdem-se apenas
aparentemente; quando contrastados com a aparéncia entregue a si
mesma, eles revelam, por fim, sua complementaridade. O
reconhecimento desses dois tracos do mundo sensivel s6 € possivel na
presenca da Forma. Pois a reminiscéncia € que reativa a Forma que
expode o duplo cariter do sensivel (MUNIZ, 2001, p. 29).

Se a reminiscéncia, em Platdo, ndo € outra coisa que a sensacdo da memoria do
verdadeiro, entdo, ndo seria heresia da minha parte considerar, a partir de alguns dos excertos
platdnicos, a pulsdo erdtica na sua funcao €tica, epistémica e ascética. Uma vez que a sensacao
da memoria das Formas se d4 sob o auspicio da loucura divina de Eros, o desejo pelo belo e
bom se faz desejo sensivelmente noético.

O protagonista de “Campo Geral”, uma crianca de sete e oito anos, nao estd
propriamente apaixonado, € nem poderia esti-lo. Mas mesmo imaturo, fora convocado a
participar do mundo erdtico dos adultos, quando da entrega do bilhete do Tio a Mae. Sua
intervengdo precoce, na omissdo do bilhete e no enfrentamento da verdade diante da frustragdo
do Tio, promove a alma inquieta e iracunda de Miguilim a categoria de filésofa. Sendo obrigado
a tomar uma decisdo, cujas consequéncias poderiam levar a uma tragédia familiar, Miguilim
reflete no seu intimo e ajuiza pela contencdo. Advertido pelo mito biblico da morte de Abel
pelas maos do irmao Caim, Miguilim teme o desfecho do tridngulo amoroso entre o Pai, o Tio
e a Mae. Na suspensdo da realizacdo imediata do desejo do Tio, Miguilim se abre para o
imponderdvel do acaso. Com o suicidio do Pai, nada mais resta a Miguilim. De repente, um
estrangeiro a gente do Mutum lhe empresta os 6culos, e Miguilim tem a revelacdo da duvida:

“O Mutum era bonito! Agora ele sabia” (ROSA, 2016, p. 122).
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Entre os varios seres viventes do Mutum descobertos na sua inteireza, integridade
e intensidade por Miguilim com o uso dos 6culos (das formigas a cachorra cega, Cuca, do
papagaio aos empregados da casa, das criancas que brincam aos adultos que brigam), cabe,
entdo, ao gato Sossde mimetizar o centro mistico de Plotino. E na descricdo do olhar do felino

que se pode atestar a sobrevivéncia das hipdstases plotinicas:

Mas, dai, rodeando como quem ndo quer, o gato Sossde principiava a
se esfregar em Miguilim, depois deitava perto, se prazia de ser, com
aquela ronqueirinha que era a alegria dele, e olhava, olhava, engrossava
o ronco, os olhos de um verde td0 menos vazio — era uma luz dentro de
outra, dentro doutra, dentro outra, até ndo ter fim (ROSA, 2016, p. 44).
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2. Manuelzio e a inveja

Promovendo a festa de inauguracdo de uma capela em honra a Nossa Senhora do
Perpétuo Socorro, Manuelzdo, o administrador de uma grande fazenda, tem a oportunidade de
rever sua vida. Ao se permitir desfrutar do tempo com reza, comida e danga na companhia de
amigos, conhecidos e desconhecidos, Manuelzdo pondera conquistas e frustragdes ao longo dos
seus quase sessenta anos. Manuelzao, se ainda nao € um senhor, também ja nao é mais mogo.
Gozando de prestigio social e tendo o respeito até do patrdo, Manuelzio dé-se conta de que nao
conseguira formar uma familia, tal como seu filho. Como num principio de juizo moral e um
despertar de consciéncia do erro, o narrador nos revela o intimo de Manuelzao: “[...] € custoso
de saber se a gente deve se aprovar ou confessar um arrependimento” (ROSA, 2016, p. 129).

A sensacdo de incompletude de Manuelzio contrasta com seu grau de realizacao
profissional. Reconhecido pelo patrdo e admirado pelos demais companheiros de labuta,
Manuel Jesus Rodriguez parece recalcar uma caréncia de ordem afetiva. Segundo o narrador,
“Manuelzio trabalhava para Federico Freyre — administrador, quase sécio, meio capataz de
vaqueiros, certo um empregado. Porém Federico Freyre nem bem uma vez por ano se lembrava
de aparecer, e Manuelzao valia como tnico dono visivel, ali o respeitavam” (ROSA, 2016, p.
127). Trabalhando em nome de alguém que marca presenga apenas por carta, Manuelzao €, na
prética, o senhor das terras da Samarra. Com tamanho poder de mando e de veto, Manuelzao
encarna um sistema de parceria de sucesso.

Segundo o cientista politico Jorge Caldeira, em Histdria da Riqueza do Brasil,
muito da economia do pais, ao longo de sua formacao, se deve ao mercado interno. Ao contrario
de leituras consagradas que discorrem sobre a importancia dos ciclos de exploracdo e
exportagdo de cana de actcar, ouro e diamante, café e borracha, Caldeira identifica no mercado
consumidor interno um dos pilares de sustentagdo de todas as fases econdmicas do Brasil.

Caldeira esclarece sua analise:

Embora sejam economias sem moeda — fato que levou os estudiosos
tradicionais a supor uma economia incapaz de acumular riqueza -,
descobriu-se que sdo economias perfeitamente capazes de produzir
excedentes e trocd-los com outras formacdes, além de terem
mecanismos proprios para a administracdo dos bens acumulados, da
riqueza que produzem. Em grau ainda mais acentuado, a mesma
capacidade de acumular bens, muito ao contrdrio do que sugeria a
restrita circulagdo do dinheiro, foi sendo constatada em toda a economia
do sertao (CALDEIRA, 2017, p. 13).
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Perguntando-se pelo destino dos 750 mil escravos libertos com a Aboli¢do em 1888,
a hipotese de Caldeira recai sobre o sistema de parceria, no qual “o empresario transforma-se
em simples rendeiro e procura dividir o trabalho de dire¢do e planejamento com o trabalhador
rural que assume, de fato, a categoria de empresario” (CALDEIRA, 2017, p. 360). Sem jamais
afirmar que ex-escravos se tornaram latifundidrios, o cientista politico argumenta que o sistema
de parceria possibilitou relativa estabilidade financeira aos trabalhadores rurais por todo o

territorio nacional.

Mas no periodo houve uma consolidagdo daquele amalgamento
[sistema de colonato e sistema de parceria] que virou a regra em todo o
Brasil. Os elos bésicos da nova cadeia ganharam vérios nomes
regionais. Na Amazonia, os empreendedores eram chamados aviados,
os comerciantes, aviadores. No interior do Nordeste, proprietarios e
vaqueiros ou agregados; no litoral, plantadores ou donos de usinas e
diaristas. No sertdo pecudrio do Centro-Oeste e parte de Minas Gerias,
fazendeiros e boiadeiros. No Brasil todo havia parceiros, meeiros,
camaradas — uma leva de nomes para uma mesma fungdo: sécio na
empreitada agricola, dividindo riscos e lucros com um adiantador de
meios. Com trés quartos da populagdo morando no campo, todas essas
relacdes econdmicas se resolviam ainda ao largo dos governos — ou,
dito de outro modo, apenas entre pessoas, na sociedade. O costume
revitalizou-se agora que a lei ndo proibia mais os arranjos formais
necessdrios para o capitalismo (CALDEIRA, 2017, p. 365).

Segundo a pesquisa de Caldeira, o triunfo do sistema de parceria parece ter
garantido a sobrevivéncia de muita gente no Brasil, e parece justificar o sucesso profissional de
Manuelzao, em “Uma estoria de Amor”, de Guimaraes Rosa. Respondendo em vias de fato pela
organizacdo da fazenda, Manuelzdo € seu administrador quase empreendedor. Mas, se a
realizacdo profissional do vaqueiro é socialmente atestada, resta no interior de Manuelzao uma
davida quanto a suas escolhas de vida. Ao que parece, a crise que “Uma estéria de amor” flagra
no intimo de Manuelzdo tem menos a ver com a limitada condi¢cao material de onde viera e da

qual se descolara, e mais a ver com o preenchimento daquilo que o dinheiro ndo pode comprar.

Desde menino, Manuelzdo sempre curtira vontade de ter um cavu
daqueles, mas que ndo era vestimenta para gente pobrezinha, nem o pai
dele Manuelzdo nunca tinha conseguido possuir um. Agora, que ele
para isso conseguira dinheiro arranjavel, ndo adiantava nada, porque o
cavu ndo existia mais, de nenhum jeito, para se comprar, nem costureira
ndo fazia, nem alfaiate em cidades (ROSA, 2016, p. 138).
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Em Sobre a esséncia da verdade, Martin Heidegger dedica alguns pardgrafos a
meditacdo sobre a fuga ou escape da verdade a qual estamos todos nds sujeitos. Evitando, ou
melhor, tentado se desgarrar do encontro necessdrio e incontorndvel com a verdade, Heidegger
nomeia essa oscilagdo como errancia. O filésofo argumenta que no fluxo continuo dos dias, a
errancia € inevitavel, porque os homens aprendem errando; mas a errancia, implacédvel que é,
ndo deve, porém, jamais ser desejavel, cabendo ao homem a tarefa de decidir pelo seu querer,

isto é, deliberar através da vontade. Diz o fil6sofo:

Mas a humanidade, enquanto toma medida, estd desviada do mistério.
Este insistente dirigir-se ao que é corrente e o ek-sistente afastar-se do
mistério se copertencem. S30 uma e mesma coisa. Essa maneira de se
voltar e de afastar resulta, no fundo, da agitacdo inquieta que é
caracteristica do ser-ai. Este vaivém do homem no qual ele se afasta do
mistério e se dirige para a realidade corrente, corre de um objeto da vida
cotidiana para outro, desviando-se do mistério, é o errar
(HEIDEGGER, 1979, p. 142).

Mesmo sendo dificil determinar com precisdo o sentido de mistério do qual
Heidegger se vale para caracterizar o encontro com a verdade, isto €, mesmo descartando
qualquer epifania ou experiéncia mistica na descoberta da verdade, o filésofo parece acenar
com essa palavra para a abertura semantica intrinseca a experiéncia da verdade. E na permissio
da suspensdo de um significado previamente dado e nunca questionado, que o homem se pde a
caminho da verdade, desejante do seu reconhecimento e vivéncia. Do vazio a plenitude ou, em
outras palavras, € preciso se perder para se encontrar. Do contrario, a vida que sempre ja esteve

predeterminada, jamais poderd desfrutar do seu proprio propdsito.

Todo o comportamento possui sua maneira de errar, correspondente a
abertura que mantém e a sua relacdo com o ente em sua totalidade. O
erro se estende desde o mais comum engano, inadverténcia, erro de
célculo, até o desgarramento e o perder-se de nossas atitudes e nossas
decisdes essenciais. Aquilo que o habito e as doutrinas filoséficas
chamam erro, isto é, a ndo-conformidade do juizo e a falsidade do
conhecimento, € apenas um modo e ainda o mais superficial de errar. A
errancia na qual a humanidade historial se deve movimentar para que
se possa dizer que sua marcha € errante € uma componente essencial da
abertura do ser-ai. A errancia domina o homem enquanto o leva a se
desgarrar. Mas pelo desgarramento a errancia contribui também para
fazer nascer esta possibilidade que o homem pode tirar da ek-sisténcia
e que consiste em nao se deixar levar pelo desgarramento. O homem
ndo sucumbe no desgarramento se for capaz de provar a errancia
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enquanto tal e ndo desconhecer o mistério do ser-ai (HEIDEGGER,
1979, p. 143).

Permitindo-se festejar a edificagcdo de uma capela, Manuelzdo, mais do que se
perder no tempo transcorrido entre a preparagao da festa e a festa mesma, extravia-se da propria
vida e se acusa em erro, enviezadamente se perguntando: Por que ele ndo se casou? Por que ele
nao? Por que ndo? Embora o termo erro ocorra com relativa frequéncia ao longo da narrativa
rosiana, a nocao de reversao do erro forjada pelo narrador ainda € embriondria do ponto de vista

da consciéncia do protagonista, quando tomado Corpo de Baile em toda a sua extensao:

Todavia, num sendo, o situado escolhido ndo dera ponto. Por tanto,
podia merecer nome outro: o de “Seco Riacho”, que o velho Camilo
falou. O velho Camilo tivesse ideia para esse falar, era duvidoso; e
alguém acusara por ele. Mas Manuelzado sabia, o inventante tinha sido
mesmo o Adelco, que censurava, que escarnecia. Por conta de um erro.
E de quem tinha sido o erro? Mas que podia acontecer a qualquer um
mestre de mais sertdo, pessoa perita nas solidoes e tudo. (ROSA, 2016,
p. 130).

Segundo consta no Diciondrio de Simbolos, de Jean Chevalier e Alain Gheerbrant,
o significado primordial do rio ¢ o fluxo da vida: “Seja a descer as montanhas ou a percorrer
sinuosas trajetorias através dos vales, escoando-se nos lagos ou nos mares, o rio simboliza
sempre a existéncia humana e o curso da vida, com a sucessdo de desejos, sentimentos e
intengdes, e a variedade de seus desvios” (CHEVALIER, 2019, p. 781).

Para além do sentido geral do rio na cultura grega antiga, como metifora para o
divino, e para além da ressignificacdo dada por Platdo, como metonimia para a fluidez das
formas, os elaboradores do dicionario consideram: “O corpo tem uma existéncia precdria,
escoa-se como a dgua, e cada alma possui seu corpo particular, a parte efémera de sua existéncia
— seu rio proprio” (CHEVALIER, 2019, p. 782). De acordo com a acepgao simbolica, o rio €
como o corpo que abriga a alma: uma forma transitoria.

J4 a extensa simbologia da dgua levantada pelos organizadores do diciondrio traz
quatro aspectos fundamentais para o elemento: fonte da vida, purificacdo, regeneracdo e
iniciacdo. Solvente universal, a 4gua simboliza um potencial expiatério para cada erro. Da
purgacao do erro, o sentido simbdlico da dgua se desdobra para a sua qualidade regenerativa ou
simplesmente renovadora. Uma vez facultada, a vida mesma brota da 4gua — simbolo universal
da fertilidade e fecundidade. Do mistério da vida, o valor iniciatério da dgua, com o batismo

nas dguas. Ponderam os idealizadores do diciondrio:
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Nas tradigdes judaica e cristd, a 4gua simboliza, em primeiro lugar, a
origem da criacdo. O men (M) hebraico simboliza a 4gua sensivel: ela
¢ mie e matriz (itero). Fonte de todas as coisas, manifesta o
transcendente e deve ser, em consequéncia, considerada como uma
hierofania (CHEVALIER, 2019, p. 16).

Dono de uma simbologia prépria, Guimardes Rosa parece criptografar, em “Uma
estéria de Amor”, a desventura da auséncia tal como o desvio de um rio. Simbolo por exceléncia
de um fluxo continuo, o rio, quando seca, interrompe a correria cotidiana de Manuelzdo. A
caréncia do elemento fertilizante por definicdo desperta em Manuelzao o que até entdo estava
diluido no dia a dia. Concentrado, o sentimento de incompletude emerge no amargo da solidao,
mesmo em dia de festa. Ou, talvez, por ser mesmo tempo de festa: o anfitrido se d4 conta de

que ndo tinha ninguém em especial com quem festejar.

E Manuelzdo, que o [senhor do Vilamao] dentro da casa, algantes
estandartes, de repente sentia a dor de uma ferroada no machucado do
pé, esbarrava no instante, sem querer se abaixar nem soltar meio-
gemido. Avistava o Adelco, perpassante no fundo do corredor — ah esse
nao dava préstimo de vir acomodar os hdspedes, nas coisas da festa nem
ajudava em nada; por certo, o Adel¢o tinha sofismado sempre a ideia
da festa, mesmo sem disso palavra dizer! (ROSA, 2016, p. 137).

Assim, tao frequente como o vocdbulo erro e a sensacdo de incompletude, € a
insisténcia com que Manuelzao se compara ao filho, Adel¢o. Os termos depreciativos com que
o pai desqualifica o filho e, inversamente, os elogios com que o sogro qualifica a nora, sugerem
a cobica em Manuelzdo. O sentimento de inveja pelo Adel¢o, faz enderecar o desejo erdtico de

Manuelzao por Leonisia:

Leonisia prestava gentil a caridade — mesmo com tantos cansacos do
dia, ela por suas boas maos tinha botado dgua na bacia, tratou do
machucado no pé dele Manuelzao, sem o desdém (p. 147).

Mas — o que alguém ali tinha dado a entender: que o Adelco, préprio,
alguma vez usava o selvagem corpo dela! —isso havia de poder ser? (p.
152).

Carecia de um filho, prosseguinte. Um que levasse tudo levantado, sem
deixar o mato rebrotar. Nao o Adelco — ele sabia que o Adel¢o néo tinha
esse valor (p. 153).

Leonisia era linda sempre, era a bondade formosa. O Adel¢o merecia
uma mulher assim? Seu cismado, soturno caladdo, ele encabruava por



109

ela cobicas de exagero, um amuo de amor, a ela com todas as grandes
maos se agarrava. Nem a gente podia aquilo moderar, ndo se podia
repreender, com censuras e indiretas; pois ndo era mulher dele? (p.
153).

Leonisia ja devia de estar em cama, junto com o Adelco, s6 ele tinha o
direito de olhar a formosura alegre de Leonisia. Mesmo de pensar,
mesmo de reparar no rosto, no descanso de Leonisia. Deus de lei. Maus
pensamentos. A Leonisia devia de ter permanecido sempre exata
donzela formosa, ndo se casando com ninguém (p; 157).

O termo cobica aparece em um dos trechos. O mondlogo interior enquanto técnica
narrativa € uma estratégia discursiva: quando o narrador é capturado pelo personagem, a
narrativa se dd pela 6tica — consciente/inconsciente - do protagonista. No trecho em questao,
Manuelzao julga o uso que Adel¢o faz da prépria esposa: e no seu entendimento, descartando
qualquer afetividade no casal, o pai se projeta no filho. Daf a inveja.

Em Dante, o pecado da inveja é expurgado pela virtude da caridade, outro termo
que também ocorre em “Uma estéria de amor”. Ao olhar de Manuelzdo, Leonisia € caridosa.

No Purgatério (XIII, 67-72) a pena aos invejosos ¢ mendigar como cego em porta de igreja:

E como para o cego o Sol ndo chega,
assim aos pecadores de que eu falo
o Céu seu resplendor também lhe nega

que as pélpebras lhes cose, pra ocultéd-lo,
co’arame, qual co’gavido bravio
se usa fazer pra quieto conserva-lo

Em Dante, poeta do mundo secular, comenta Auerbach: “Na estética de Plotino,
elementos da metafisica de Platdo e de Aristételes, fundidos com seu préprio emanacionismo e
inclinacao para a contemplagdo mistica, sintética, deram origem a ideias de uma beleza terrena
da qual o espirito participava” (AUERBACH, 1997, p. 30). Manuelzio ¢ um homem de quase
sessenta anos de idade, em crise. A crise vem com a idade, que desnuda Manuelzdo: senhor-

administrador, respeitado e prestigiado, e sem-par.

Um amor estd no descampadal do ar, no it€ das frutas, no duro do chdo
onde minha boiada pasta. O devir, que ndo se sabe. Queria saber de
mim? Errou a vida? la seguir trabalho de ser, para os netinhos, esses
cresciam tendo mais, conhecendo. O meu, em meus melhores! Mesmo
achava, devia gostar do Adel¢o; mas ainda ndo conseguia reunido, na
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prética. Tencionou; pelejava. O Adelco teria 6dio a ele? (ROSA, 2016,
p. 161).

O riacho, critério de escolha pela localizacdo da casa na extensdo da fazenda, secou.
Mimesis de um estanque no cora¢do de Manuelzdo, a morte do riacho figura o seu erro pelo

desenraizamento. Nos pensamentos de Manuelzao, o riacho ainda paira:

Onde era que o riachinho estava, agora? A gente queria o ser do
riachinho, para dgua, de verdade; e ele se fora. Desconfiava da morte.
Mas ia sair com a boiada. A festa ia se acabar, ele ia ir com a boiada —
sentia que para morrer, no caminho, no meio. Desmaginava (ROSA,
2016, p. 162).

Para Tomés de Aquino, o mal da inveja acomete quando da tristeza pelo sucesso do

outro. Nas palavras do padre da Igreja:

Ora, invejar, pelo seu proprio objeto, implica algo contra a caridade,
pois € proprio do amor de amizade querer o bem do amigo como se
fosse para si mesmo, porque — como diz o Filésofo (IX EA, 1166° 30-
2) — o amigo é como se fosse outro eu. Dai que entristecer-se com a
felicidade do outro € claramente algo oposto a caridade, pois por ela
amamos ao proximo. Dai que Agostinho diga (De vera rel. 47): “Quem
inveja a quem canta bem ndo ama ao que canta bem”. Dai que a inveja
€ pecado mortal por seu género (AQUINO, 2001, p. 90).

Tendo Aristételes por referéncia, Tomds de Aquino vai ainda mais longe na
caracterizacdo da inveja. Discriminando o prazer como a frui¢do da busca pelo bem, a reflexao

tomista observa na tristeza o mal que oprime o animo:

Ora, sendo a inveja uma tristeza pela gloria de outro, considerada como
um certo mal, segue-se que, movido pela inveja, tenda a fazer coisas
contra a ordem moral para atingir o préximo e, assim, a inveja € vicio
capital.

Nesse impulso da inveja, hd principio e termo final. O principio €
precisamente impedir a gldria alheia, que € o que entristece o invejoso,
e isto se faz diminuindo o bem do outro ou falando mal dele:
disfarcadamente, pela murmuracdo (sussuratio, fofoca), ou
abertamente, detracdo (AQUINO, 2001, p. 91-92).

De acordo com o narrador de “Uma estdoria de Amor”, “Manuelzdo, em sua vida,

nunca tinha parado, ndo tinha descansado os génios, seguira um movimento s6” (ROSA, 2016,
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p- 126). Para além do grau de ineditismo da festa - evento que possibilita ao ilustre
administrador da fazenda desfrutar do tempo em companhia dos amigos -, 0s pensamentos de
Manuelzdo em ralacdo a legitimidade do afeto do filho, e o consequente rebaixamento do
comportamento de Adelc¢o e a desvalorizagao do seu trabalho exemplificam a expressao tomista
do mal da inveja. Em outras palavras, Manuelzdo murmura consigo préprio contra a felicidade
matrimonial do filho.

Nesse fluxo de consciéncia, Manuelzdo nao consegue evitar responsabilizar Adel¢o
pelos problemas na fazenda. Sem vigiar os proprios pensamentos, Manuelzdo se entristece por
se ver incapaz do mesmo feito que o filho: encontrar uma mulher com quem queria se casar e
constituir familia. Mesmo sem respostas, tanto pelo desaparecimento do riacho quanto pela
auséncia de uma companheira, Manuelzdo é capaz do gesto da caridade: oferece uma festa ao
povoado pela fundagdo da capela em honra a Nossa Senhora do Perpétuo Socorro. Dai o
despontar da reversdao do erro: da inveja pela esposa do filho a caridade ao desconhecido.
Contudo, é somente a oferta do Adel¢co em chefiar a comitiva, diante do sofrimento do pai com
o machucado no pé, que catalisa a solidao de Manuelzio e converte toda a sua inveja em

amizade.

- “Nho pai, o senhor ndo supre bem, do pé... Seja melhor eu ir, levar
esse trem de boiada, nos conformes... O senhor toma um repouso...”
Disse. Nao se acreditava.

Manuelzao pds bem o peito, dos ombros, nas pressas de um sentir,
como, de supetdo, demais se felicitava. Um sentir de bom poder, um
desagravado, o aluido de um peso — e ele se clareando do que aquilo
fosse: glorias de estar tudo em sua mado, o resoluto; ufano de ser
generoso e senhor; honras fortes de ndo quebrar a palavra. Aquele —um
prazer — prazer antigo ndo havido: que estava dando um doado ao
Adel¢co, um beneficio. Dadiva que quanto mais certa e grande
conseguisse, que se pudesse. Balangou a cabeca.

- Ah, ndo, meu filho. Decidi que vou. Careco mesmo de ir. Me serve...
(ROSA, 2016, p. 194).

Em Etica a Nicomaco, Aristoteles reconhece na amizade uma virtude:

Depois do que dissemos segue-se naturalmente uma discussdo da
amizade, visto que ela é uma virtude ou implica virtude, sendo, além
disso, sumamente necessdaria a vida. Porque sem amigos ninguém
escolheria viver, ainda que possuisse todos os outros bens. E acredita-
se, mesmo, que os ricos e aqueles que exercem autoridade e poder sao
0s que mais precisam de amigos; pois de que serve tanta prosperidade
sem um ensejo de fazer bem, se este se faz principalmente e sob a forma
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mais louvével aos amigos? Ou como se pode manter e salvaguardar a

prosperidade sem amigos? Quanto maior ¢ ela, mais perigos corre
(ARISTOTELES, EN, 1155a).

A beira dos sessenta anos, promovendo uma festa com a desculpa da inauguracdo
de uma capela, Manuelzido € admirado pelos convidados e reputado pelo patrdo. Mas nao
estabelecera ainda um vinculo honesto e isento de interesses com o proprio filho - a pessoa que
mais proxima lhe seria. Desse modo, a festa pela fundacao da capela em honra a Nossa Senhora
do Perpétuo Socorro, momento de franca alegria compartilhada, é a oportunidade que
Manuelzio tem de se reaver consigo préprio, no bojo da sua inveja e mesquinharia. E ao ouvir
a proposta de Adelco de chefiar a comitiva, ante a dor que o pai sente no pé, que Manuelzio se

convence de uma vez por todas da amizade do filho.

A amizade perfeita € a dos homens que sdo bons e afins na virtude, pois
esses desejam igualmente bem um ao outro enquanto bons, e sd@o bons
em si mesmos. Ora, os que desejam bem aos seus amigos por eles
mesmos sdo 0s mais verdadeiramente amigos, porque o fazem em razio
da sua propria natureza e nao acidentalmente. Por isso sua amizade dura
enquanto sao bons — e a bondade é uma coisa muito durdvel
(ARISTOTELES, EN, 1156b).

Uma passagem biblica também joga luz sobre o tema da amizade enquanto antidoto
da inveja. Segundo o Evangelho de Jodo, Batista testemunha a favor de Jesus, usando como
analogia o casamento de um amigo. Eis o excerto: “Eu ndo sou o Cristo, mas fui enviado a sua
frente. Quem tem a noiva € o noivo, mas o amigo do noivo, que esta 14 ouvindo-o, enche-se de
alegria por causa da voz do noivo. Esta ¢ a minha alegria, e ela ficou completa” (Jo 3, 28-29).
Embora a exegese do trecho tradicionalmente associe o tema do casamento a alianga de Deus
com seu povo, o fragmento joanino vale-se da no¢do de amizade (philia) para aplacar uma
eventual rivalidade entre Batista e Jesus. De acordo com Johannes Beutler, telogo, a amizade

de Batista por Jesus convida a alegria:

Segundo este testemunho, Jesus € superior a Jodo. Se o sucesso de Jesus
supera o de Jodo, € porque Deus assim o quer. Jodo Batista ndo é,
pessoalmente, o Messias; ele apenas foi enviado a frente dele para lhe
preparar o caminho. E ele é apenas o amigo do esposo, que se alegra
quando ouve a voz do esposo no quarto nupcial. Este deve crescer, ele,
porém, diminuir. A alternincia das imagens convida os leitores a uma
colaboragdo criativa. Eles se lembrardo das imagens biblicas da relagdao
nupcial entre Deus e seu povo, e também da cena das bodas de Can4,
em Jo 2, 1-12, com seu mundo de simbolismo. A alegria que o amigo



113

do esposo sente é experimen,tada agora pelo Batista, no seu udltimo
testemunho a favor de Jesus. E uma alegria completa, da qual também
o leitor deve participar (BEUTLER, 2015, p. 107).

O autor de Corpo de Baile e o narrador em “Uma estéria de Amor” nio fazem
referéncia explicita a passagem biblica; mas deixam entrever o valor da philia entre pai e filho:
uma virtude a ser buscada por Manuelzdo. Ao fim da festa, o protagonista parece contornar o
erro da inveja e se animar com a proxima comitiva.

A epigrafe plotiniana que acompanha o volume Manuelzdo e Miguilim faz alusdo a
teoria da processao, com mengao ao centro: “Num circulo, o centro € naturalmente imovel; mas
se a circunferéncia também o fosse, ndo seria ela sendo um centro imenso”. Giovanni Reale nos

explica em Plotino e Neoplatonismo (2014):

A derivacdo das coisas do Uno € representada como o irradiar-se de
uma luz a partir de uma fonte luminosa, na forma de circulos sucessivos
que pouco a pouco diminuem de luminosidade, enquanto a prépria fonte
permanece sem empobrecer-se, mesmo no seu difundir-se em torno de
st (p. 59).

Finalmente, menos célebre, mas ndo menos interessante, € a imagem
dos circulos concéntricos: o Uno é como o centro, a segunda hipdstase
€ como um circulo imével, ao passo que a alma € como um circulo
movel (p. 57).

A transposi¢do da teoria da processao plotiniana, ilustrada pela imagem do centro
de uma circunferéncia e cujo movimento comporta dois sentidos, a saber, a fase proddica (do
Uno a Alma) e a fase epistrofica (da Alma ao Uno), parece se dar no par Velho Camilo e Joana
Xaviel. Num sentido, temos a historia suspensa e incompleta de Joana, uma historia que pede,
por sua vez, por um final. E a histéria de Camilo que, no sentido oposto, conclui o projeto inicial
de Joana, perfazendo o simbolo de um circulo. A dupla perspectiva da teoria plontiniana, isto
€, a emanagdo produtiva do Uno e o retorno mistico da Alma ao Uno, corresponde as duas
metades da narrativa rosiana. E o centro plotiniano de onde tudo emana e para onde tudo deve
se voltar € sugerido pela consciéncia de Manuelzao, seu centro de decisdo: a chefia da préxima
comitiva.

Nesse sentido, o par Joana Xaviel — velho Camilo também espelha o movimento
circular celeste. Embora nao vivam mais juntos, a relacdo de oposi¢do e complementaridade
entre eles € explicita. Cada qual com seu mito, seja a estéria da Destemida seja o Romancgo do

Boi Bonito, o par encarna as duas metades de uma estdria de amor. Da escuta das lendas,
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Manuelzdo gera energia para chefiar a préxima comitiva, e a indecisdo é superada. E a volta a
epigrafe plotiniana com referéncia ao centro que justifica o movimento dos corpos celestes
espelhado pelo par Joana-Xaviel e Camilo, subsidiando o encorajamento de Manuelzao para a
chefia da préxima comitiva.

Assim € que a participacdo do espirito na beleza terrena, a qual Auerbach se refere
na Comédia dantesca, ganha corporeidade em Guimardes Rosa nas lendas de Joana Xaviel e do
velho Camilo. Comportando os polos feminino e masculino pelos seus respectivos
protagonistas, as lendas se opdem e se complementam ao mesmo tempo. Primeiramente, Joana
Xaviel narra uma estéria de final inconcluso, deixando a todos os ouvintes indignados e
curiosos por um desfecho. Pergunta-se o narrador: “Quem inventou o formado, quem por tao
primeiro descobriu o vulto de ideia das estérias?” (ROSA, 2016, p. 151).

Sobre a brusca suspensdo de Joana Xaviel, comenta a pesquisadora Clara Rowland,

em As formas do meio (2011, p. 31):

Se uma conclusdo, na sua mais simples e persistente defini¢do, € aquilo
a que nada se segue, os ouvintes recusam o fim que Joana Xaviel
oferece, pressupondo um movimento estrutural que faria desse fim o
momento que antecede a inversdo necessdria: o meio, separando
primeira e segunda parte. Esse fim que ndo fecha € assim sentido como
interrupcdo de algo que s6 na histéria poderia continuar: acabar
impropriamente equivale a acabar “de-repentemente”, bruscamente,
sem verdadeiramente acabar.

A inconclusdo de Joana Xaviel para o mito da Destemida, segue-se o0 Romance do
Boi Bonito, narrado pelo velho Camilo. Requisitado por Manuelzdo e incentivado pelo mesmo
publico, Camilo comeca como que retomando do fim inacabado de sua parceira, isto €, dando

um sentido a falta de sentido no fim inesperado:

- Seo Camilo, o senhor conte uma estoria!

O que era para se dizer e ndo se crer. Pois, entdo, era? Assim de s0 ser,
sem razdo. Uma estoria. Mais o velho Camilo entendeu, obedeceu.
Alguns ainda riram dele.

- Caso eu tenho, por contar... (ROSA, 2016, p. 196)

Ao cabo da narragdo do velho Camilo, Manuelzao decide com veeméncia: “A
boiada vai sair. Somos que vamos” (ROSA, 2016, p. 210). Mas o que velho Camilo teria dito

de tdo especial, a ponto de comover Manuelzao e impelir o administrador da grande fazenda a
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chefiar a proxima boiada, apesar do machucado no pé? Um principio de resposta talvez esteja
naquilo que a narrativa teria de mais enigmatico: a conversa entre um vaqueiro € um boi.

Em “Uma estéria de Amor”, velho Camilo narra a disputa pela mao da uma princesa
com a captura de um boi bravo fugidio. O vencedor é um vaqueiro vindo do estrangeiro que,
ao devolver o boi ao seu tutor, recusa a mao da donzela, pedindo no seu lugar a guarda do
cavalo que o ajudara na busca. O recurso estilistico da personificacdo, tipico dos contos de

fadas, traz como conclusio uma charada:

Velho Camilo cantava o recitado do Vaqueiro Menino com o Boi
Bonito. O vaqueiro, voz de ferro, peso de responsabilidade. O boi
cantava claro e lindo, que, por voz nem alegre nem triste, mais podia
ser de fada. No principio do mundo, acendia um tempo em que o
homem teve de brigar com todos os outros bichos, para merecer de
receber, primeiro, o que era — o espirito primeiro. Cantiga que devia
de ser simples, mas para os pdssaros, as arvores, as terras, as aguas. Se
ndo fosse a vez do velho Camilo, poucos podiam perceber o contato
(ROSA, 2016, p. 208, grifo meu).

Ao que tudo indica, Guimardes Rosa parece aqui criptografar o primeiro
sacramento instituido pela Igreja, o batismo. Ja no inicio do conto, Manuelzdo faz uma
observacdo sobre a capela de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, que acabara de ser
inaugurada: “— “Falta uma pia de dgua benta...” — ele reparava, de supetdo, na voz de comandar
mil bois” (ROSA, 2016, p. 124). Se, por um lado, ¢ a propria consciéncia do protagonista que
lhe acusa essa falta, por outro, a narracdo do velho Camilo aponta para um tempo nao-
cronoldgico, no qual o homem teria disputado com os animais o privilégio de ser batizado, isto
é, de ser iniciado.

No Diciondrio de Simbolos o verbete traz o recolhimento de varias culturas, como
os druidas e maias, a terem como prética civilizatoria o ritual do batismo. Mas a reflexao da
funcdo iniciatéria do batismo cabe a tradicao judaico-crista, com a referéncia a Jodo Batista, no
evangelho: “Os moradores de Jerusalém, de toda a Judeia, e de todos os lugares em volta do rio
Jordado, iam ao encontro de Jodo. Confessavam os proprios pecados, e Jodo os batizava no rio

2

Jordao” (Mt 3, 5-6). Segundo os organizadores do Diciondrio de Simbolos:

Todos os passos dessa cerimOnia inicidtica traduzem a dupla inten¢do
de purificar e de vivificar. Revelam também a estrutura folheada do
simbolo: em um primeiro plano, o batismo lava o homem de sua
sujidade moral e outorga-lhe a vida sobrenatural (passagem da morte a
vida); em um outro plano, evoca a morte e a ressurei¢cdo do Cristo: o
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batizado assimila-se ao Salvador, sua imersdo na dgua simboliza a
colocagdo no timulo, e sua saida, a ressureicdo; em um terceiro plano,
o batismo liberta a alma do batizado da sua sujeicio ao demonio,
introduzindo-o na milicia de Cristo, ao impor-lhe a marca do Espirito

Santo, pois essa cerimdnia consagra um compromisso de servir a Igreja
(CHEVALIER, 2019, p. 126).

Longe de ser uma mera alegoria para o valor do batizado na Igreja, o conto “Uma
estéria” de amor toca com extrema sensibilidade na questdo da abertura a espiritualidade. Nao
basta ao protagonista ser socialmente reconhecido pelo sucesso na administragio da fazenda. E
preciso que o proprio Manuelzio se convenca da insuficiéncia do mundo material, e se converta
a necessdria transitoriedade da vida humana. Na fun¢do de apresentar o homem a eternidade
divina, o batizado consagra a consciéncia da condicdo humana. Nesse sentido, a fundacio da
capela, a falta da pia de dgua benta, o riacho que seca e a conversa entre o vaqueiro € o boi,
meros detalhes da narrativa, estruturam a exegética do batismo enquanto componentes de um
ritual de iniciacdo de abertura espiritual.

Para além da referéncia explicita aos contos fantasticos, que nivela homens e
animais, a conversa entre o vaqueiro € o boi e a luta pela graca divina através do batismo
também indicam a iniciagdo aos mistérios com o sacrificio de um boi, praticado no culto a
Mitra. Divindade reverenciada pelos Persas, o culto chegou a Grécia e permaneceu até os
primeiros séculos do Império Romano. Originariamente sem uma imagem prépria, Mitra é
associada a Hemera e ao Sol, pelos gregos e romanos, respectivamente. No culto, o nedfito
porta uma coroa, evoca a divindade, sacrificando, em seguida, um boi. Her6doto nos conta o

ritual:

Eis aqui os ritos que os Persas observam ao sacrificarem aos deuses a
que me referi. Ndo erguem altares, ndo acendem fogo, ndo fazem
libacdes e ndo se servem nem de flautas nem de ornamentos sagrados,
nem de aveia misturada com sal. Quando um persa quer oferecer um
sacrificio, conduz a vitima a um lugar puro e, com a cabeca coberta por
uma tiara, ordinariamente de mirto, invoca o deus. Nao é permitido a
quem oferece o sacrificio fazer votos apenas para si; devera pedir pela
prosperidade do rei e de todos os outros Persas em geral, pois a sua
propria pessoa se inclui nesse voto comum. Depois de cortar a vitima
em pedacgos e cozinhar-lhe a carne, estende no chdo uma erva muito
delgada, de preferéncia o trevo, coloca ali os pedagos da vitima,
arrumando-os com muito cuidado, feito o que um mago, que se acha
presente (sem mago ndo hd sacrificio), entoa uma teogonia, reputada
entre eles, com o mais poderoso motivo de encantamento. Em seguida,
o que ofereceu o sacrificio leva as carnes da vitima e dispde delas como
julgar melhor (HERODOTO, Histéria, CXXXI).
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Embora Historia, de Her6doto, ndo conste no espdlio bibliotecario de Guimaraes
Rosa, a sugestdo ao culto de Mitra é menos descabida, quando considerado o apelo popular que
o ritual exerceu sob um longo periodo da antiguidade tardia. Além de exigir o sacrificio de um
boi e promover a iniciacdo mistica, o ritual dedicado a Mitra - intimamente associado ao Sol -
funda uma cosmogonia a partir do movimento dos planetas. Nessa astrologia, cada um dos sete

planetas corresponde a um grau de iniciacgao.

[...] in Mithraism Hellenistic cosmology seems to be present at the
foundation of the system. There is the cave mirroring the cosmos,
covered by the vault of heaven with the zodiac; there are the seven
planets governing the seven grades of initiation. The sacrifice of the
bull Always has a cosmic setting, between the rising sun and the setting
moon. Yet the identification of the bull and the moon seems secondary
again; it does not exhaust the meaning of the sacrifice. The movement
of the sun in the cycle of the year directly enters the ceremonies; some
Mithraea had openings through which a ray of the sun would penetrate
on certain days right to the central panel, illuminating the head of the
god.

[...]

A special offshoot of Hellenistic science is astrology. This too made its
impact on the cult of Mithra — whereas there is hardly a trace of it in the
other mysteries. An inscription at the central Mithraeum of Rome at
Santa Prisca refers to astrological data. One literary text explains the
killing of the bull in astrological terms as the sun passing through the
sign of Taurus. This is the “esoteric philosophy” of these mysteries, the
author says, admitting that this is not the accepted meaning, but at the
same time claiming that it comes from the insiders of the cult
(BURKERT, 1987, p. 83-84).

Com a sugestdo do culto a Mitra, difundido entre gregos e romanos, e sua implicita
cosmologia dos sete planetas, quero dar a entender ao Romang¢o do Boi Bonito, narrado pelo
velho Camilo, o aproveitamento da tradi¢cdo setenaria em fungdo da iniciagdo que tanto o ritual
pagdo quanto o cristdo promovem. Alquimista das palavras, Guimaraes Rosa manipula contos
e mitos para elaboracdo de uma simbologia prépria. Fundindo a graca do batismo cristdo ao
mistério do sacrificio do boi pagdo, o autor de Corpo de Baile faculta ao seu leitor a abertura
para a continuidade da vida. Nao sabemos se Manuelzao resistird a mais uma viagem, mas sua
disponibilidade entusiasmada para a chefia da boiada renova, no leitor, a esperanca.

Duas metades de uma estoria, ou duas faces de uma estéria, o mito da Destemida e

o Romanco do Boi Bonito consagram o amor e encorajam Manuelzdo a prosseguir na vida. Para
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a psicoterapeuta de orientacdo junguiana, Raissa Cavalcanti, 0 centro e suas imagens

comportam significados misticos. Em Os simbolos do centro, a psicoterapeuta descreve:

De acordo com a geometria sagrada, o ponto era o menor sinal
simbdlico concebido como representacdo da Unidade, do Centro
transcendente, manifestado no mundo visivel. E sendo o ponto a menor
parte do todo, possui em si a totalidade e a perfeicao. Deste modo temos
que a representacao do Centro primordial se d4 a partir do ponto, de
onde tudo se origina e se irradia, de onde flui incessantemente a energia
criativa que alimenta a vida (CAVALCANTI, 2008, p. 15)

Consuelo Albergaria, leitora de Guimaraes Rosa, igualmente reconhece no centro
e em suas imagens significados misticos. Na andlise da simbologia dos elementos esotéricos
encerrados em Grande Sertdo: Veredas, Albergaria avalia a relevancia do centro para o

desencadear do enredo, em Bruxo da linguagem no Grande Sertdo:

A razao do estabelecimento de um centro (axis mundi) como
fundamental no processo de sacralizagdo se prende, principalmente, ao
fato de que o centro € a imagem da coincidéncia oppositorum e deve
ser encarado como o Principio, o real absoluto, o que significa que sua
presenca € universal e independe do Tempo e do Espaco (o centro ndo
¢ uma unidade imével, mas dindmica em sua relacdio com a
circunferéncia). Dele parte o movimento do um em direcdo ao multiplo
e pode ser considerado, em sua radiacdo horizontal, como uma imago
mundi, isto €, um microcosmos que contém em si todas virtualidades
do Universo (ALBERGARIA, 1977, p. 148)

A interpretacdo de Albergaria sobre a fun¢do ascética do centro € uma imagem que
possa molda-la justifica a escolha de Guimardes Rosa da epigrafe plotinica para o conto em

questdo, e sua repercussio na vida de Manuelzao.



119

3. Pé Boi e a luxiria

A luxtria personificar o erro de Pedro Ordsio pode parecer, a primeira vista, uma
leitura excessivamente enviesada de Corpo de Baile. Contudo, uma segunda a leitura, atenta
ndo apenas resgate do enredo, mas sobretudo aos seus detalhes, é capaz de detectar o tom
lascivo com que Pedro Ordsio se relaciona com as mais variadas mulheres. Imagem cristalina
da falta de pudor de P& Boi ¢ a fantasia da paquera em plena missa: “Mais festivo, melhor de
tudo, € em igreja — todos em seus lugares, o padre naquela solenidade de estado, o harmonio
tocando, mulheres cantando; e a gente correndo com jeito o olho, era capaz de namorar com
diversas, de uma vez” (ROSA, 2016, p. 75). E o juizo que frei Sinfrao faz das maneiras com as

quais o protagonista interage com o sexo desejante corrobora sua face libertina:

E frei Sinfrdo mesmo sabia, ja respondia, jocoso, linguajado. Que o
Pedro era ainda teimoso solteiro, e o maior bandoleiro namorador: as
mocas todas mais gostavam dele do que de qualquer outro; por abuso
disso, vivia tirando as namoradas, atravessava e tomava a que bem
quisesse, sO por divertimento de indecisdo. Tal modo que muitos
homens e rapazes lhe tinham 6dio, queriam o fim dele, se ndo se
atreviam a pegé-lo era por sensatez de medo, por ele ser turuna e primao
em forca, feito um touro ou uma montanha (ROSA, 2016, p. 29).

O comentdrio do frei justifica a emboscada dos colegas. A luxtria ndo desmerece
Pedro Orésio: é o préprio desregramento sexual que precisa ser ponderado, isto é, o erro a ser
revertido. Para além da salvagdo da armadilha, da funcido hermética do recado do Morro e de
toda a cadeia transmissora que, imantada, transforma a mensagem em composicao poética, ha

em Pedro Orésio o desejo da estabilidade:

E, nesse comenos, Pedro Orésio entrava repentino num imaginamento:
uma vontade de, voltando em seus Gerais, pisado o de 14, ficar
permanecente, para os anos dos dias. Arranjava uns alqueires de mato,
rogava, plantava o bonito arroz, um feijdozinho. Se casava com uma
moca boa, geralista pelo também, nunca mais vinha embora... Era uma
vontade empurrada ligeiro, uma saudade a ser cumprida (ROSA, 2016,

p. 41).

Ao longo da viagem, Pedro Ordsio vai sentindo cada vez mais saudades. Nao
saudades de algo perdido, mas de algo ainda ndo vivido. O maximo desse imaginamento se da

num pardgrafo completo de puro fluxo de consciéncia:
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Um homem chega a porta de sua casa, se rindo de si e escorrendo dgua,
desvestia pesada a croga de fibra de palmeira boa. E uma mulher mocga,
dentro de casa, se rindo para o homem, dando a ele chad de folha do
campo e creme de cocos bravos. E um menino, se rindo para a mae na
alegria de tudo, como quando tudo era falante, no inteiro dos campos-
gerais... (ROSA, 2016, p. 84).

Em mais um caso de mondlogo interior em Guimaraes Rosa, essa parece ser uma
imagem sacra de familia impressa na alma de Pedro Orésio. Talvez a salvagdo da emboscada
seja mesmo facultada, indiretamente, por essa imagem, a reminiscéncia da ideia de
comedimento sexual através do casamento. A virtualidade do casamento, expressdo de uma
conten¢do sexual, indicia-se no paragrafo final do conto: “Dai, com medo de crime, esquipou,
mesmo com a noite, abriu grandes pernas. Mediu o mundo. Por tantas serras, pulando de estrela
em estrela, até aos seus Gerais” (ROSA, 2015, p. 87). E apenas no desfecho da narrativa que o
protagonista se salva da emboscada, sem precisar matar ninguém, dando-se a oportunidade da
cumplicidade de uma vida a dois.

A memoria das formas ideais que a imagem imprime na alma, um tema platdnico,
€ intensamente explorada e elaborada nas narrativas rosianas. Imagens como essa, da unidade
celular de uma familia (pai-mae-filho) sintetizam as duas tradi¢des, cldssica e judaico-crista.

Suzi Sperber identificou, em Caos e Cosmos, a leitura dos didlogos platdnicos
empreendida por Guimaraes Rosa: “Na anamnese filosofica, Platdo propde que o individuo ndo
recupere a lembranca dos acontecimentos que fazem parte de sua existéncia, senio que recupere
a lembranca das verdades, das estruturas do real” (1976, p. 66). Porém, Sperber refuta uma
mera e direta aplicac@o da teoria platonica por Guimaraes Rosa. Para a pesquisadora, em “As
imagens aladas e as palavras de chumbo”, ndo se trata de um empréstimo do platonismo e
neoplatonismo, mas da licenca de um aproveitamento tematico.

Nao seria demais lembrar que a epigrafe plotinica escolhida por Guimaraes Rosa
para acompanhar “O Recado do Morro” € justamente aquela que faz mencdo ao mestre Platdo:
“O melhor, sem duvida, ¢ escutar Platdo [...]”. Ainda que ndo me aventure propriamente nas
Enéadas, a intensidade do aproveitamento que Guimaraes Rosa faz de Plotino e de Platdo nos
permite afirmar uma recep¢ao genuina da tradicdo classica.

Desse modo, se a teoria da reminiscéncia platdnica ecoa no enredo, por analogia,
no momento exato da armadilha € que Pedro Orésio se lembra do erro. Embora o protagonista
esteja presente a cada vez que o recado € transmitido, isto €, recodificado, seu sentido s6 pode
ser pressentido quando da mensagem incorporada em uma can¢io, como nos conta o narrador,

“Af entdo os Sete matavam o Rei, a trai¢do. Traicdo... Caifaz... Parecia coisa que tinha estado
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escutando aquilo a vida toda! Palpitava o errado. Trai¢cdo? Ah, estava entendendo. Num pingo
dum instante” (ROSA, 2016, p. 86).

Em Dante, os lascivos sdo castigados com o fogo. A purgacdo da luxiria em
castidade se da com a imersao dos corpos no fogo: “Como na agua, o peixe indo para o fundo”
(Purgatorio, XX VI, 135). Talvez, mais do que uma salva¢ao, a sobrevivéncia de Pedro Ordsio
a traicdo dos camaradas seja, num sentido mais mistico e tribal ao mesmo tempo, um ritual de
passagem: um batismo de fogo da vida desregrada a vida comedida. Flagramos Pedro Ordsio

no vicio da luxuria, e a consequente diferenca com o colega, Ivo, na seguinte passagem:

E Pedro Orosio, pelo que tinha de esperar, repensava na Laura, filha do
Timberto, do Saco-do-Mato; e na Teresinha e na Joana Joaninha, do
arraial; e em todas. A-prazer-de que nio queria deixar de pensar
também na Maria Melissa, do Cuba, por causa do Ivo ele sentia uma
qualidade de remorso; descontente com isso, do Ivo mesmo era que
entdo comecava quase a ter raiva (ROSA, 2016, p. 63).

Para Tomas de Aquino, “sdo os prazeres sexuais os que mais dissolvem a alma do
homem” (AQUINO, 2000, p. 106). Sob uma égide dogmatica, que exige do ato sexual a razao

reprodutiva, o fildsofo medieval condena a luxdiria.

Como dissemos, vicio capital € aquele cujo fim € muito desejavel, de
tal modo que, por desejd-lo, o homem é levado a cometer muitos
pecados e todos t€m origem naquele vicio principal. Ora, o fim da
luxdria € o prazer sexual, que € o maximo. E sendo este prazer o que
exerce maior atragdo ao apetite sensivel, quer pela sua veeméncia, quer
pela conaturalidade dessa concupiscéncia, € manifesto que a luxtria é
vicio capital (AQUINO, 2000, p. 107).

No que pese o anacronismo de uma moral cristd medieval para a nossa era pos-
moderna, cada vez mais desprovida de culpa e permissiva as praticas sexuais as mais diversas,
a condenac¢do da luxuria soa mais como um alerta que propriamente uma criminaliza¢do. No
conto rosiano em questdo, se a mensagem emitida pelo morro da Garga adverte para o risco de
morte a trai¢do; indiretamente, o recado do morro aconselha seu destinatdrio a regular seus
proprios apetites sexuais. Nesse sentido, a visita de Malaquias ao irmao Catraz, “reconselhar o
irmao, tivesse juizo, considerasse, as paciéncias, ndo estava mais em éra de pensar em mulher”
(ROSA, 2016, p. 37), prenuncia a ponderagao a ser feita no intimo de Pedro Ordsio. Em outras
palavras, a exigéncia de castidade imposta pelo eremita ao irmao antecipa o préprio erro da

luxuria, do qual Pedro Orésio deve escapar.
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A adverténcia de Malaquias ao irmdo remete a gravidade com que os mitos
ancestrais abordam o tema primordial do destino humano. Coincidentemente, € 0 mesmo
Malaquias o primeiro a captar o sinal emitido de dentro da Terra, e sua reacdo de espanto e
recusa alertam para a seriedade da mensagem: “- Nao me venha com 16xias! Conselho que nao
entendo, ndo me praz: € agouro!” (ROSA, 2016, p. 34).

Em A forma do meio, Clara Rowland j& evidenciara o cariter profético da
mensagem do Morro da Garga. Nas palavras da pesquisadora: “Do reconhecimento da profecia
como profecia e do protagonista como seu objeto dependerd a sobrevivéncia de Pedro Or6sio;
da caracterizacdo do modo como o aviso se constitui depende a ideia de transmissdo que aqui
interessa” (ROWLAND, 2011, p.123). Investindo no papel central desempenhado pelo bobo
Guegue, ocupando a quarta posicao e sendo o ponto médio na cadeia de emissdo e retransmissao
do recado, Rowland argumenta que Guegue, o recadeiro por profissdo, ao errar
propositadamente a rota de uma entrega, faculta a transmissibilidade da mensagem e
potencializa sua recep¢do profética. Em outras palavras, figurando o centro mével, Guegue,
para Rowland, encarna a perturbacdo na relacdo de espelhamento e contiguidade entre o

macrocosmo € microcosmo, isto €, entre os astros no céu e os pontos na Terra.

Do mesmo modo, o que faz do Guegue uma figura relevante para a
constru¢ao do mapa de “O recado do Morro” € a sua subversao da no¢ao
de referéncia: os pontos que o Guegue fixa sdo pontos moveis, sao 0s
pontos que determinam a vida (a natureza) na sua mobilidade, que nao
permanecem nem permitem a repeticdo. No regresso ao caminho ja
visto, o olhar do Guegue € incapaz de ver o que permanece igual, o
lugar-comum — apenas vé a auséncia do que viu. O Guegue fixa apenas
e exclusivamente o que ndo &, nem pode ser fixo. Trata-se de uma
representacdo explicita daquilo a que em Grande sertdo: veredas se
chamaré “movente”, através da permanente variacdo dos topdnimos e
da alteracdo do mapa, confinando o lugar a sua existéncia subjetiva, de
acordo com o0 modo como no sertdo, “o pensamento da gente se forma
mais forte do que o poder do lugar” (ROWLAND, 2011, p. 128).

Contudo, o recado ndo € abortado. Se o bobo Guegue € incapaz de se manter fixo e
cultivar um olhar focado, seu encontro fortuito com o desgarrado Nominedomine garante a
continuidade da atmosfera profética. Nesse sentido, o deslocamento aparente da rota original
de Guegue apenas realinha o bobo a um dos sete raios do centro de imanagdo que € Morro da
Garcga. Arrisco aqui argumentar que em tom de profecia, o recado do Morro da Garca ao
enxadeiro Pedro Ordsio atualiza a pratica dos gregos antigos de consulta oracular.

Constantemente requerido pelos homens, Apolo dita sentengas pouco univocas. Conhecido pelo
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epiteto “o obscuro” (Ao&iag), o deus da clarividéncia se faz enigmatico no vaticinio. Exigindo
interpretacdo para a ambiguidade da palavra, os ordculos de Apolo estabelecem uma cadeia
hermenéutica entre o deus e o consulente, passando pela pitia que pronuncia a mensagem e um

exegeta que a decodifica.

In Archaic time the oracles contributed to Apollo’s fame more than anything
else, although oracles do not Always belong to his cult — the oracle on Delos,
for example, ceased to function — and there are also Zeus oracles and oracles
of the dead. Already in the lliad the seer stands under the protection of Apollo;
in the Hymn to Apollo the god proclaims: “May the lyre be dear to me and the
crooked bow, and to men I will utter in oracles the unerring counsels of Zeus”.
In this function Apollo is especially close to his father Zeus: “Loxias is
prophet of his father Zeus”. Nevertheless, it is the indirect and veiled
revelation which belongs especially to Apollo; for this reason he is called
Loxias, the Oblique; the obscure utterances of a medium possessed by the god
are formulated in verses which are often intentionally ambiguous and
indeterminate; often the just interpretation emerges only the second or third
time as a result of painful experience. Even here, where the divine seemed
particularly tangible to the ancients, Apollo remains distant and beyond
bidding (BURKERT, 1985, p. 148).

Nesse sentido, nas sete vezes em que hd recep¢ao e transmissdo da mensagem em
“O recado do Morro” encenaria a cadeia hermenéutica oracular originariamente grega, € o
Morro da Garga encarnaria o proprio deus Apolo. Ademais, a referéncia explicita a tradi¢dao
astroldgica ptolomaica em “O Recado do Morro”, sendo endossa a hipotese da simbologia
mistica do nimero sete subsistir em todo Corpo de Baile, a0 menos elucida a convic¢ao do
espelhamento entre os corpos celestes e os corpos terrestres. Pedro Orésio lidera uma expedicao
no interior das Minas Gerias, atravessando sete fazendas, cujos nomes convocam cada um dos
planetas da antiga astrologia. Coincidentemente, sete sdo os colegas de P& Boi, que evocam
igualmente os mesmos planetas. Em carta a seu tradutor italiano, Guimardes Rosa adverte

(BIZZARRI, 1980, p. 55):

Agora, ainda quanto a “O recado do morro”, gostaria de apontar a Vocé
um certo aspecto planetdrio ou de correspondéncias astrologicas, que
valeria a pena ser acentuadamente preservado, talvez. Ocorre nos
nomes proprios, assinalamento onomastico-toponimico:

As fazendas, visitadas na excursdo: Os companheiros de Pedro Ordsio:

1. Jove J IjPITER) o Jovelino

2. Dona Vininha (VENUS) o Veneriano

3. Nho Hermes (MERCGRIO) 0 Z¢& Azougue
4.  NhaSelena (LUA) o Jodo Lualino
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5.  Marciano (MARTE) o Martinho
6.  Apolindrio  (SOL) o Hélio Dias (Nemes).

A referéncia ao planeta Saturno, ausente na enumeragao do autor, encontra-se no
proprio conjunto. “Cara de Bronze”, hom6nimo do protagonista, € alcunha para Segisberto Jeia
Saturnino Filho. Perfazendo o elenco celeste, Cara de Bronze encarna, na terra, a fazenda
saturnina, € o companheiro de Pedro Orésio correspondente ao planeta é o préprio traidor, Ivo
Cronico/Cronhico (Cronos).

A observagdo do autor ao tradutor, mais do que sugerir uma filiacdo na tradi¢ao
astrolgica ptolomaica, deixa implicita a natureza hermética da obra. Assim é que a simbologia
dos planetas incita o leitor menos desavisado a cacar outros indicios ascetas. Uma pista para a
exegese mistica € a epigrafe plotiniana para “O recado do morro” que, remetendo
explicitamente a Platdo, traz a terra como elemento concreto de onde os homens tiram sua

realidade existencial:

“O melhor, sem duvida, ¢ escutar Platdo: é preciso — diz ele — que haja
no universo um solido que seja resistente; € por isso que a terra esta
situada no centro, como uma ponte sobre o abismo; ela oferece um solo
firme a quem sobre ela caminha, e os animais que estdo em sua
superficie dela tiram necessariamente uma solidez semelhante a sua”

O que parece estar em jogo com a escolha desse trecho plotiniano como epigrafe da
narrativa rosiana peripatética de envio e recep¢ao de uma mensagem supraldgica € justamente
a simbologia com a qual o sistema astral ptolomaico opera sobre a humanidade. Em outras
palavras, o planeta Terra, enquanto suporte da vida humana, prefigura um centro energético
cOsmico a partir do qual todos os demais corpos celestes estariam em conexao orbital. Como
uma fonte que irradia luz, a Terra emanaria raios de atracdo e repulsdo com os sete planetas
conhecidos até entdo, fazendo-se a0 mesmo tempo centro de forca centrifuga e centripeta com
esse sistema astral.

Curiosa, porém, na epigrafe, ¢ a referéncia ao filésofo ateniense, e ndo ao
astronomo. Segundo a tradicdo platonica, € no didlogo hom6nimo que Sdcrates cede seu
protagonismo refutativo para o matematico Timeu explicar a origem e formacdo do universo.

Portanto, € o astronomo Timeu quem forja uma cosmogonia no seio da tradicao platonica.

Afinal, o deus quis que todas as coisas, na medida do possivel, fossem
boas e ndo més. Assim ele tomou tudo que era visivel e constatando que
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ndo se encontrava em repouso, mas em movimento discordante e
desordenado, trouxe-o de um estado desordenado a um ordenado,
considerando a ordem em todos os aspectos melhor do que a desordem.
[...] com base nesse raciocinio, ele instalou a inteligéncia na alma e esta
no corpo a medida que construia assim o universo, de modo que a obra
que produzia fosse tdo sumamente bela e sumamente boa quanto sua
natureza o permitisse. Assim, conforme esse nosso discurso provavel,
¢ forcoso que declaremos que este universo ordenado verdadeiramente
veio a ser como um ser vivo dotado de alma e de inteligéncia por forca
da providéncia divina.

[...]

Ao contrério, devemos afirmar que o universo ordenado se assemelha
mais estreitamente do que qualquer outra coisa aquele ser vivo do qual
sdo partes, tanto individualmente quanto universalmente, todos os
demais seres vivos. Pois tal ser vivo abrange e contém dentro de si a
totalidade dos seres vivos inteligiveis, tal como este universo contém a
nos e todos os demais seres vivos visiveis que foram criados.

[...]

Por outro lado, aquilo que veio a ser deve necessariamente ter forma
corporea, visivel e tangivel; contudo, sem o fogo jamais alguma coisa
poderia se tornar visivel, ou tangivel sem o concurso de alguma solidez,
bem como nao poderia se tornar s6lida sem terra. A conclusio € que no
inicio da constru¢ao do universo, o deus o construia de fogo e terra.

[...]

Por conseguinte, o deus aplicou dgua e ar entre o fogo e a terra, os
tornando tdo proporcionais entre si quanto possivel, de sorte que o que
o fogo é para o ar, este € para a d4gua, e o que o ar € para a dgua, esta é
para a terra.

[...]

Ora, no que diz respeito ao ser vivo destinado a abarcar no interior de
si mesmo todos os seres vivos, a forma apropriada seria a que
compreende dentro de si mesma todas as formas que existem; portanto,
ele lhe conferiu uma forma redonda, a forma de uma esfera, com seu
centro equidistante de seus extremos em todas as direcdes, sendo essa
de todas as formas a mais perfeita e a mais autossemelhante, pois ele
julgou ser o semelhante incalculavelmente mais admirdvel do que o
dessemelhante (PLATAO, Timeu, 30a -33b).

Incrivel como a imagem da origem e formacdo do universo descrita por Timeu se
parece com as dimensdes do planeta Terra, tal como o imaginamos. Ndo a toa, Plotino

identificou essa esfera que abrange todos os demais seres vivos a terra: um centro sélido e firme.
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Mais impressionante ainda é o aproveitamento que Guimardes Rosa faz dessa tradicdo
neoplatonica para composicdo da cronica “O recado do morro”. Situando o planeta Terra no
centro do sistema astral, o narrador exige que sua forca gravitacional irradie do seu interior uma
mensagem. Criptografada pelo Morro da Garga, a mensagem € captada pelo eremita e, como
numa cadeia de imantagdo, € decodificada em linguagem verbal e recodificada em poesia para,
enfim, alcancar seu destinatirio. Do Morro da Garca a Pedro Orésio, sete sdo as recepgoes do
recado: Malaquias, Catraz, menino Jodo, Guégue, Nomineddmine, Coletor e Laudelim.

Na sequéncia do Timeu, sete sao os planetas a orbitar em torno da Terra. Numa
breve descri¢do dos errantes, o astronomo explica a Sécrates o surgimento da percepcao
humana do tempo a partir da 6rbita de cada um dos sete planetas ao redor da Terra. Segundo
Timeu, o sistema astral setendrio € uma imagem da eternidade, sendo a translacao dos planetas
ao redor da Terra a impressdo nos homens a nocdo de tempo, isto é, um movimento

quantificavel.

Mas mesmo que fosse eterna a natureza do Ser Vivo, era impossivel
conferi-la plenamente a qualquer coisa que € gerada; portanto, ele
concebeu produzir uma imagem movel da eternidade, e a medida que
ordenava o céu ele produziu, simultaneamente, uma imagem eterna
daquela eternidade que permanece na unidade, e essa imagem se
movendo de acordo com o nimero, mesmo o que chamamos de tempo.
De fato, simultaneamente a criagc@o do céu, ele concebeu a producdo de
dias, noites, meses e anos, os quais nao existiam antes do céu (universo)
ter sido gerado.

[...]

O tempo, portanto, veio a ser (foi gerado) simultaneamente ao céu
(universo), de modo que tendo sido gerado juntos pudessem ser também
dissolvidos juntos, na hipdtese de algum dia haver para eles uma
dissolugdo; e veio a ser conforme o modelo da natureza eterna, de modo
a poder assemelhar-se o maximo possivel ao seu modelo; de fato,
enquanto o modelo € algo existente por toda a eternidade, a copia, por
seu turno, foi, € e serd por todo o tempo continuamente. Assim, em
decorréncia desse raciocinio e projeto de deus, o qual visava o vir a ser
do tempo, foram gerados o sol, a lua e outros cinco astros, que ostentam
a denominacao de errantes, para a distingdo e preservacao dos nimeros
do tempo. E quando o deus construiu um corpo para cada um deles,
acomodou-os nas 6rbitas tracadas para o curso do diferente: sete érbitas
para sete corpos (PLATAO, Timeu, 37d — 38d).

A julgar pelo elenco dos planetas em 6rbita ao redor da Terra, o Timeu é o primeiro

registro de que se tem noticia de um sistema astral setendrio a estabelecer intima e profunda
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relacdo com a raca humana. Gravitando em torno de mesmo eixo terrestre, cada um dos errantes
mimetiza na sua trajetéria a travessia do ser humano pelo planeta Terra. A percepc¢do do
movimento dos planetas que funda a no¢do de tempo, isto €, uma cronologia, revela um Platao
que nio desmerece a experiéncia em detrimento da abstracdo. E ao observar a mudanca de

posicdo dos astros no céu, que os homens na Terra podem elaborar o conceito de eternidade.

Penso que a visdo constitui a causa do supremo beneficio que nos
favorece, na medida em que nenhum dos discursos relativos ao universo
agora apresentados jamais teria sido apresentado ndao houvesse o ser
humano visto os astros, o sol ou o céu. Mas tais como sdo as coisas, a
visdo do dia, da noite, dos cursos periddicos de meses e anos, de
equindcios e solsticios, conduziu a inven¢do do numero € nos
proporcionou ndo sé a ideia de tempo, como também recursos para a
investigacdo da natureza do universo. Isso nos possibilitou a filosofia,
dadiva do deus a raga dos mortais que jamais foi superada e jamais sera.
Quanto aos bens menores, por que deveriamos exaltd-los? Aquele que
ndo ¢é filésofo, se provado da visdo deles estd sujeito a emitir vas
lamentacdes! A causa e propdsito, porém, desse bem supremo, como
nos cabe declarar, € a seguinte: que o deus inventou a visdo e a nds a
conferiu para que pudéssemos observar as revolugdes da inteligéncia no
céu e as aplicassemos as revolugdes do entendimento que se acha em
nosso interior, uma vez que hd um parentesco entre elas, ainda que as
nossas sejam sujeitas a perturbacdo e aquelas sejam imperturbaveis; e
que via aprendizado e participando dos cdlculos naturalmente corretos,
por imitacdo das revolucdes absolutamente invaridveis do deus, nos
capacitassemos a estabilizar as revolucdes varidveis no interior de nds
(PLATAO, Timeu, 47a-c).

Privilegiando a visdo como o sentido pelo qual os homens t€m acesso ao real, isto
€, o meio pelo qual os homens imaginam no seu consciente as formas ideias, Platdo reconhece
um valor epistémico a experiéncia ordinaria do filésofo. Embora o filésofo ateniense nao se
aventure pela cultura babilonica — berco da astrologia -, fato € que a cosmogonia do Timeu
confirma um uso irrestrito do sistema astral setenario, antes mesmo da astronomia de Ptolomeu
descrevé-lo. O apelo aos astros, no entanto, cumpre funcdo reguladora no apetite dos homens.
Se Platdo, por um lado, concede aos sentidos um instrumento de analise do universo € porque,
por outro lado, confere a esses mesmos sentidos o papel de vigia do corpo humano. Assim €
que a visdo, quando bem orientada pela consciéncia, forma imagens abstratas do tempo a partir
da observacdo do movimento dos corpos celestes. Essa € a leitura de Jill Gordon sobre a

cosmologia do Timeu, em O mundo erdtico de Platdo:
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Todos os sentidos, como essa passagem indica [47c-d], sdo dons dos
deuses, dados a nés em prol da filosofia e da ordenacdo da alma. No
entanto, eles precisam de alguma orientacdo do nous para alcancar os
bons fins que os deuses nos tornaram possivel alcangar por meio deles.
Quando os sentidos sdo adequadamente orientados, eles podem ser
direcionados para os melhores objetos e podem levar, em dultima
instancia, a melhor atividade humana, a filosofia. A implica¢do aqui
também € que sem os sentidos (e o nous) nao ha filosofia e, sem eles,
nao ha como tornar a alma adequadamente harmonizada e ordenada.

[...]

Os sentidos sdo meios para que os humanos corporificados tenham
acesso — ainda que truncado — ao que estd além deles. Os sentidos sdo
veiculos necessdrios para o entendimento mais elevado oferecido pelo
intelecto. De maneira paralela, o eros precisa de orientacdo, e assim
aumentam as evidéncias a favor de agrupar medo, impetuosidade, eros
e os sentidos na primeira passagem sobre a alma humana.

[...]

Nosso sentido da visdo e sua capacidade de nos ensinar sobre 0 mundo
visivel, acompanhados pela dianoia, podem transportar os humanos a
insights noéticos sobre o que estd além de nossos sentidos. Ao “imitar
os movimentos absolutamente ndo errantes do deus, podemos
estabilizar os movimentos que sdo errantes em nos” (47c).

[...]

A ideia de que os sentidos e o eros sdo bénc¢dos dos deuses mas, mesmo
assim, precisam de orientacdo adequada tem paralelo com outras
afirmacgdes socréticas expressas consistentemente em varios didlogos,
de que as coisas mais poderosas sdo capazes do maior bem e do maior
mal. Assim, € consistente que o Timeu apresente o eros nao como algo
a ser totalmente bloqueado ou reprimido, mas antes direcionado para os
objetos apropriados ou guiado pelo entendimento. Se entendido desse
modo, o eros estd estreitamente aliado aos sentidos e seria justificdvel
inferir que, como os sentidos, o eros € uma capacidade fundamental
dada aos humanos e necessario para que eles sigam seu caminho no
mundo (GORDON, 2015, pp. 37-39).

Ao que tudo indica, a leitura do Timeu feita por Guimaraes Rosa regula a nossa
leitura de “O recado do morro”. Se, por um lado, o sistema setendrio e seus desdobramentos na
poesia dantesca € franqueado por Guimarades Rosa; por outro lado, a necessidade de se ter bem
orientado os apetites, sobretudo o desejo erdtico, justifica tanto o salto noético pretendido pelo
filésofo platdonico, quanto a salvacdo do protagonista do conto rosiano. Explico-me: Pedro

Orésio, ao paquerar indiscriminadamente e ao roubar as namoradas dos outros sem 0 menor



129

pudor, desperta nos colegas um desejo de vinganca. Mesmo sendo traido, é o proprio Pedro
quem responde pelo crime da luxtria, motivo da emboscada. Em mais um expediente de
mondlogo interior, temos acesso ao desejo mais recondito do protagonista, que pondera sua
rivalidade com os demais: “Entao era ele, Pedro, quem devia crime, por as mogas nao quererem
saber de namoro com esse?” (ROSA, 2016, p. 32).

Confessando verdadeira devogdo a esse sistema ao seu tradutor italiano, Guimaraes
Rosa reabilita a tradi¢do platonica astral setendria em “O recado do morro”, realocando a
travessia de Pedro Orésio pelo sertdo brasileiro em um dos andares do Purgatério de Dante.
Se, para Platdo, o movimento dos corpos celestes é a imagem da eternidade, o movimento dos
corpos terrestres, seria, por sua vez, o reflexo da errancia dos astros. Nesse espelhamento, o
proprio Morro da Garga personificado € também metonimia para o planeta Terra, o centro
cosmico platonico: “La — estava o Morro da Garga: solitario, escaleno e escuro, feito uma
piramide” (ROSA, 2016, p. 34). Considerado por Malaquias o remetente origindrio da
mensagem a Pedro Orésio, o Morro encarna a proprio hierofante que o conto é capaz de

delinear. Sobre a simbologia da montanha, adverte Raissa Cavalcanti (p. 73):

Considerada o simbolo do Centro por exceléncia, a montanha retine em
torno de seu simbolismo os mais complexos significados, tornando-se,
assim, investida de um forte poder numinoso. As mais diversas
representacoes do Centro estdo, frequentemente, associadas a uma
montanha sagrada, cuja imagem estd presente na mitologia de quase
todos os povos (CAVALCANTI, 2008, p. 73).

Na identificacdo da montanha - no caso, do morro - com uma das imagens possiveis
para a no¢do de centro tdo cara a Guimaries Rosa, a pesquisa da psicoterapeuta corrobora a
leitura evangelista que o Morro da Garca desempenha na vida de Pedro Orésio. Captada por
Malaquias (referéncia ao profeta homdénimo do ultimo livro do Antigo Testamento), a
mensagem do Morro salva sua vida. O poder xamanico da montanha na paisagem natural é

descrito por Cavalcanti:

Como espaco onde se realiza a ascensio e a transcendéncia, a montanha
estd saturada de energia santa, sinalizando o lugar onde se ddo as
hierofanias, as revelacdes extraordindrias, as comunicacdes de um
conhecimento de ordem superior. O ordculo de Delfos estava situado
no cume de uma montanha e desempenhava um papel muito importante
no mundo grego e na mitologia, porque era o local de revelagdo e de
manifestacdo divina, era 14 que se situava a fonte Castdlia e o rio Céfiso.
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A montanha encerra o significado de lugar de sabedoria, de centro de
conhecimento e de iniciacdo. Deus sempre se mostra aos homens na
montanha. No judaismo, Moisés recebe de Deus as Tébuas da Lei, no
monte Sinai. O Exodo diz que Moisés, ao descer da montanha, trazia na
pele do seu rosto um brilho intenso. No Velho Testamento, o profeta
Ezequiel foi transportado numa visdo para uma alta montanha,
considerada um Centro de mundo, onde um anjo lhe mostrou os
detalhes da construcao do futuro Templo de Salomao (CAVALCANT]I,
2008, p. 78).

Com os exemplos da simbologia mistica da montanha enquanto imagem da nocao
de centro, presentes nas tradi¢cdes cldssica e judaico-cristd e apontados por Cavalcanti,
depreendemos a funcdo de resgate exercida pelo Morro da Gar¢ca na economia da narrativa
rosiana. Mais do que figurar a interacdo homem-natureza, o recado do Morro da Garca encena
uma hierofania. Em outras palavras, € na montanha que o divino se comunica com o humano.
Nesse sentido, porque e tdo somente porque um eremita a verbalizou, a mensagem pode
alcancar seu destinatdrio e cumprir sua missao redentora. Enquanto expressdo e materializacao
do centro do universo, o valor simbdlico da montanha também é atestado no Diciondrio de

Simbolos, de J. Chevalier e A. Gheerbrant:

O simbolismo da montanha é multiplo: prende-se a altura e ao centro.
Na medida em que ela € alta, vertical, elevada, préxima do céu, ela
participa do simbolismo da transcendéncia; na medida em que € o
centro das hierofanias atmosféricas e de numerosas teofanias, participa
do simbolismo da manifestacdo. Ela é assim o encontro do céu e da
terra, morada dos deuses e objetivo da ascensao humana. Vista do alto,
ela surge como a ponta de uma vertical, € o centro do mundo; vista de
baixo, do horizonte, surge como a linha de uma vertical, o eixo do
mundo, mas também a escada, a inclina¢do a se escalar (CHEVALIER,
2019, p. 616).

Assim é que o Morro da Gar¢a mimetiza a no¢ao de centro tio recorrente e cara a
Guimardes Rosa. E a partir da imagem central dessa montanha, conexio visual dos planos
terrestre e celestial, que o narrador de “O recado do Morro” adverte sobre o perigo de morte
iminente e o erro da luxdria a ser purgado. Introduzindo a no¢do de transcendéncia de modo
ainda obscuro, o narrador exige que a mensagem orbite em torno da montanha: do centro de
emissdo do recado a purificacdo do pecado. Sobre o poder teofantico da montanha, concluem
os organizadores do Diciondrio de Simbolos: “A montanha santa ¢ um centro de isolamento e
de meditac¢do, em oposicao a planicie, onde habitam os seres humanos” (CHEVALIER, 2019,

p. 619).
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4. Cara de Bronze e a avareza

O patrimdnio que Cara de Bronze conquistou e acumulou ao longo dos anos de
trabalho duro € tema de especulacdo dos vaqueiros. Uma vez que desconhecem a familia do
patrdo, os vaqueiros concluem que Grivo serd seu herdeiro testamentado. J4 no segundo
pardgrafo do conto, o narrador exorta a posse de Cara de Bronze: “Ali havia riqueza, dada e
feita” (ROSA, 2016, p. 90). Numa espécie de contraponto ao sucesso do patrao, os vaqueiros

comentam entre si as auséncias de Cara de Bronze:

- Nao tem amor. (p. 99);

- Cara de Bronze nunca falou em mae. (p. 100);

- Endividado de ambigdo, endoidecido de querer ir arriba. (p.101);
- Tinha de ser dono. (p. 101);

- O que ele é, € isso: no mel-do-fel da tristeza preta. (p. 106);

Devido a confissdo de Guimaraes Rosa ao tradutor italiano da brincadeira que fizera
com o palindromo “Ai, Z¢, 6pa!” — A POEZIA, tornou-se consenso entre 0s pesquisadores que
o conto “Cara de Bronze” se trata, sobretudo, de uma narrativa em metalinguagem, cuja busca
é pela palavra poética!’. Contudo, a emocionada recep¢io da narrativa do Grivo desvela um
Cara de Bronze passivel de empatia e remorso, buscando remissdao dos pecados, no leito da

morte. Nesse conto, o vocabulo culpa ocorre com relativa significancia:

Homem, morgado da morte, com culpas em aberto, em malavento
malaventurado, podendo dar beija-mao a seus quarenta vaqueiros, mas
escolhe um s6 para o remitir. Isso, mais para diante se verd. Sdo coisas
que cairam. O homem envelhece € porque ndo aguenta viver, ainda nao
sabe, e tem medo da morte: entdo, vai envelhecendo. Enricou. Que é
que adiantava? De agora, ele estava ali, olhando no espelho da velhice
— membeca ou querembdua, dava na mesma coisa. Nao tinha elixir
(ROSA, 2016, p. 115).

No final, Cara de Bronze até pede: “Eu queria que alguém me abengoasse...”

(ROSA, 2016, p. 143). Se em Cara de Bronze a procura pela palavra poética ndo pode ser

17 Cf. ROSA, 1. G. Correspondéncia com seu tradutor italiano, Edoardo Bizzarri. SP: T. A. Queiroz, 1981, p. 60:
“De fato. Assim como Uma estéria de Amor tratava das estdrias (ficcdo) e O Recado do Morro trata de uma
can¢do a fazer-se, Cara de Bronze se refere 8 POESIA. Veja Vocg, ja nas paginas 573, 588, 589, 590, o que ha,
nos ditos dos vaqueiros, sdo tentativas de definicdo da poesia, desde vdrios aspectos. Nas piginas 590 e 591,
exemplos de realizagdo poética. (Na pdginas 620, hd um oculto desabafo lidico, pessoal e particular brincadeira
do autor, s6 mesmo para seu uso, mas que mostra a Vocé, ndo resisto: “Ai, Z¢, 6pa!”, intraduzivel, evidentemente:
lido de trés para diante = apd éZ {a, : a Poesia...)”.
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desmentida, entdo, a viagem encomendada do Grivo se dd na busca pelo sublime da poesia.
Cara de Bronze além de ser avarento, € melancélico. Lembremo-nos: seu sobrenome €
Saturnino, uma alusdo explicita ao planeta Saturno/Cronos, de curvo-pensar, segundo seu
epiteto na Teogonia de Hesiodo'®.

Segundo a tradi¢do aristotélica (e depois 0 movimento romantico galga seus génios
sob o patronato do mesmo deus), a bile negra — ou o humor melancélico, € estancada sob muito
trabalho. Nesse sentido, o humor melancdlico facultaria a producdo poética. Assim, antes de
ser a simpldria busca metalinguistica da palavra poética, “Cara de Bronze” € a busca pela cura
da melancolia através da poesia, o elixir de que carece o protagonista no leito da morte.

O fildlogo e historiador da medicina que aborda de perto a relacdo da arte com a

melancolia. J. Pigeaud, em Metdfora e Melancolia (2009) elucida:

Onde se encontra a expressdo da melancolia? No olhar do caddver? Na
expressdao da morte? Mas a melancolia ndo € sindbnimo de morte. Ela é
a expressao da vida diante da morte (p. 20).

Na Poética, Aristoteles afirma que a poesia € mais filosofica que a
histéria, que sua esséncia € bem metaforizar, e que bem metaforizar é
contemplar o semelhante. [...] A boa metéafora coloca em evidéncia uma
relacdo essencial entre as coisas; ela desvela o ser; portanto, € assim que
se pode compreendé-la como filoséfica, ou, pelo menos, mais filos6fica
que a narrativa historica (p. 103).

Aristoteles esforcou-se para explicar essa natureza indispensavel a boa
metafora: o temperamento melancélico No Problema XXX estd a
relacdo do génio com a melancolia. O génio € melancoélico (p. 104).

Também o historiador e antropdlogo Aby Warburg, em Histérias de Fantasmas

para Gente Grande, atesta a genialidade facultada pela melancolia na tradi¢do cléssica:

Havia, segundo a doutrina dos médicos da Antiguidade, duas formas de
melancolia: uma grave, outra leve. A grave era atribuida a bile negra e
resultava em uma condi¢do maniaca — sendo esse o caso de Hércules
em seu frenesi. Marsiglio Ficino, filésofo e médico florentino,
prescreveu para remedid-la um tratamento misto de terapia animica,
médico-cientifica e magica: seu remédio e, de um lado, a concentracao
espiritual interior, por meio da qual o melancélico estaria em condicdes
de transformar seu torpor infértil em génio humano; de outro lado (afora
a medida puramente médica contra 0 muco, ou catarro), € imperativo

18 Cf. HESIODO. Teogonia. v. 18. Trad. Jaa Torrano. SP: Iluminuras, 2001, p. 105 (Kpévov
GYKOAOUNTNEVY).
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para tal transformacdo bilidtica que o benigno planeta Jupiter se
contraponha ao nocivo Saturno (WARBURG, 2015, p. 185).

Ainda segundo a pesquisa de Warburg, a sobrevivéncia da imagem de
Cronos/Saturno ao longo do medievo, e mais especificamente no Renascimento, tem sua

justificativa na difusdo e crenca da astrologia de origem babilonica:

Uma pédgina de um manuscrito alemio, hoje em Tiibingen, mostra
Saturno como regente de um més; o deus do tempo grego e o demonio
semeador romano condensaram-se ai em um lavrador maldito, que
trabalha com enxada, p4 e foice; seus protegidos neste mundo devem
realizar, em correspondéncia a sua natureza terrena, todo o trabalho
arduo referido a terra: lavrar, carpir, cavar e processar os graos para o
pao (WARBURG, 2015, p. 153).

Cara de Bronze, alcunha de Segisberto, ja diz algo sobre o personagem: sua
ambicdo. Seu sobrenome, Saturnino, revela ainda mais uma natureza em afinidade com a
caracterizagdo do deus Cronos/Saturno, de acordo com a astrologia babilonica. “E danado de
positivo!”, como define o vaqueiro Tadeu. Cara de Bronze trabalha com afinco tanto para se
enriquecer como para se esquecer do parricidio que pensa ter cometido — conforme informado

pelo mais velhos dos vaqueiros.

Eu, uma vez, sube dum moco que teve de fugir para muito distante de
sua terra, por causa que tinha matado o pai... Pensava que tinha matado
o pai: o pai deu um tiro nele — entdo, por se defender, ele também
atirou... E viu o pai cair, com o tiro... Entdo, ndo esperou mais, fugiu,
picou o burro... S6 mais de uns quarenta anos mais tarde, foi que ele
soube: que ndo tinha matado ninguém ndo...! O tiro ndo acertou! O pai
dele tinha caido no chdo, era porque estava sé bébado mesmo... (ROSA,
2016, p. 142).

O parricidio é um tema caro a tragédia analisada por Aristételes, Rei Edipo, de
Soéfocles. Cara de Bronze ndo matou o pai, mas pensa que matou. E porque pensa que matou,

foge!®. J4 Edipo, evitando matar o pai, foge. Na fuga, mata o pai sem sabe-lo. Embora

YCf. ROSA, J. G. Correspondéncia com seu tradutor italiano, Edoardo Bizzarri. SP: T. A. Queiroz,
1981, p. 60: “RESUMO: O “Cara de Bronze” era do Maranhao (os campos-gerais, paisagens e formacao
geogréfica tipica, vio de Minas Gerais até 14, ininterrompidamente). Mocinho, fugira de 14, pensando
que tivesse matado o pai (p. 619), etc. Veio, fixou-se, concentrou-se na ambi¢@o e no trabalho, ficou
fazendeiro, poderoso e rico. Triste, fechado, exilado, imobilizado pela paralisia (que é a exteriorizacdo
de uma como que “paralisia da alma”), parece misterioso, e é; porém, seu coragdo, na ultima velhice,
estalava. Entdo, sem se explicar, examinou seus vaqueiros — para ver qual teria mais viva e “apreensora”
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Guimaraes Rosa opere uma inversdo na ordem dos acontecimentos e, consequentemente,
desfaca o erro tragico, hd algo de Edipo que permanece em Cara de Bronze: a fuga. Pathos de
uma disfunc¢do, € a fuga que nos permite identificar a sobrevivéncia da cultura cldssica no conto
rosiano, segundo Warburg. Desdobrando as virias possibilidades de Edipo apés a consulta ao

ordculo, o professor Flavio de Oliveira, tradutor da peca, comenta:

Se imaginarmos que Edipo é um enxadrista que joga contra a profecia,
a fuga de Corinto (n6s, leitores, o sabemos, mas Edipo ainda nao) foi
um movimento errado: o ordculo ndo confirmou a paternidade de
Pélibo. Disse a Edipo que ele assassinard o pai. Mas ndo disse quem é
o pai. Edipo pode estar fugindo para o lado errado. E como se ele tivesse
se esquecido completamente de sua duvida original (OLIVEIRA, In.
Rei Edipo, 2015, p. 15).

Nos, leitores, ndo sabemos com exatiddao a davida de Edipo na consulta a pitonisa.
Sabemos apenas a resposta oracular: - Edipo é aquele que matard o pai e desposard a mie. A
despeito dos inumeros usos e reinterpretacoes do drama contemporaneamente, caberia
inferirmos a pergunta elaborada por Edipo na consulta ao ordculo em Delfos: - Quem sou? Em
contrapartida, o conto Cara de Bronze, eras depois, traz o vaqueiro Moimeichégo?’, recém-
chegado ao Urubuquaqud, perguntando: “- O velho?! Quem € o Velho?” (ROSA, 2016, p. 94).
Da pergunta do vaqueiro estrangeiro a resposta do mais velho dos vaqueiros de Cara de Bronze,
Guimaraes Rosa inverte o erro originariamente edipiano.

Aqui ainda é preciso considerar outro elemento determinante para a composicao do
enredo de uma obra trigica, segundo Aristoteles. Conforme o filésofo, ndo € possivel haver
erro, e sua consequente reviravolta, se o herdi ndo se reconhecesse, mesmo que tardiamente, no

ato cometido. Diz o estagirita:

Reconhecimento, como o préprio nome indica, é a modificacdo que faz
passar da ignorancia ao conhecimento, modificacdo que ocorre na
direcdo da amizade ou da hostilidade, envolvendo a distin¢cdo entre o
que diz respeito 2 prosperidade ou 2 adversidade (ARISTOTELES,
Poética, 1452a).

sensibilidade para captar a poesia das paisagens e lugares. E mandou-o a sua terra, para, depois, poder
ouvir, dele trazidas por ele, por esse especialissimo intermedidrio, todas as belezas e poesias de 14. O
Cara de Bronze, pois, mandou o Grivo... buscar poesia. Que tal?”

20 Criptografia do pronome de primeira pessoa nas linguas francesa, inglesa, alemd e grega,
respectivamente.
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Destacando passagens no corpus poético grego, Adriana da Silva Duarte, em Cenas
de reconhecimento na poesia grega, explica a noc¢do de reconhecimento cunhada por
Aristoteles (2012, p. 55): “A fabula tragica, como entende Aristoteles, deve contemplar uma
acdo dolosa entre parentes, levada a cabo ou ndo, por um agente que conhece ou que ignora”.
Explorando ainda mais a implicacdo do erro e seu decorrente reconhecimento no enredo da

tragédia, Duarte esclarece:

[...] o conceito de hamartia estd necessariamente implicado em uma
discussdo que envolve ignorincia [dyvowr] e reconhecimento
[dayodpioig]. Afinal, como diz Lucas (1972, p. 153), “todo erro”
[apdptepa] se origina de uma ignorancia [&yvola], embora nem toda
ignorancia conduza a um erro. A ignorancia nada mais € do que a falta
de conhecimento, enquanto a hamartia é comumente compreendida
como uma falha cognitiva, indicando um conhecimento incompleto.
[...] A dificuldade estd em determinar qual a natureza desse erro, uma
vez que o termo ndo € definido no tratado. Parece acertado descartar
que seja de fundo moral, uma vez que faz questao de anotar que a queda
do heréi ndo se deve a vileza ou maldade |...]. Pode-se concluir dai que
o erro a que alude o filosofo seja de natureza intelectual, constituindo
antes uma falha de julgamento do que de cariter. O exemplo de Edipo
mais uma vez vem a calhar, ja que o seu infortunio resulta da obstinagao
com que realiza a investigacao da morte de Laio, obstinagdo esta que o
impede de compreender o quao ele proprio estd implicado nela — e, caso
deva associar-se a hamartia ao ato homicida, ndo resulta macula no
carater do her6i o enfrentamento com um oponente de igual estatuto e
igual arrogancia (DUARTE, 2012, p. 57)

Dentre todas as especulacdes dos vaqueiros acerca da imagem de Cara de Bronze,
a mais verossimil e que melhor justifica a fortuna do patrio € a de reconhecimento da identidade
operado pelo vaqueiro Tadeu: Segisberto Jeia Saturnino € o filho que fugido por julgar ter
matado o pai, enriquece. Paradoxalmente, € respeitando os elementos constituintes da tragédia,
segundo Aristételes, que Guimaraes Rosa transforma o erro em redencao, e o drama de Cara de
Bronze deixa de ser o parricidio propriamente dito para se transfigurar no acimulo de bens —
isto é, na avareza, segundo a poética de Dante.

Mas o que me chama ainda mais a atencdo além da caracterizacao especulativa do
patrdo feita pelos funciondrios, € o potencial empdtico subjacente a narracdo do Grivo. A
disposi¢do de escuta sela uma identificacdo pela comog¢do: Cara de Bronze queria alguma coisa
do Grivo: “A noiva tem olhos gdzeos... Ele queria ouvir essas palavras” (ROSA, 2016, p. 142).

A viagem do Grivo, a pedido de Cara de Bronze, isto €, a encomenda que o patrdo

fez ao empregado, se justifica com o comentario do vaqueiro Mainarte (ROSA, 2016, p. 119):
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O vaqueiro Mainarte. — Assim. O Velho gostou do Grivo. Por uma
destas, como uma vez, que eles conversaram:

“Cara de Bronze — A gente pode gostar de repente?

Grivo — Pode.

Cara de Bronze — Como-¢é-que? Como que pode?

Grivo — E no segundo dum minuto que a paineira-branca se enfolha...”

No momento mesmo em que o narrador descreve a perda de Nhorinhd, Guimaraes
Rosa puxa uma nota destoante das demais, comparando a semelhanga da experiéncia do Grivo
com o sofrimento de Dante por Beatriz. Em uma justaposi¢do, o aproveitamento das imagens

seriam:

A mocga Nhorinh4 era linda — feito noiva nua, toda pratas-e-ouros — e
para ele sorriu, com os olhos da vida. Mas ele espiava em redor, € ndo
recebeu aviso das coisas — ndo teve os pontos do buzo, de perder ou
ganhar. Ele seguiu seu caminho ava, que era de roteiro; deixou para tras
o que assim asinha podia bem-colher (ROSA, 2016, p. 134).

A meretriz que nunca do alto auspicio
de César desviou o olhar poluto (Inferno XIII, 64-65)

E vi de todos os sete, em movimento
quanto sdo grandes e quanto velozes,
e de seus postos o distanciamento (Purgatério XXXII, 148-150)

Mais uma vez: a aproximagao de Corpo de Baile com o Purgatério dantesco ndo é
um condicionamento de leitura, mas uma abertura para a transformagcao animica no interior da
personagem principal. Da semelhanca entre Dante que perde sua Beatriz e Grivo que perde sua
Nhorinhd, nos enredos da Divina Comédia e de Cara de Bronze, respectivamente, deduzo o
aproveitamento tematico que Guimaraes Rosa faz de seu precursor. Mais do que identificar a
influéncia da poesia provencal na Divina Comédia, Auerbach estabelece o amor enquanto forca

motora para Dante:

O fato essencial € a propria Provenca: a paisagem privilegiada, cheia de
encantos, € um modo de vida que se formou em harmonia com ela. Foi
isso que deu aos poetas seu amor a terra, sua consciéncia de serem
predestinados, seu gosto de aventura, sua sensibilidade para a
misteriosa magia na realidade formada. Foi isso que lhes deu a forca
para transformar meras alegorias diddticas em uma nova visdo da
realidade. Mas forca e visdo eram, ambas, essencialmente
neoplatdnicas. A forca é Eros, Amor, e a visdo € a realidade espiritual
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que did forma a vida. Longe estava a obscura, forcada, pedante
reinterpretagdo do mundo sensorial. A cultura unificada que aqui se
imp0s e sobrepds ao espiritualismo vulgar provinha de uma percep¢ao
direta e segura. E foi a percepcdo que deu origem ao ideal —
estreitamente relacionado com a mistica sintese do neoplatonismo — da
vida bem formada e perfeita, devotada ao servico do amor
(AUERBACH, 1997, p. 37).

No Purgatério (XX, 16-18), Dante descreve que os avarentos sdo obrigados a
olharem para o chdo, com as maos e os pés atados. Impossibilitados de alcancar quaisquer
objetos outrora cobicados, os avarentos purgam o erro da cobi¢ca chorando. Assim é que a

conversdo do pecado da avareza na virtude da generosidade se d4 no lamento ouvido por Dante:

Iamos a lentos passos caminhando,
Eu atento aos espiritos, que ouvia
Piamente chorar, se lamentando.

Para Tomds de Aquino, a avareza, ... segundo a significa¢do origindria, esta ligada
a uma desordenada ambicdo de dinheiro: € como que avidus aeris, dvido de dinheiro [cobre],
em consonancia com a palavra correspondente em grego filargiria, amor a prata” (AQUINO,
2001, p. 100). Ainda segundo o filésofo medieval, a avareza “¢ um desordenado afa de ter”
(Idem, ib.), encontrando seu par homoélogo ndo apenas na generosidade, mas, sobretudo, na

virtude da justica:

Mas, como o pecado se opde a virtude, € necessario considerar que a
justica e a generosidade (liberalitas) — cada uma ao seu modo — versam
sobre as posses ou o dinheiro. E préprio da justica o meio de igualdade
estabelecido pela prépria coisa, de tal modo que cada um tenha o que
lhe € devido; ja a liberalidade estabelece o meio a partir das proprias
condi¢des da alma, isto €, de modo que nao se tenha exagerado afa ou
avidez de dinheiro e saiba gastd-lo com prazer e sem tristeza quando e
onde seja necessario (AQUINO, 2001, p. 101).

Recorrendo ao tratado aristotélico Etica a Nicomaco, Aquino explica o bindmio
avareza X justica a partir da cara nog¢do grega de medida: “J& o Filosofo [...] fala da avareza
como oposto da justica, no sentido de que o avaro recebe ou retém bens de outros, contra o que
¢ devido por justica [...]” (AQUINO, 2001, p. 101). O tratado aristotélico traz uma passagem
preciosa para a compreensao do senso de justica, isto é, da medida da necessidade, enquanto

virtude oposta ao vicio da avareza. Diz o fil6sofo:
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Visto que o homem injusto € ganancioso, deve ter algo que ver com
bens — ndo todos os bens, mas aqueles a que dizem respeito a
prosperidade e a adversidade, e que tomados em absoluto sao sempre
bons, mas nem sempre o sdo para uma pessoa determinada. Ora, os
homens almejam tais coisas e as buscam diligentemente; e isso € o
contrdrio do que deveria ser. Deveriam antes pedir aos deuses que as
coisas que sdo boas em absoluto o fossem também para eles, e escolher
essas (ARISTOTELES, EN, V 1129b).

A adverténcia do filésofo parece recair sobre aqueles que desejam e perseguem
bens materiais, considerando-os bens por si proprios; quando, para o filésofo, os bens por eles
mesmos nao podem nem ser procurados nem acumulados, porque sdo presentes dos deuses.
Para Aristételes, tais bens, como a satde - por exemplo, € que deveriam ser a escolha dos
homens. A expressao “pedir aos deuses” ¢ a tradugdo encontrada para o verbo depoente ebyopon
(euchomai), cujo significado basico orar repousa na acdo de fazer e cumprir uma promessa.
Isto quer dizer que para uma mente categorica, descritiva e iluminista como a de Aristoteles,
um bem s6 € mesmo bom se respeita o principio da justa medida.

Segundo o narrador de “Cara de Bronze”, com a escuta da narra¢do do Grivo, Cara
de Bronze se lamenta: “O¢, o Cara de Bronze tinha uma gota d’agua dentro de seu coragao.
Achou o que tinha. Pensou. Quis. Mas isto sdo coisas deduzidas, ou adivinhadas, que ele ndo
cedeu confidéncia a ninguém” (ROSA, 2016, p. 116). Herdeiro testamentéario da fortuna de
Cara de Bronze, Grivo cumpre uma missdo de ordem dupla com a sua narragdo: a primeira,
resgatar uma empatia considerada perdida por Cara de Bronze, e a segunda, expurgar a avareza
do patrdo ndo na generosidade do gesto, mas na justica da heranca deixada ao cavaleiro que lhe
trouxe de volta a propria identidade.

A partir da escuta da narracao do Grivo, cujo tema € a perda de Nhorinha tal qual
Dante perdera Beatriz, Cara de Bronze reverte o pecado da avareza na virtude da
generosidade/justica, isto €, do acumulo dos bens materiais ao testamento. Mas o que ha de tao
especial na narragdo do Grivo, cujo efeito reverte um erro? Equiparando a produgdo poética

com a experiéncia religiosa, Octavio Paz, em O arco e a lira, afirma:

Religido e poesia pretendem realizar de uma vez por todas essa
possibilidade de ser o que somos e que constitui a nossa maneira propria
; a \Y utri u 1
de ser; ambas sdo tentativas de abracar essa “outridade” que Antonio
Machado chamava de “essencial heterogeneidade do ser”. A
experiéncia poética, como a religiosa, ¢ um salto-mortal: uma mudanca
de natureza que é também uma volta a nossa natureza original (PAZ,
2012, p. 144).
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Para Paz, intimamente soliddrias, ambas as experiéncias, a religiosa e a poética,
traduzem o homem para si mesmo. No limite dessas experiéncias estd um sentido, ou a busca
por algum sentido de vida. Entretanto, mesmo soliddrias, a palavra poética ndo se confunde
com a religiosa. H4 na producao estética uma auto-referencialidade que se subtrai a qualquer
instancia superior: “A imagem se sustenta sozinha, sem necessidade de recorrer 8 demonstracao
racional nem a instancia de um poder sobrenatural: € a revelacdo de si mesmo que o homem faz
a si mesmo” (PAZ, 2012, p. 144). A encomenda de Cara de Bronze ao Grivo, a viagem
empreendida pela busca da poesia, isto €, pela imagem da mulher amada perdida, tanto emula

Beatriz quanto a imagem e semelhanga de Dante faculta ao amante seu proprio arrependimento.

Em toda experiéncia do sagrado se d4 um elemento que ndo é temerario
chamar de “sublime”, no sentido kantiano da palavra. E vice-versa: no
sublime sempre se dd um tremor, um mal-estar, um pasmo e sufoco,
que denunciam a presenc¢a do desconhecido e incomensurdvel, marcas
do horror divino. Outro tanto pode-se dizer do amor: a sexualidade se
manifesta na experiéncia do sagrado com terrivel poténcia; e este na
vida erdtica: todo amor € uma revelacdo, um tremor que abala os
alicerces do eu e nos leva a proferir palavras que ndo sdo muito
diferentes das que o mistico emprega. Na criacdo poética € um pouco
parecido: auséncia e presenga, siléncio e palavra, vazio e plenitude sdao
estados poéticos tanto quanto religiosos e amorosos (PAZ, 2012, p.
148).

Suzi Sperber, especialista na obra rosiana, ndo desmente a hierofania do texto

poético. Em “Como delimitar o sagrado na escrita?”, Sperber conclui:

O universo do texto se refere a possibilidade de apresentar uma forma
singular do ser no mundo. O texto ofereceria uma maneira de habitar o
mundo aqui e agora de modo a torna-lo mais humano. Esta relacio entre
a realidade comum e o salto para um nivel de humanidade mais
profundo € outro aspecto que se abre para o sentido do sagrado. O texto
— em prosa ou poesia — ao libertar-se do anedético ou do ilustrativo,
atinge um nivel em principio universal: o nivel da espiritualidade. Este
indicia o invisivel e indizivel (SPERBER, 2012, p. 18).

Segundo a pesquisadora, a hierofania caracteristica do texto poético faculta a
abertura dos sentidos do texto para outros dominios da experiéncia humana, como a epifanica
— por exemplo. Dessa forma, o sistema setendrio que subjaz a unidade Corpo de Baile corrobora
a purgacao do erro da avareza personificado em “Cara de Bronze”. E o senso de mistério e o

sentido de transcendéncia, encarnados num protagonista que acusa a propria consciéncia de
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excessivo apego aos bens materiais, sdo operados pelo vaqueiro Grivo, quando da mimese da
sua viagem. E ao narrar em pormenores uma realidade vista, refletindo outra realidade vivida
nas aventuras da estrada, que Grivo toca o cora¢do do patrdo. Tais aventuras, como o encontro
com a prostituta Nhorinha e a indelével perda da hipotética noiva, remetem as aventuras dos
cavaleiros da A demanda do Santo Gral, j4 assinaladas pelo critico Benedito Nunes, em A Rosa

o0 que é de Rosa:

Quando a ac@o do conto principia, os vaqueiros trabalham, sob o sol e
achuva, na apartacdo do gado. Conversam sobre o Grivo, que ja voltara,
fazendo suposicOes acerca do real objetivo da viagem por ele
empreendida. Aguardam que ele proprio venha narrar-lhes o que viu e
o que trouxe. O cozinheiro de boiada Massacongo afirma que uma
Noiva chegou, trazida pelo Grivo. Mas nada se sabe, a ndo ser que a
viagem terminara.

H4 nisso tudo a atmosfera medieval das cortes, dos jogos e das relacdes
entre suseranos e vassalos, nos romances de cavalaria, atmosfera que se
coaduna com o estrato rural e feudal da sociedade brasileira, onde a
acdo do conto transcorre. O quarto de Cara de Bronze congrega uma
pequena corte — distante e separada dos homens do campo, que
desempenham tarefas comuns do cotidiano, ndo tomando parte nos
exercicios de “imaginamento”. SO entre os cavaleiros da tdvola ha
no¢do da Demanda, incompreensivel para os de fora. E como em A
demanda do Santo Graal, Segisberto Jeia, reencarnacao sertaneja do rei
Arthur, envia um outro a buscar aquilo de que necessita para a
felicidade de seu reinado. Enquanto, naquele romance, ¢ Galaaz, o
melhor dos cavaleiros, quem parte, ficando o rei Arthur em Camelot, na
estéria de Guimaraes Rosa é o mais perfeito dos homens de Cara de
Bronze, vitorioso em todas as provas, e de origem obscura como
Galaaz, quem sai na demanda do Graal da Palavra, que hé de renovar e
completar a existéncia do Patrdo. Outro ponto de contato com o0s
romances do ciclo de Graal é a doenca de Cara de Bronze. Em algumas
versdes d’A demanda do Graal, o objetivo da busca ¢ restaurar a satide
e devolver a juventude do Rei, enfermo e extremamente idoso
(NUNES, 2013, pp. 89-90).

No que pesem as variagdes do enredo d’A demanda do Santo Graal, fato é que a
proliferagdo dos “pontos de contato” — como especifica Benedito Nunes -, entre a novela
medieval e o conto moderno sugere um aproveitamento da temadtica da viagem em fungao de
uma encomenda. No caso da novela originaria, uma reliquia do calice Jesus Cristo com poderes
magicos de restauragdo (seja da saide do Rei seja da ordem do Reino); no caso do conto futuro,

a paisagem da terra natal e a passagem por um amor fugidio reparam uma consciéncia culpada.
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Para além dos efeitos benéficos da conquista da encomenda, o cavaleiro escolhido
para tamanho empreendimento deve atender ao requisito da pureza de coragdo, isto €, deve estar
despido ao maximo dos desejos carnais, e desejar sobremodo a prépria transcendéncia
espiritual. Uma alegoria da peregrinacdo religiosa, esta € a conclusio a que chega a
pesquisadora d’A demanda do Santo Graal, Lénia Mongelli. Destrinchando cada um dos
elementos composicionais da narrativa, Mongelli devolve a novela ao seu contexto de

producdo, justificando seu cardter de ascese.

[...] “demandar” €, sem que se possa confundir, “buscar as maravilhas
da Santa Egreja”. Embora esta definicdo tome a “peregrinagdo” como
“ir em romaria por lugares santos ou de devogdo”, a palavra
“maravilhas” polissemiza a acep¢do. De acordo com o glossario
preparado por Augusto Magne, “maravilha” quer dizer “cousa de causar
pasmo ou espanto. E o adjetivo latino neutro plural mirabilia, cousas
admiréveis, reduzido a merabilia e substantivado no feminino singular.
E estas “cousas” causam “pasmo ou espanto” porque sdo as “grandes
puridades que Nosso Senhor nom quis outorgar que homem as achasse
que jouvesse em pecado mortal”. Quanto a “puridades”, diz o glossario
que, “no plural, s3o cousas ocultas e misteriosas”. Em sendo assim,
“buscar” €, aqui, o mesmo que “desocultar” ou “desvendar”, carregando
a “romaria” religiosa do Iéxico de significagdes esotéricas. Ou seja, ndo
se vai apenas “adorar” ou “venerar” um santo ou objeto sagrado, mas
sim “decifrar um mistério”, objetivo que exige o dificil requisito de
“ndo estar em pecado mortal” (MONGELLI, 1995, p. 30).

Nesse sentido, Grivo, ao ser escolhido por Cara de Bronze para o cumprimento da
tarefa de visita a sua terra natal, e a decorrente narrativa daquilo que viu e viveu, ndo apenas
cumpre com maestria a demanda da palavra poética, como demonstra, ao longo da viagem, ser
dono de um coracdo puro e senhor de um carater em constante revisdo de consciéncia. Seu
encontro com a prostituta Nhorinhd e a perda da hipotética noiva testemunham uma castidade

combatente da luxiria — principal inimigo dos cavaleiros da Tavola Redonda do Rei Arthur.

Quando se desenrolaram as aventuras n’A demanda do Santo Graal,
assistimos, de fato, a dois fendmenos: a dispersdo dos cavaleiros, as
voltas com seu destino individual, e a progressiva “tomada de
consciéncia”, de cada um, de suas potencialidades e limitacdes. A
alegoria da “guerra santa” que centraliza a mundividéncia da obra visa
muito mais a objetivos interiores que exteriores, personificados pelo
demonio da tentagdo. Recorde-se que “¢€ o canone 21 do IV Concilio de
Latrdo, de 1215, que torna obrigatdrio, para todos os cristaos, quer
dizer, praticamente para todos os Ocidentais, a confissdo anual”. De
uma certa perspectiva, até poderiamos dizer que as aventuras
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representam, para os cavaleiros, e sem que eles se deem conta disso,
verdadeiros casus conscientiae (MONGELLI, 1995, pp. 56-57).

Em verdade, ao final da narracdo do Grivo, ficamos sabendo que Cara de Bronze
chora e pede que um padre o abencoe. Assim, a tens@o empatica que se estabelece entre patrao
e empregado, via mimese poética, fazem soberano e subalterno terem seus lugares na
estratificacdo social trocados. Em outras palavras, quando o patrdo se comove com a narragao
do empregado, confessando, indiretamente, um arrependimento, € porque a recep¢ao da palavra
poética chancela uma experi€ncia origindria, qual seja, a de iniciagdo ou de revelacdo de

mistérios. Na penultima pagina do conto, o narrador confessa:

Grivo (de repente comecando a falar depressa, comovido): Ele, o Velho,
me perguntou: - “Vocé viu e aprendeu como ¢ tudo, por 1a?” —
perguntou, com muita cordura. Eu disse: -“Nhor vi.” Ai, ele quis: -
“como ¢ a rede de moga — que moga noiva recebe, quando se casa?” E
eu disse: - “E uma rede grande, branca, com varandas de labirinto...”
(ROSA, 2016, p. 143).

A analogia entre a fun¢do desempenhada por Grivo com aquela cumprida por
Galaaz se estende para o dominio do sagrado. Considerado o melhor cavaleiro da Tédvola
Redonda, Galaaz demonstra retiddo e autocontrole, quando em companhia da filha do Rei
Brutus. Perdidamente apaixonada pelo jovem, a princesa invade seu quarto. Posto a prova,
Galaaz afirma sua castidade, sem deixar de considerar o pedido, na tentativa de evitar o suicidio

da donzela.

- Ai, bda donzela! Sofre-te Gili pouco e nom te mates assi ca eu farei
todo teu prazer!

E ela, que era tam cuitada que nom poderia mais, respondeo per sanha:
- Senhor cavaleiro, tarde mo dissestes.

Entam ergueu a espada e ferio-se de toda sua for¢a per meio de peito,
de guisa que a espada passou-a de lia parte e caeu em terra morta que
nom falou mais cousa (DSG, 2005, p. 95).

O episddio corrobora a pureza de coracdo de Galaaz, elevando-o ao estatuto de
salvador, tal como o de Jesus Cristo. Segundo Mongelli, a semelhanca entre os personagens da
novela medieval e da narrativa biblica ndo € gratuita; antes, ¢ o esforco das confrarias
cavalheirescas de atualizar o sentido ultimo do sacrificio cristdo: a remissao dos pecados e

reuniao do homem com Deus.
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A dupla funcao de Galaaz ¢ “renovar” a corte arthuriana pela solugdo
das aventuras exemplares que encabeca (ou “provar para”) e “renovar-
se” a si proprio pela purgacao da mancha original (ou “provar-se”). No
primeiro caso, os obsticulos sdo transportados sem dificuldades, porque
“preparados” para que Galaaz possa exercer sua natureza de Cristo
renovado; no segundo, coloca-se em causa sua fragilidade humana.
Aqueles que apelam para a esséncia de Deus; estes, para a condi¢ao do
Homem, polaridade que, como se sabe, caracterizou o percurso terreno
de Cristo (MONGELLI, 1995, p. 73).

Contudo, o génio poético rosiano ndo repete a tradicdo literdria na sua integralidade,
isto €, ndo faz uma parddia do canone. Antes, o génio poético de Guimardes Rosa parece cozer
uma verdadeira colcha de retalhos a partir de fragmentos da memoria cultural do ocidente, em
principio longinquos e esparsos. Quero dizer que se a viagem do Grivo a terra natal de Cara de
Bronze € chancelada pela busca da reliquia do Santo Graal, e a iniciacao de Galaaz se da pelos
mistérios da divina trindade do cristianismo; a iniciagdo aos mistérios do vaqueiro, por sua vez,
se dard via tradi¢ao pagd. Em outras palavras, se a performance poética do Grivo, na busca pela
imagem de uma noiva, se aproxima do desempenho de Galaaz em alcancar o Santo Graal e,
com isso, redimir os pecados do homem na reunido com Deus; o vaqueiro escolhido por Cara
de Bronze, por seu turno, ndo terd como meta a salvacdo da humanidade. Antes, Grivo, na
condicdo de eleito, terd como sua a exclusividade da catdbase, experiéncia de descida ao mundo
inferior. A catdbase € justamente o que parece estar sugerido no sonho de um sono, no alto da

viagem do Grivo.

O Grivo estava no meio de setenta velhas. E elas eram pequeninas,
baixinhas, em volta dele, alto e fino como um coqueiro. Ele podia baixar
as maos, com os dedos catar piolhos nas cabecas das setenta. E cada
piolho que catava, o piolhim dizia de repente o segredo novo de alguma
coisa, quando morria estralado. E o Grivo sorria e aprendia. Ele se
balancou, como um coqueiro. Porque tinha o Saci encarapitado por
sobre de sua cabeca — como se com as duas maos e com o um pé se
agarrando, e rabo para o alto: o Sacizinho, como um macaquinho, como
um gato. Ele se balancgou, sete vezes (ROSA, 2016, p. 135).

O trecho acima € um dos mais enigmaticos e indecifraveis de todo o conto “Cara
de Bronze”. Mobilizando vérias figuras de tradi¢do oral, como velhas, o saci, o nimero sete e
seu décuplo, setenta, o narrador do conto atinge o maximo da expressao simbdlica, avizinhando
a narrativa ao terreno do onirico. Contudo, a mengao ao segredo que se revela no estalar de cada
piolho morto langa a busca do Grivo numa descida ao reino dos mortos, experiéncia advogada

pelos cultos 6rficos.
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De acordo com o helenista J. P. Vernant, em Mito e Religido na Grécia Antiga, ha
na narrativa doutrindria do orfismo uma inversdao da mitologia teogdnica da tradicao hesiddica,
que vai da desordem a ordem, sob a soberania de Zeus. Como elucida Vernant, no orfismo
acontece diametralmente o oposto: da diferenciacao de cada um dos seres a fusdo com a unidade

primordial.

Entre os Orficos, dd-se o inverso: na origem, o Principio, Ovo
primordial ou Noite, exprime a unidade perfeita, a plenitude de uma
totalidade fechada. Mas o Ser degrada-se a medida que a unidade se
divide e se desmancha para fazer aparecerem formas distintas,
individuos separados. E esse ciclo de dispersdo deve suceder um ciclo
de reintegracao das partes na unidade do Todo. Serd, na sexta geragao,
o advento do Dioniso 6rfico, cujo reinado representa o retorno ao Um,
a reconquista da Plenitude perdida (VERNANT, 2006, pp. 82-83).

Alegando uma unido indiferenciada com o principio gerador da vida, o orfismo tem,
por sua vez, na catdbase de Orfeu, padroeiro da musica e da composi¢ao poética, seu lastro
mitico. Porque Orfeu se arriscou a resgatar a amada Euridice no reino de Hades, guarda
mistérios da descida ao mundo dos mortos. Embora se avente que o ritual orfico tenha sido
praticado e difundido ja no periodo cldssico, € nas Gedrgicas de Virgilio que a descida de Orfeu

ao Hades tem sua formulacdo melhor acabada. Segundo o poeta latino,

Ele [Orfeu], consolando seu desditoso amor com a cava lira, a ti
cantava, doce esposa, a ti na deserta praia, s6 consigo, a ti o dia
nascendo, a ti morrendo. E tendo adentrado até as gargantas do Ténaro,
profunda porta de Dite, e o bosque sombrio de um negro temor, foi ter
com os Manes, seu temivel rei e os coragdes que nao sabem abrandar-
se as preces humanas (Virgilio, Georgicas 1V, 2014, p. 161).

Nesse sentido, a catdbase sugerida pela revelacdo de segredos no estalar da morte
dos piolhos encontra respaldo no sonho do Grivo com as setenta velhas e na companhia que o
Saci lhe fizera ao longo da viagem. Assessorado por essas velhas, que encarnam uma tradicao
pristina e uma sabedoria popular devota e tribal, e acompanhado pelo Saci, figura folclérica
protetora da mata e que atica o medo nos homens, o vaqueiro Grivo tem, no ponto mais alto da
sua viagem, a experiéncia da revelacdo de mistérios e a experiéncia de reunificacdo com Deus,
pregada pelos ritos orficos.

Segundo consta no Diciondrio de Simbolos, o nimero sete e seu décuplo

representam um ciclo perfeito, isto ¢, “O nimero 7 ¢ o simbolo universal de uma totalidade,
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mas de uma totalidade em movimento ou de um dinamismo total” (CHEVALIER, 2019, p.
827). Com areferéncia explicita a conclusao de um ciclo, a viagem do Grivo parece ter chegado
ao seu fim, isto €, ao seu centro equidistante e ponto maximo de distanciamento do
Urubuquaqua. Depois dessa experiéncia, s resta ao vaqueiro voltar e narrar o que viu e viveu
na terra natal de Cara de Bronze.

Ja a figura do Saci parece mesmo ter sido contrabandeado do livro de histéria
infantil de Monteiro Lobato, O Saci, no qual o folclorista retine as mais variadas reinacdes dessa
entidade da cultura oral brasileira. Além de descrever as trapacas do Saci para com os homens,
Lobato também relata que o Saci “Remexe tudo, que nem mulher velha [...]” (p. 19), e que “O
Saci gosta muito do nimero sete” (p. 20). Mas uma passagem da lenda do Saci, segundo
Monteiro Lobato, é especialmente elucidativa para o aproveitamento que Guimaraes Rosa faz

da memoria cultural brasileira na composi¢ao do seu “Cara de Bronze™:

— Vou revelar os segredos da mata virgem — disse-lhe o saci — e
talvez seja vocé a primeira criatura humana a conhecer tais segredos.
Para comecar, temos de ir ao “sacizeiro” onde nasci, onde nasceram
meus irmaos e onde todos os sacis se escondem durante o dia, enquanto
o sol estd fora. O Sol é 0 nosso maior inimigo. Seus Raios espantam-
nos para as tocas escuras. Somos os eternos namorados da lua. E por
1Sso que os poetas nos chamam de filhos das trevas. Sabe o que € trevas?
(LOBATO, 2005, p.27).

E sintomitico que Guimardes Rosa faca referéncia ao personagem do folclore
brasileiro a partir da publicacio de Monteiro Lobato. E na narrativa especifica sobre o Saci que
o narrador de Lobato descreve o movimento de geracio e corrup¢do das almas com a alegoria
da fada invisivel da Vida. No didlogo entre Pedrinho e a entidade protetora da floresta, Saci
explica a0 menino o mecanismo de funcionamento do sopro vital que anima os seres de todas

as ordens:

- Sim. Eu que enxergo tudo nunca pude ver a fada Vida. S6 vejo os
efeitos dela. Quando um passarinho voa, eu vejo o voo do passarinho,
mas nao vejo a fada dentro dele a empurra-lo.

[...]

- E morrer? Que é morrer? A Vida entdo acaba, como a gasolina do
automovel?

— A Vida muda-se de um ser para outro. Quando o ser ja estd muito
velho e escangalhado, a Vida acha que ndo vale mais a pena continuar
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lidando com ele e abandona-o. Vai movimentar um novo ser. A fada
invisivel diverte-se com isso. (LOBATO, 2005, p. 42).

Em tom jocoso e descontraido, o Saci de Monteiro Lobato revela ao menino
Pedrinho o segredo da vida e da morte, isto €, o mistério do regime de alternacdo vida — morte
— vida. Sugerindo uma transmigracdo das almas, isto &, a transferéncia do sopro vital de um ser
a outro quando da velhice, a metempsicose ¢ também apandgio da teologia 6rfica. E embora o
Saci de Guimaraes Rosa nao chegue ao ponto de suscitar a metempsicose, a entidade da floresta
faz companhia ao Grivo ao longo da viagem e também estd presente na modorra do vaqueiro.
E quando Grivo cai no sono, que sonha com as setenta velhas. No sonho, Grivo matava os
piolhos das velhas, tendo segredos revelados no estalar da morte.

Momento de catabase do conto “Cara de Bronze”, o sonho do Grivo com as setenta
velhas, auspiciado pelo Saci, é o ponto mais alto da narrativa rosiana. No retorno da viagem,
narrando o que viu e viveu daquilo que pode se lembrar, Grivo metaboliza a purgacio da
avareza de Cara de Bronze que, por sua vez, velho, expira a fada da Vida. Em outras palavras,
a poética do Grivo sublima o erro de Cara de Bronze.

A catdbase do Grivo no sonho com a morte dos piolhos faz o leitor menos
desavisado se lembrar da nékya de Odisseu, na Odisseia (XI, 23-28). Sob efeito de uma pocao
magica preparada por Circe, a deusa-feiticeira, Odisseu reencontra com as almas de velhos
conhecidos, como a do adivinho Tirésias, e as almas de outros guerreiros, como a de Aquiles,

a Agamémnon e a de Ajax. Descrevem os versos de Homero:

L4, os animais do sacrificio, Perimedes e Euriolo
seguraram; e eu puxei a afiada espada da coxa,

cavei um fosso, cerca de um cubito de altura e largura,
e em sua borda verti libacao a todos os mortos:
primeiro, misto com mel, depois com vinho doce

e a terca com agua; em cima aspergi branca cevada.

O episédio do siléncio de Ajax ante o pedido de desculpa de Odisseu pela heranca
das armas de Aquiles se presta a Longino como exemplo lapidar do momento sublime na obra

de arte. Eis a passagem em Homero (Od., X1, 553-564):

“Ajax, filho do impecavel Télamon, nio irias,

nem morto, esquecer a raiva contra mim pelas armas
nefastas? Deuses tornaram-nas desgraca aos argivos.
Como torre para eles, pereceste; 0s aqueus por ti,
igual a cabeca de Aquiles, filho de Peleu,
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afligiram-se sem parar ao faleceres. Nenhum outro
é responsavel, mas Zeus a tropa de lanceiros danaos
odiou de forma terrivel e para ti fixou o destino.
Mas vem aqui, senhor, para escutares palavras
nossas: subjuga o impeto e o animo orgulhoso”.
Assim falei, ele nada retrucou e foi atras de outras
almas rumo ao Erebo de defuntos finados.

Embora os conceitos de catdbase e nékya sejam preservados nas suas diferencgas,
tanto a descida do Grivo ao mundo inferior quanto o reencontro de Odisseu com as almas dos
mortos ddo a revelar mistérios, constituindo-se no ponto mais alto de suas respectivas
narrativas. Em outras palavras, o efeito do siléncio de Ajax no intimo do ouvinte do poema de
Homero € similar a sensacao do estalar de piolhos no leitor do conto rosiano: isto €, a grandeza
da obra de arte na sua profundidade.

Especificando esse ponto mais alto da obra poética como aquele que comove a
audiéncia, qual seja, o instante no qual a paixdo € mobilizada no interior do leitor/ouvinte,

Longino identifica em tamanha emog¢do uma loucura de caréter divino:

H4, dir-se-ia, cinco fontes verdadeiramente capazes de produzir a
grandeza do estilo, sendo previamente colocada, como fundamento
comum a essas cinco formas, a aptidao a palavra, sem a qual ndo existe
absolutamente nada. A primeira e a mais importante é a faculdade de
lancar-se aos pensamentos elevados, como ja nos explicamos na nossa

7z

obra sobre Xenofonte; a segunda € a paix@o violenta e criadora de
entusiasmo.

[...]

Pois eu afirmaria sem temor que nada € tdo magnifico quanto a paixao
genuina, colocada onde se deve, como se sob o efeito de um acesso de
loucura ou do pneiima, ela soprasse no delirio do entusiasmo e desse
aos discursos um ar apolineo (LONGINO, 1996, pp. 53-54).

A paixdo mobilizadora a que se refere Longino ndo é o sentimento exclusivo dos
amantes, antes é o nd0og (pathos), sintoma ou mesmo a propria experiéncia da altura. Nesse
sentido, o siléncio na nekya de Odisseu e o estalar na catabase de Grivo despertam, cada qual
ao seu modo, a sensacdo de epifania por meio da palavra poética. Assim é que “Cara de Bronze”
trata da busca pela palavra poética, pelo sublime da poesia, na acep¢ao originaria do termo.

A experiéncia da epifania parece ser justamente aquilo que Grivo cala na narragao,
como nos antecipa o narrador: “Narrard o Grivo s6 por metades? Tem ele de por a juros o

segredo dos lugares, de certas coisas? Guardar consigo o segredo seu; tem. Carece” (ROSA,
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2016, p. 124). O excerto abre a histéria propriamente que 0 vaqueiro tem para contar ao patrao.
Precedido pelo étimo tupi maranduba, o comentério do narrador sinaliza tamanha saga do Grivo
em busca da noiva de Cara de Bronze, advertindo o tom de mistério inerente a narracao. Isto &,
ao invés de aumentar o relato com o que nao viu, Grivo omite o que mais viu. Nesse siléncio,

surge a figura fantasmadtica de um Heréclito:

Em seu esfor¢o para conhecer o visivel, os homens sio ludibriados
como Homero, mais sagaz do que todos os gregos. Pois € a ele que
ludibriaram os garotos que matavam piolhos, dizendo: “tudo, que vimos
e pegamos, deixamos, tudo, que ndo vimos nem pegamos, trouxemos
conosco” (HERACLITO, 1999, p. 73).

Segredo e siléncio modulam sua memoria. Na nota de rodapé, segue-se um
verdadeiro catalogo da flora encontrada, dos nomes das arvores lembradas. Como numa espécie
de ruminacdo, Guimardes Rosa parece aqui estar digerindo a fibrosa no¢do de natureza e

realidade sensivel, segundo Plotino.

E se alguém perguntasse a natureza por que produz, se ela consentisse
em dar ouvidos a quem pergunta e responder, diria: “Nao devias
perguntar, mas compreender também tu em siléncio, como eu, que me
calo e nao costumo falar. Compreender o qué? Que o que é gerado é o
que vejo em siléncio, um objeto de contemplacdio que surge
naturalmente, e que me cabe, eu que nasci de uma contemplacio desse
mesmo tipo, possuir uma natureza amante da visdo (PLOTINO, En. 111,
8, grifo meu).

Embora complexa e controversa, a no¢do de natureza plotiniana repousa sobre um
saber intuitivo, ndo-argumentativo, que se da na atividade da natureza mesma em contemplar a
si propria. No trecho em questao, € a natureza ela mesma quem revela, contra a sua vontade, a
atividade que executa. Nessa hierarquia metafisica, a natureza estd no mais baixo nivel ou no
ponto mais distante do centro, o Uno. Fruto da atividade da alma que, por sua vez, contempla
o intelecto, a natureza tem na sua carga genética os logoi (principios de inteligibilidade) que,
quando contemplados, produzem a realidade sensivel, moldando a matéria antes informe. Em
outras palavras, a natureza, em Plotino, é 16gica, embora nio detenha seus ldgoi, opera por leis
mudas. O comentario de Baracat Jr., tradutor e estudioso de Plotino, esclarece o trecho

espinhoso:
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Nao que olhe para o universo, mas, sendo a manifestacdo da alma, como
esta o € do intelecto, a natureza vé€ em si, ainda que imperfeitamente,
todas as formas inteligiveis, ou melhor, os logoi dessas formas, que
serdo inseridos na matéria. Enfim, quando ela olha para si e percebe
quem é, ela descansa tranquilamente, pois, com esse ato, ela produz,
instantanea e prontamente o universo sensivel, o resultado resplendente
e gracioso de sua contemplacio (BARACAT, In. PLOTINO, Enéada
IIL.8 [30], p. 121).

Longe de fazer uma aplicacdo direta do pensamento plotiniano, ou uma ilustracdo
das ideias do neoplatonico, Guimaraes Rosa parece aproveitar o desenvolvimento da mistica
em Plotino para sua propria poética. Nao seria o caso de uma alegoria da metafisica plotiniana
na fic¢do rosiana, mas, antes, da importacdo de um principio simbdlico: onde, em Plotino, a
natureza silencia, em “Cara de Bronze”, diante da experiéncia com a natureza, Grivo se cala.

O caso aqui é emblemadtico, pois a0 mesmo tempo em que Grivo passa, ao longo de
sua viagem, por experiéncias da ordem do sagrado e do mistério, experiéncias essas jamais
confessadas; o vaqueiro recebe a revelacao do segredo da natureza: a comunhdo com o Uno, no
repouso intuitivo da sua ldgica secreta. Silenciosa, a natureza atua na matéria porque ndo tem
consciéncia da sua propria inteligibilidade. Segundo o religioso espanhol, José Antinez Cid,
“La naturaleza, inconsciencia légica, es la mediacion necesaria que sostiene Plotino para que
haya comunicacion entre lo material y el orden metafisico” (CID, 2006, p. 36).

Nesse sentido, o catdlogo das drvores, as pessoas de arvores com seus nomes e
variantes, quando rememoradas por Grivo, ndo corresponde exatamente a sua experiéncia de
encontro com a natureza. Esse catdlogo ja corresponderia a expressdao do produto da natureza,
segundo Plotino. Antes, o auténtico e original encontro se dd no mistério revelado apenas ao
vaqueiro, que se mantém em segredo e silencia o logos, tal qual a natureza contempla e repousa
sobre si mesma, prescindindo da consciéncia de suas razdes germinais. Se, em Plotino, a
contemplagcdo mesma da natureza € silenciada, a revelagcdo dos mistérios ao Grivo também o €.
Em outras palavras, a experiéncia onirica do Grivo é da mesma ordem que a da contemplacao

da natureza: sigilosa. A maranduba do Grivo é uma hierofania.
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5. Lélio e a gula

Talvez a narrativa que ocupa a quinta posicao no ciclo Corpo de Baile seja a que
mais sutilmente se aproxime da expiacdo dos sete pecados capitais, delineada por Dante, no
Purgatério. Como justificar a associacdo de um vaqueiro, solteiro, recém-chegado a uma
fazenda em franca decadéncia com a tentac@o da gula? E por que seria a gula e ndo a luxdria o
erro a ser purgado, uma vez que Lélio se relaciona com sete mulheres, sem nunca se contentar
com nenhuma delas? Uma pista para o entendimento dos apetites corpdreos justapostos aos
desejos erdticos pode ser rastreada através do comentario do pesquisador Fernando Muniz, em

Prazeres Illimitados:

Na heranca cultural grega, Eros tinha um sentido amplo que abarcava
tanto desejos sexuais quanto apetites como a sede e a fome. Mesmo
quando o termo passou a designar especialmente certas relacdes entre
pessoas, essas relacdes eram entendidas segundo o modelo da fome e
da sede. Eros esteve sempre na lista das necessidades naturais, basicas
e compulsivas do ser humano. Segundo essa visdo, o desejo sexual
desencadeado pela visdo da beleza de um corpo ofereceria a mesma
promessa de satisfacdo que qualquer outro objeto fisico poderia
oferecer. E bastava que o objeto fosse adquirido, possuido e consumido
para que o desejo desaparecesse no proprio ato de satisfacdo. Qualquer
objeto do mesmo tipo ofereceria a mesma satisfacdo, como qualquer
bebida ou comida (MUNIZ, 2015, p. 89).

Como descreve Muniz, desejos erdticos e apetites corporais sao intercambidveis na
cultura grega, porque seu impulso divino, Eros, atuava tanto na sedu¢do quanto na satisfagdo
da fome e da sede. Mais de dois milénios depois, a similaridade da saciedade das necessidades
basicas do homem, como comer e beber, com o desejo sexual parece se manter no escopo dos
prazeres do corpo. Embora mais de vinte e cinco séculos separem o auge da producio da cultura
classica do nosso modernista Guimaries Rosa, o conto “A estdria de Lélio e Lina” cifra a falta
de moderagao do protagonista no horizonte dos sete pecados capitais.

Frequentando a casa das duas prostitutas, envolvendo-se com duas filhas de colegas
seus, visitando uma mulher muda e traindo a confianca de um amigo ao se envolver com sua
esposa, Lélio acumula dissabores nos desamores, como pondera dona Rosalina: “Pois, meu
Mocinho, vocé espalha pétala de flor de cova, em cima de criatura viva?!” (ROSA, 2016, p.
240). Insacidvel, Lélio ja aportara no Pinhém evitando confusdo, como relata o narrador:

“Estava na Tromba-d’Anta, e um dia ndo pudera continuar ali. Por conta também de uma
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mulher, Maria Felicia, dela viu que ndo estava gostando em ponto de uma decisdo; e o marido,
um boiadeiro quase ausente, acabara compondo desconfianga” (ROSA, 2016, p. 152).

Fugitivo, Lélio se instala na fazenda do seo Senclér ndo sem antes provar sua
serventia ao patrdo e aos demais vaqueiros. Aristd, lider dos empregados, é quem atesta a
qualidade do novato: “A Lélio pesava a estreita presenca de Aristd, que o punha em prova”
(ROSA, 2016, p. 160). Derivada do adjetivo superlativo &piotog (dristos), o melhor, a alcunha
do lider nomeia sua virtude: “Mas o que sabia o antigo certo, por riba de todos, por tudo, era
mesmo o danado do Arist6” (ROSA, 2016, p. 157). Em teste, Lélio quer mostrar servigo e se
arrepende: “Bem feito, p’ra mim — Lélio pensou — por estar querendo me proceder; que € que
eu tenho, se este ou os outros acham que eu sou ou ndo sou um vaqueiro de primeiras
qualidades?” (ROSA, 2016, p. 163). Em clima de competicdo, a confiang¢a dos vaqueiros virad
paulatina e gradativamente, todos confessando segredos e querendo Lélio por melhor amigo.
Um deles, Canuto, parece querer se aproximar de Lélio, declarando ser afilhado de seu pai: “A
gente se reconhece, sincero, que nds dois somos malungos: eu sou afilhado de padrinho Higino,
de seu pai...” (ROSA, 2016, p. 149).

Embora haja necessaria cooperacdo entre os vaqueiros, nas conversas intimas que
Lélio tem com cada um, os homens deixam escapar uma rivalidade latente entre eles. Cada qual
querendo provar sua coragem e afirmar sua honra, os vaqueiros comentam sobre a vida dos
outros vaqueiros, competindo entre si. A disputa se acirra quando da conquista de uma mulher.
No péreo dos apetites eréticos, ninguém supera a voracidade de Lélio, que clandestinamente se
encontra com Jini, esposa de Tomé. Amantes, Lélio e Jini se consomem numa espécie de

aglutinacdo do adultério:

Os dois caiam um no outro, se reajuntavam com fome firia, como um
fim. Alumiava-os a candeia de mamona, que aumentava o tamanho do
comodo, dependurando sombras por entre avermelhados caminhos. E
cada dia eles sabiam menos um do outro, s6 aquele gosto airado de seus
suas peles e calores, que se atiravam, e ndo cediam paz, mas apontavam
com tantos rumos. A Jini era trago desprendido de calice ou garrafa,
uma tonteira de se beber. Nao falavam, por assim. Ela ndo falava. As
vezes, de sofogo, soltava por entre dentes: - “Faltam seis dias, para ele
voltar...” E, de repente agoniada, por essa lei de prazo que os ameagava,
avancava nele. As vezes Lélio tinha receio. Ndo via o mingo amor, nio
sentia que ele mesmo fosse para ela uma pessoa, mas s uma coisa
apreciada no momento, um pé de pau de que ela carecesse. Parava nele
uma vontade de esbarrar e conversar, perguntar pelo Tomé. Mas ele
mesmo nao queria. Nem podia ver os trens do Tomé —um velho chapéu,
um paleté dependurado (ROSA, 2016, p. 208).
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Na descri¢do do clandestino encontro erdtico de Lélio com Jini, ndo faltam
referéncias aos apetites dos amantes, que remetem ao erro da gula intensificado pela traicao de
uma amizade. A fome de ambos, o trago de bebida a que o corpo de Jini € comparado, e o prazo
de validade do encontro estreitam a intercambialidade dos desejos sexuais pelos apetites,
reforcando a tese segundo a qual a quinta narrativa de Corpo de Baile trata, indiretamente, da
purgacao do excesso e da falta de moderacdo.

Segundo Tomds de Aquino, a gula se caracteriza pela falta de controle nos apetites

corporais:

Em algumas paixdes, acontece que ha mais pecado quanto mais dificil
€ submeté-las a regra da razdo. Ora, entre todas as paixdes, a coisa mais
dificil de ordenar é o prazer segundo a razdo e principalmente os
prazeres naturais que sdo “companheiros da vida”. E precisamente o
caso dos prazeres do comer e do beber, sem os quais nao € possivel a
vida humana, e € por isso que é em relacdo a esses prazeres que
frequentemente se transgride a regra da razdo. Essa transgressao € o
pecado da gula, dai que se diga que a gula € a falta de moderagdo no
comer e beber (AQUINO, 2001, p. 104).

Numa comparagdo com a Divina Comédia, Dante ouve no sexto andar do

Purgatoério (XXIV, v. 154-157):

“Venturoso ¢ aquele a quem acena
a graga”, ele dizia, “que entdo, liberto,
no peito o gosto imoderado frena,

concedendo-lhe apenas quanto € certo”

Tradicionalmente ilustrada pelo excesso no comer e no beber, a tentagdo da gula
dissimula um estado animico, a insatisfacdo. Em outras palavras, o guloso € psiquicamente
impossibilitado de saciar sua fome e sede, cedendo a sofreguiddo. A peniténcia prevista no

Purgatério (XXIII, v. 64-69) dantesco, por sua vez, é a propria fome e sede:

Toda essa gente, que chorando canta,
por ter cedido sem limite a gula,
em fome e em sede aqui se refaz santa.

De beber e comer nossa ansia agula
o olor do fruto e da 4gua que, ao verter
da penedia, na ramagem pulula.



153

Profundamente piedoso, Dante € capaz de contemplar a magreza dos corpos com
que se depara na expiacdo do pecado da gula, em fun¢do do resgate do amor de Beatriz. No
conto rosiano, a perfidia atina a consciéncia de Lélio, que se culpa pela deslealdade para com o
camarada, Tomé: “Lélio hesitou. Por palavra, vida salva: - por ter se lembrado disso, ele se
tirara de por maos para alguma loucura; mas, se nele mesmo o engano era corpo, e repente de
corpo, que dird da Jini?; quem culpa tinha? Estava certo? Estava errado?” (ROSA, 2016, p.
240).

Paradoxalmente, se no Purgatdrio a falta ou caréncia de alimento € o castigo para
quem ndo teve temperanca, no Banquete, de Platdo, ela é a prépria condi¢do do amor, segundo
Diotima (202d): “[...] Eros, na medida em que carece de coisas boas e belas, deseja essas
proprias coisas de que carece”. No didlogo platdnico, S6crates, em uma breve exposicao sobre

o duplo aspecto da divindade, evoca o mito de Eros uma vez transmitido pela sacerdotisa:

Por ocasidao do nascimento de Afrodite, os deuses realizaram uma
grande festa, estando presente Poros, o filho de Metis. Apds haverem
banqueteado, eis que surgiu Penia, a mendigar, como o faz
habitualmente quando ocorre uma festa, e permanece junto as portas.
Ora, aconteceu de Poros embriagar-se de néctar (ndo havia ainda vinho)
e penetrar no jardim de Zeus onde, tomado pela indoléncia, acabou
adormecendo. Ora, Penia, sendo ela propria tdo destituida de recursos,
tramou ter um filho com Poros. Assim, deitou-se com ele e deu a luz
Eros. Isso explica porque Eros desde o inicio tem sido o atendente e o
servidor de Afrodite: de fato ele foi gerado no dia do nascimento dela e
¢, além disso, naturalmente um amante da beleza, uma vez que Afrodite
¢ particularmente bela. Na qualidade de filho de Poros e Penia, coube-
lhe uma sorte semelhante a deles. Em primeiro lugar, estd sempre na
pendria e estd longe de ser, como a maioria imagina, delicado e belo:
pelo contrério, € rude e enrugado, anda descal¢o, e ndo tem lar; deita-
se constantemente sobre a terra nua, pois nao dispde de um leito,
descansando junto as soleiras das portas e as margens das estradas ao
ar livre; coadunando-se com a natureza de sua mde, permanece
convivendo sempre com as privacdes. Entretanto, assemelhando-se a
seu pai, € um planejador que visa a tudo que € belo e bom e, de fato, ele
€ corajoso, impetuoso e intenso, um admirdvel cagcador, o tempo todo
urdindo estratagemas; desejoso e amante da sabedoria, passa a vida em
busca do entendimento; por outro lado, é mestre da prestidigitacao, com
as pocoes e o discurso artificioso (PLATAO, Banguete, 203b-¢).

O trecho do didlogo comporta tantos aspectos quantos devem ser nossos minutos
de atencdo. Primeiramente, trata-se de uma mulher na funcido de sacerddcio e, portanto,
portando um saber a ser considerado. Voz feminina unica em toda a obra platonica, Diotima

encarna a um sé tempo a excecdo (sua presenca numa sociedade patriarcal), e a regra (a



154

confianga na narrativa mitica enquanto acesso ao mundo real). Sintetizado numa unica
personagem, a voz de Diotima presentifica um poder de revelacdo da realidade na medida em
que se faz alternativa a tradicdo poética. Em segundo lugar, a versdo de Diotima para Eros,
atribui dupla origem ao patrono do desejo: filho de Poros, personificacdo divina do recurso ou
expediente, e Penia, personificacdo divina da pendria ou pobreza. Assim, na explicacdo da
sacerdotisa, Eros é obrigado a agir por necessidade ou caréncia, e age propriamente por
encontrar caminhos ou saidas. Em terceiro e em tltimo lugar, o trecho do didlogo reconhece na
forca do desejo o fundamento de uma ética, a saber, o prosseguir conforme a necessidade. Sobre

o impulso da divindade na vida humana, comenta Fernando Muniz:

Como o apetite, Eros, a divindade, também “vive permanentemente
com a deficiéncia”, segundo Diotima. A beleza visivel que aciona o
movimento circular e repetitivo do apetite passa a ser também a mola
propulsora da espiral ascendente de eros na direcao da visdo intelectual
da beleza (MUNIZ, 2015, p. 96).

O tom revoluciondrio da intervencdo de uma voz feminina em um espago

majoritariamente masculino € avaliado por Martha Nussbaum, em A fragilidade da bondade:

O ensinamento de Diotima depende fundamentalmente das proéprias
crencas e intui¢cdes de Socrates; assim como o proprio Socrates quando
examina um aluno, ela alega estar mostrando a ele o que ele mesmo
realmente pensa (201e, 202c). Resta, porém, o fato de que foi preciso
uma intervengdo externa para convencé-lo de que para abracar certas
crencas era necessdrio abandonar outras. Sem isso, ele poderia ter
continuado a viver com incompativeis, sem perceber como colidem.
[...] A fama e a autoridade ficticias de Diotima derivam, diz-nos Platao,
de seus beneficios a Atenas no periodo da grande praga, quando ela teve
éxito em adiar a catastrofe por dez anos (201d). Essa invencdo €
também significativa. Aqui, diz Platdo, estd uma pessoa capaz de trazer
grandes beneficios a cidade, capaz mesmo de impedir uma moléstia
perigosa, somente se nos convencermos a abandonar, sendo ela nossa
guia, nossos caminhos centrados no humano e que o reverenciam. O
retrato que Platdo faz do guia externo indica que nossa salvacio pode
vir a nds de fora — isto é, ao custo de abandonar algumas crengas e
relacdes que nds, como humanos agora estimamos (NUSSBAUM,
2009, p. 155).

Lélio, vaqueiro, solteiro. Trazendo consigo um desejo nunca saciado pela filha de
seu antigo patrdo, caminha em direcdo ao amor conforme cada mulher que vem a conhecer:

frequenta a casa das prostitutas, Tomdzia e Conceicao; namora Manuela e Mariinha, filhas de
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colegas; visita Caruncha, uma mulher muda e com filho pequeno, e torna-se amante de Jini,
esposa de outro colega vaqueiro também. Entre uma aventura amorosa e outra, Lélio encontra
consolo na amizade de dona Rosalina, assimilando seus ensinamentos.

Lélio, insacidvel no amor tal qual prescreve Diotima, beira a tenta¢do da gula ao
desejar todas sem optar por nenhuma. Lina, espécie de curandeira que conhece o valor
medicinal das ervas do mato, remedia com palavras a frustracdo amorosa de seu jovem amigo:
“A ela, sem receio nenhum, contava tudo o que estava pensando, e era ela mesma quem lhe
ensinava tudo o que ele estava sentindo. A velhinha sabia” (ROSA, 2016, p. 202). Climax de

uma glutonice, o caso com Jini, interpretado por Lina, revela a Lélio sua falta de moderacao:

N3ao havia mais Jini, ela compreendia. Mas, mesmo por alto, ele tinha
de contar o que se passara. Pela primeira, ela o reprovou, mas com ainda
maior dogura: -“Pois, meu Mocinho, vocé espalha pétala de flor de
cova, em cima de criatura viva?!” Lélio hesitou. Por palavra, vida salva:
- por ter se lembrado disso, ele se tirara de por mios para alguma
loucura; mas, se nele mesmo o engano era corpo, e repente de corpo,
que dird a Jini; quem culpa tinha? Estava certo? Estava errado? —
“Esteja sempre certo, meu Mocinho. E ninguém nao sabe: talvez o céu

ndo cai ¢ s6 mesmo por causa do voo dos urubus...” (ROSA, 2016, p.
240)

A pesquisadora Suzi Sperber, analisando a relevancia epistémica de Lina na

compreensdo do caso extra-conjugal, conclui:

Em todas as suas consideracdes, Rosalina revela sabedoria de forma
poética. Entendendo a sabedoria de Rosalina como uma ficcionalizagao
do conhecimento platonico, recorro a Benedito Nunes (1994, p. 133), o
qual, inspirando-se nos estudos de Jung, associa “Sofia” a Dona
Rosalina: “Na escala da simbologia amorosa em que devemos situd-la,
Rosalina merece o lugar de Sofia, Sapientia, Gltima etapa da cultura de
Eros” (SPERBER, 2015, p. 103).

Habilidosa, Lina expurga em palavras o excesso de Lélio:

As vezes, eu acho que vocé gosta é mesmo daquela moga de Paracati,
a filha de um senhor Gabino... S6 porque ela estd tdo fora de alcances,
tao impossivel, que vocé tem licenca de pensar nela sem a necessidade
de pensar logo também no que vocé € e ndo €, no que voce queria ser...
(ROSA, 2016, p. 225).
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Sobre o efeito purificatério que Diotima exerce na ascese de Sdcrates, comenta

Nussbaum:

[...] uma vida humana comeca a adquirir forma uma vez que se faz a
ascese. Socrates € colocado diante de nés como exemplo de um homem
no processo de se tornar auto-suficiente — colocado diante de nds, em
nosso estado ainda ndo-regenerado, como um importuno ponto de
interrogacio e desafio. E essa a vida que queremos para nés? E dessa
maneira que queremos, ou precisamos, ver e ouvir? Nao nos € permitido
ter o pensamento aconchegante de que a pessoa transformada serd
exatamente como nds, apenas mais feliz. Socrates é bizarro. Ele, de
fato, “ndo ¢ semelhante a nenhum ser humano” (NUSSBAUM, 2009,
p. 161).

Novamente, é preciso pontuar que Guimardes Rosa, leitor de Platdo, ndo
ficcionaliza uma aplicacdo direta da teoria platonica. Antes, faz um aproveitamento temético,
ao seu modo de conceber a criacdo literdria. Em outras palavras, dona Rosalina ndo € Diotima;
€ tal como Diotima: amiga de Lélio, guia o insacidvel amante em sua ascese espiritual. E Lélio,
por sua vez, também ndo é Sécrates; € tal como Sdcrates: disposto a apaziguar suas frustagdes
amorosas, acata os ensinamentos de uma mulher mais velha e, portanto, mais experiente.

Desse modo, a ascese que Diotima propde a Sdcrates se assemelha aos conselhos
dados por dona Rosalina ao vaqueiro Lélio. Se, por um lado, a sacerdotisa expde ao grego a
concepcdo de eros, sua natureza divina e sua fungdo epistemoldgica; por outro, a curandeira
Lina apazigua os impulsos eréticos de Lélio, sugerindo, pela via tortuosa da paixdo, a

contemplacdo da Beleza. Numa justaposi¢cdo a contrapelo, tanto Diotima quanto Rosalina

ecoam a confissdo da gula em Agostinho:

Exposto, portanto, a estas tentacdes, combato quotidianamente contra a
concupiscéncia do comer e do beber, pois esta paixdo nao € coisa que
se possa cortar logo de uma vez, com o simples propdsito de jamais a
tocar para o futuro, como pude fazer no concubito. Por isso, devemos
ter mao nos freios do gosto, para afrouxar as rédeas com moderagao, ou
retesd-las (AGOSTINHO, 2011, p. 246).

No trecho em destaque, Agostinho reconhece o grau de dificuldade com que se
impde a virtude da temperanga, exigindo do adepto uma verdadeira escalada no sentido da
purificagdo. Talvez pudéssemos afirmar com essa analogia que Lélio, conduzido por Lina,
aprende a autossuficiéncia tal como Sécrates aprendera de Diotima, alcangando a visdao do Belo

com a lembranga da Moga Linda do Paracati. A transformacio da frustracio do desejo carnal
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no desejo espiritual pela Moca corresponde a visdo dantesca de Beatriz, na passagem do

Purgatério ao Paraiso:

sobre um véu niveo cingida de oliva,
dama me apareceu num verde manto
sobre as vestes da cor de chama viva;

e o espirito meu que, desde tanto
tempo, nao fora mais por sua presenca
arrebatado, j4 a tremer de espanto,

sem ter pela visdo sua conhecenga,

mas, por efeito que dela partiu,

de antigo amor senti a for¢ca imensa.
(DANTE, Purtagorio, XXX, vv. 31-39)

Por ser leitor de Platao e de Dante, Guimaraes Rosa funde na imagem de Lélio as
duas tradicdes, a cldssica e a judaico-crista. Ao imputar no vaqueiro, solteiro, a tentacdo da gula
expressa na falta de moderacdo, o narrador promove no protagonista uma ascese expiatdria com
a ajuda da sapiéncia de dona Rosalina. “Amizade que viera rompendo” (ROSA, 2016, p. 202),
a relacdo de Lélio com Lina desmente a costumeira insatisfacdo do vaqueiro com as intimeras
mulheres. Antes, Lélio e Lina, confidentes, incorporam a tipica iniciacao do discipulo nas licdes
do mestre: “A ela, sem receio nenhum, contava tudo o que ele estava sentindo. A velhinha sabia.
A limpo em qualquer caso, da vida dela mesma, ou das dos outros, tirava um apropdsito de
licdo” (ROSA, 2016, p. 202).

Se todos os vaqueiros oferecem amizade ao forasteiro, € Dona Rosalina quem ganha
sua lealdade. O passo dado em direcdo a uma relagdo que se aproxima mais da amizade que da
consumacgdo do desejo erdtico com Dona Rosalina, promove em Lélio a volta da e pela Moga
Linda do Paracatu. Fantasmatica, a filha do patrao habita no imaginario do vaqueiro tanto como
uma assombragdo, como a frustragdo de um desejo, quanto um modelo de beleza a ser visto e
contemplado, como uma meta a ser atingida. Em outras palavras, Lélio esfor¢ca-se para se
esquecer da pessoa fisica da Moca do Paracatu para se lembrar da sua imagem enquanto forma
ideal, e somente logra a contemplag@o porque soube ouvir as palavras de Dona Rosalina.

Tal como Diotima a Sdcrates, Lina converte Lélio nas suas préprias convicgdes:
“Bem viu, quem sabe? Vocé mesmo ndo entende que — amar por amar — talvez seja melhor
amar mais alto?” (ROSA, 2016, p. 246). Nao muito diferente disso, diz Diotima: “Penso,

efetivamente, que fazendo contato com o individuo belo e o tendo como companhia, ele gera e
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concebe o0 que sente ha muito tempo dentro de si, € ndo importa se estdo juntos ou separados,
ele se recorda de sua beleza” (PLATAO, Banquete, 209c¢).

O processo de anamnese, ou de reminiscéncia, posto na boca de Diotima, sugere
algo mais que uma recordacgdo das formas ideais. Sacerdotisa e praticante de rituais de mistério,
Diotima insinua uma verdadeira transformacdo no interior de Sécrates, ao apontar para o caréter

ascético e beatifico da contemplagdo da beleza:

Quando alguém foi encaminhado até aqui na arte do amor, transferindo-
se de contemplacao em contemplagdo das coisas belas, fazendo-o numa
progressao correta e regular, a medida que aproximar-se da meta das
coisas do amor, tera a si revelado uma visao extraordinaria, bela em sua
natureza [...] (PLATAO, Bangquete, 210e).

O extraordinario da visdo de que adverte Diotima estd expresso pelo adjetivo
Bovpaotdg (thaumastos). Vocdbulo caro a obra platonica, o adjetivo thauma se presta a
qualificar um tipo de experiéncia, a do espanto ou surpresa, pelo seu grau de ineditismo. Nao
seria o espanto, a surpresa ou a admiragdo a sensacdo de Lélio quando da visdo da Moga do

Paracatu?

E viu a moga. Naquele momento, o que ele sentiu foi quase diferente de
sua vida toda. A modo precisasse de repente de se ser no pino de bonito,
de forcoso, de rico, grande demais em vantagens, mais do que um
homem, da ponta do bico de bota até o tope do chapéu. Tinha vexame
de tudo o que era e do que ndo era. Ave, na vivice do rosto daquela
Mocinha, nos movimentos espertos de seu corpo, sucedia o resumo de
uma lembranca sem paragens. Dava para um homem se estremecer mais
uma ambicao do que uma saudade. Ou, entdo, uma saudade gloriada,
assim confusa (ROSA, 2016, p. 153).

Diotima, porém, tira consequéncias ainda mais graves da visdo da beleza: “Qual o
efeito se pudesse contemplar a prépria beleza divina, sob sua forma tnica?” (212a), pergunta a
Sécrates. A prépria sacerdotisa responde com a virtude - a dpeti) no nome do vaqueiro Aristo
na obra rosiana —, e a imortalidade (0dvatog). Guimardes Rosa ndo parece sugerir tamanha
transformacdo no interior de Lélio: da consciéncia da condi¢do humana a imortalidade; mas da
a entrever uma consciéncia outra: “Tudo era o contrério: agora, sim, sentia a Sinha-Linda mais
sua. Se ela se fora, por ai, por essas lonjuras do mundo, entdo estava tao perto dele, de um modo

que nao doia. Agora, que a perdera ganha. Agora, que nao sabia nada” (ROSA, 2016, p. 248).
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Segundo a revelacdo de Diotima, a dupla origem mitica de Eros (filho de Penia e
Poros a0 mesmo tempo), e a atuacdo da divindade no mundo humano (carente e, portanto,
faminto por coisas belas e boas), confere ao daimon do desejo um carédter revolucionario.
Lang¢ando mado do simile dos degraus de uma escada, o exercicio espiritual proposto pela
sacerdotisa comeca pelo desejo de um belo corpo, passando pelo apaixonamento pela beleza de
todos os corpos, seguida da visdo da forma ideal da beleza e da superioridade da beleza das
almas em relacdo a beleza dos corpos, atingindo, por fim, a visdo extraordindria do Belo que é
o Bem (210a-e).

Na revelacdo de Diotima, congénito ao cariter revoluciondrio de eros € sua
especificidade mistica, isto é, a possibilidade da experiéncia da presenca da divindade. Segundo
a descri¢do de Diotima, enquanto daimon, Eros cumpre os papeis de intermedidrio, nem belo
nem feio, e de mediador, nem um mortal nem um deus. Assim é que, apaixonado, isto €, sob o
jugo de Eros, o0 amante tem a virtualidade da experiéncia mistica. Para Giovanni Reale, tamanha
ambivaléncia € suficiente para justificar a funcdo de unificador da totalidade da realidade

embutida em Eros. Em Eros, demonio mediador, o historiador da filosofia argumenta:

Pero Eros es atin mas: ademas de “intermédio”, es también “mediador”.
Es fuerza propulsora que vincula los opuestos y conduce siempre més
cerca del término positivo. Este es el concepto que encamina hacia la
revelacion de su naturaleza, de la que ahora hablaremos.

[...]

Pero este gran demonio intermedio entre lo inmortal y lo mortal tiene
un poder extraordinario, el de «mediador» en todos los sentidos. En
particular, es mediador entre lo divino y lo humano: es una auténtica
copula mundi. (REALE, 1997, pp. 75-76).

N3ao poderia aqui demonstrar o extravio que Plotino faz das palavras de Diotima
para a sua propria metafisica. Mas suspeito de que o neoplatonista encontra na dialética
platonica uma demonstragdo ldgica para sua prépria instancia supraldgica, o Uno. Arrisco, no
entanto, resumir: uma vez intermedidrio e mediador dos polos humano e divino, eros se faz a
propria forca ou energia cinética que movimenta paulatina e gradativamente os corpos da
realidade sensivel em direcdo as formas ideais e conduz a alma humana individualizada na
experiéncia sagrada da presenca do Belo e do Bom, que é o Uno. Em estudo sobre a forca e a

funcdo das imagens miticas em Plotino, a pesquisadora Loraine Oliveira descreve:
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[...] o daimon Eros também representa o olhar em ato da alma do mundo
e, por extensdo, das almas individuais. Traduzindo em termos
metafisicos, Eros-daimon é o olhar amoroso em ato dirigido para o alto,
ou seja, é efetivamente o amor que a alma do mundo e as almas
individuais nutrem por sua origem, e que a eleva, as unifica.

[...]

Em outros termos, o daimon € a personificacao do destino individual de
cada alma (OLIVEIRA, 2013, pp. 168-172).

Eros, energia cinética que unifica a multiplicidade e propicia o encontro do homem
com Deus, parece ser justamente o principio ativo nas andangas de Lélio. Da fuga da fazenda
da Tromba-d’Anta por causa da Maria Felicia, para as mulheres da fazenda do Seo Senclér,
Lélio progredira de corpo a corpo a beleza dos corpos, a beleza das almas dos corpos e, por fim,
a experiéncia sagrada da presenca divina. Em franco exercicio espiritual, a gula de Lélio com
as tias, Toméazia e Concei¢cdo, com as mocas, Manuela e Mariinha, com a muda Caruncha e
com a adultera Jini, cederd paulatina e gradativamente a presenca serena da Moca Linda do
Paracatu: “Ai, a boa lembranca de Sinha-Linda pertencia a ele, a todo momento, livre de todo
ascoroso, tdo linda e ndo era mal-aventurada, ela estava em toda parte” (ROSA, 2016, p. 249).
Por sua vez, a onipresen¢a da Moca do Paracatu na memdria de Lélio, isto €, na sua experi€ncia
de vida, remete diretamente a experiéncia do encontro com o Uno plotiniano: “Por isso também,
ha por toda parte a ascensdo ao uno. Em cada coisa hd um uno, a que ascenderds, e este universo
ascenderd ao uno anterior a ele, ndo absolutamente uno, até que se chegue ao uno absoluto; mas
este ndo mais ascendera a outro” (PLOTINO Enéada 111.8).

Consenso entre os estudiosos de Plotino, a visdo do Bem, isto €, a experiéncia de
encontro com o Uno € uma experi€ncia mistica que, por sua propria natureza, proporciona ao
asceta uma alteracdo de consciéncia. Isto € o que defende o tradutor das Enéadas, José Carlos

Baracat Jr.:

Na experiéncia mistica, portanto, o intelecto depde sua atividade
intelectiva, seu estado normal e desperto, e substitui esse “eu” por um
outro que o transcende; trata-se agora de seu “eu” supra-intelectivo, que
ndo pensa e apenas ama o Bem/Uno. Sera esse “eu” somente o que
permanecerd ativo ‘“no momento sublime do unimesmamento com o
Bem/Uno” (Igal, 1998-1999, vol 1, p. 101). Por isso, a alma, que retorna
ao intelecto para unir-se ao Principio, ao “unimesmar-se” com ele, ndo
sai literalmente de si, mas apenas modifica seu estado habitual de
operar, altera sua consciéncia (BARACAT, 2008, p. 182).
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Reconhecendo a similaridade entre a experiéncia mistica descrita por Plotino, no
encontro com o Uno, e aquela encontrada no Novo Testamento, do homem na presenca de
Deus, através da qualificacdo do espanto, da maravilha e do assombro, Baracat aproxima as

tradigdes cldssica e judaico-crista:

Assim como Platdo e Aristételes e toda a tradicdo pedagdgica helénica,
Plotino considera o thaiima um elemento importante para o filosofar,
pois incita na alma o desejo pelo conhecimento e, ultimamente, o desejo
de unir-se ao principio primordial, o Bem. Thdmbos, por sua vez,
designa um tipo de “terror sagrado que se sente ante a aproximagao de
uma pessoa ou objeto impregnado por uma for¢a sobrenatural” [...].
Nesse sentido, o thdmbos plotiniano se aproxima mais da tradi¢do
cristd, como podemos comprovar em diversas passagens do Novo
Testamento (por exemplo, Marcos 1:27 e 10:32; Lucas 2:36 e 5:9)
(BARACAT, 2008, p. 184).

Assim € que sob a égide do extraordindrio, sigo uma leitura da revelagdo de Diotima

feita por Giovanni Reale, a contrapelo do anacronismo historico:

Mas radicales y penetrantes son todavia las observaciones de Kriiger.
Con su teoria de la trascendencia, Platon separd nitidamente los dioses
del mundo, e incluso afirmd, en uno de los pasajes arriba leidos, que
“un dios no se mezcla con el hombre”, cavando, asi, un abismo entre
dioses y hombres. Ahora bien, observa Kriiger: “Si no existe un amor
de Dios hacia los hombres, que es la gracia, la cual supera el abismo
que los separa, entonces, solo el poder de un deseo auténomo, el amor
demoénico del hombre, que lo impulsa, insatisfecho, més alla de toda
cosa mundana, puede conducir a Dios o, por lo menos, puede querer
conducirlo. En lugar de Cristo, en el “misterio” de la filosofia platonica,
se encuentra el mediador Eros, y ésta es la doctrina propiamente
teologica de Didtima” (REALE, 1997, p. 77).

Na narrativa rosiana, o protagonista opera uma verdadeira revolu¢do no seu intimo.
Da consciéncia do erro da gula explicitado na relacdo com Jini, Lélio purga o pecado, aceitando

de bom grado a graca do amor inalcanc¢édvel pela Moga Linda do Paracatu.



162

6. Soropita e a vaidade

Soropita entra agora no PURGATORIO. (Tudo Dante).

J.G. R. em correspondéncia com seu tradutor italiano

Desde seu surgimento, a Literatura se esmera em tematizar o amor. J4 em Homero,
o adultério feminino justifica uma guerra e o resgate de Helena € motivo de honra para o marido

traido. Sobre a primeira heroina da histéria da Literatura, comenta Eva Brann:

I think she is the prototype of the hypernaturally beautiful woman who,
forever looked at by all men, really like none of them. What she likes is
to be in a throng of Trojan women, the scandalous center of chat; when
Aphrodite comes to her, the goddess wisely takes the shape of an old
loved woman attendant (BRANN, 2002, p. 157).

Argumentando que a Odisseia ja trata de fazer uma revisao dos arquétipos de herois

em relacdo a Iliada, Brann identifica um arrependimento na imagem de Helena:

Now it is the tenth year Troy, and Telemachus arrives. Helen is a
woman of fifty or so, and surely the wedding festivities are a somewhat
strained merriment for her, as the palace is generally a joyless place.
There is the aging, burnt-out couple; Menelaus is unhappy amidst his
wealth and often weeping for his murdered brother and all the men who
died at Troy. His marriage with Helen is sonless, for Helen has no other

children; he has only a slave-born son (who is also getting married)
(BRANN, 2002, p. 161).

Seguindo o raciocinio de Brann, é Penélope quem se encarrega de fazer a

comparacao entre sua conten¢do sexual e o comportamento erético libertino de Helena:

Também nao a argiva Helena, gerada de Zeus,

A vardo estrangeiro teria se unido em enlace amoroso
Se soubesse que de voltar os filhos marciais dos aqueus
Iriam conduzi-la para a casa, a cara patria.

(HOMERO, 0Od., XXIII, 218-221).

Para Brann, toda a Odisseia se faz enquanto um comentério critico a Iliada, aos
limites e custos da performance dos herdis em Troia. Nesse sentido, Brann aloca a imagem de
Penélope ndo no tradicional arquétipo da fidelidade, constincia e castidade, mas no da

Resisténcia:
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There is no penelopeia to match the odyssey and the telemachy. She is
not a Returner but a Resister. She sits and spins and unravels,
manipulates and manages, watches and weighs, balances hopes and
chances. The mistress of a place and a large demesne, with unruly
servants to be supervised, aging parents-in-law to care for, and a son to
raise, will have her hands full, doing, in mundane fact, a great deal. It
is no quiet or retiring life that she leads (BRANN, 2002, p. 257).

De Helena a Penélope, de Penélope a Isolda, de Isolda 8 Emma Bovary, de Emma
B. a Capitu, de Capitu a Anna Karenina, de Anna K. a Molly, ndo faltam exemplos na histéria
da Literatura que explorem a ambiguidade do ethos erdtico feminino e suas consequéncias.

N3o raro, a fortuna critica atribui a rivalidade de Soropita com o preto Iladio aos
ciimes que o ex-jagunco teria pela esposa, Doralda, uma ex-prostituta. Considerando o didlogo
de Guimardes Rosa com o canone literdrio, como os épicos homéricos, o inddmito Ulysses € o
nosso Dom Casmurro, a fortuna critica aplica automaticamente a ambiguidade do
comportamento sexual feminino da tradi¢do literaria como justificativa para a insegurancga de
Soropita.

Captando com destreza e sensibilidade a atmosfera erotica do livro biblico “Céantico
dos Canticos” em “Dao-Lalalao”, Adélia Bezerra de Meneses (2008) ndo encontra outra
expressdo sendo os ciumes para qualificar a hesitagdo de Soropita diante do rival I1adio: “[...]
vemos um Soropita as voltas com ciimes, pressentimentos e ansias, pronto a matar [...]”. O
mesmo podemos dizer de Bento Prado Jr. (1985, p. 202), que se concentra na dialética entre
memoria e inconsciente operante na existéncia de Soropita, mas mantém a costumeira
tipificagdo: “A trama se desencadeia no ritmo rapido do ciime até seu desfecho violento”.

Embasada em trechos da propria narrativa que, por sua vez, ecoam a epigrafe
plotinica, minha leitura, ao contrdrio, antes de sobrepor imagens tao distintas na histéria de
literatura, ousa relativizar a leitura cristalizada da didvida e dos ciimes, arriscando acompanhar
o protagonista, Soropita, pela sua viagem ao Purgatério dantesco.

Embora seja possivel rastrear o pdthos da divida em relagdo a fidelidade da esposa
na histéria da literatura, minha leitura de “Dao-Lalalao” considera como chave interpretativa
do conto a epigrafe plotiniana: “Porque em todas as circunstancias da vida real, ndo ¢ a alma
dentro de nds, mas sua sombra, o homem exterior, que geme, se lamenta e desempenha todos
os papéis neste teatro de palcos multiplos, que € a terra inteira”. Nao se trata aqui de negar os
ciimes de Soropita em relacdo ao passado de Doralda; mas de integrar essa pontinha de

rivalidade ao iceberg de que € feito o lado oculto do ex-matador: sua vaidade.
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Em carta ao tradutor italiano Edoardo Bizzarri, Guimaries Rosa aponta excertos
retirados diretamente da Biblia e de Dante para a composicdo de “Dao-Lalaldao”; mas adverte:
“Voltando ao ‘Dao-Lalalao’, isto €, aos curtos trechos em que assinalei as ‘alusdes’ dantescas,
apocalipticas e cantico-do-canticaveis. (Alids, € apenas nessa novela (‘Dao-Lalalao’) que o
autor recorreu a isso.” (BIZZARRI, 1980, p. 55).

Sabendo da sua profunda piedade e da atmosfera esotérica que lhe € envolta, a
confissdo de Guimaraes Rosa sobre o aproveitamento formal e temdatico de Dante impde ao
leitor menos desavisado a hipétese da elaboracdo de uma simbologia mistica prépria do autor
e a associacdo do drama de cada um dos sete protagonistas do ciclo Corpo de Baile com os sete
pecados capitais elencados por Dante.

Quero dizer que, apesar de Guimardes Rosa ter contrabandeado esses trechos que
sdo, por sua vez, assinalados somente em “Dao-Lalaldo”, o ciclo rosiano, na sua unidade, ecoa
o Purgatério. Explico-me: os protagonistas do conjunto, longe da santidade, encontram-se
numa encruzilhada e, diante de uma escolha, revertem o erro, purgando uma tentacdao. Na
narrativa em questdo, podemos flagrar o erro da vaidade sendo revertido num pedido e
concessdo de perddo. Em outras palavras, as horas que passamos com Soropita, assistimos a
conversdo do vicio da vangléria a virtude da humildade.

Inimeros sdo os trechos nos quais o verbete vaidade ocorre ou o vasto campo

semantico da fama é sugerido em “Dao-Lalaldo”, qualificando o protagonista. Vejamos:

1.  “Todos o respeitavam, seu nome era uma garantia falavel” (p. 35).

2. “Ontem eu fiquei sabendo que vocé estd sediado aqui, Surupita
sO tem um, ora, ora” (p. 45).

3. “Em ver, deviam de estar agora reparando no volume de suas
armas, falando dele” (p. 46).

4.  “Que um sabe: por regra, Surrupita s6 liquidou cabras de fama,
sO faleceu valentdes arrespeitados...” (p. 47).

5. “- Isto aqui, me atendem: sabem o certo! Todos me respeitam,
fiando fino, ja aprenderam que eu nio sou brinquedo. Sem-vergonhice,
ndo tolero; ndo admito falatério — ndo estou para pandegas! Respeito
honesto, comigo, minha casa, minhas coisas, todo no direito... (p. 63).

6.  Nao podiam perder-lhe esse respeito, ele Soropita ndo reinava de
consentimento nenhum, ndo sendo o sr. Quincorno!” (p. 73).

7.  “[...] ele era homem. Homem com mortes afamadas!” (p. 73).
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8.  “E macho homem ¢ quem esta por cima de qualquer vantagem!
(p. 73).

9.  “Soropita em soberbas se alegrando: de ver a que ponto Doralda
queria que o Dalberto notasse o quanto ela dele e ele dela se gostavam”

(p. 76).

10. ‘O ar de Doralda tomou vaidades” (p. 82).

Espécie de prenuncio de “Famigerado”, em Primeiras Estorias, a associacdo de
Soropita com a vaidade tal qual a encontramos em Dante se justifica: Soropita, ja sofrera de

impoténcia sexual, sendo remediado a cada vez com um novo artificio:

Um dia, sem saber os hajas, ndo pode, ndo podia, afracara, se
desmerecendo. Mulher perguntou se ele queria beber gol, se doente
estava. Nao que ndo. Faziam rumos, noutro quarto. Essa mulher tinha
uma navalha. Soropita sem momento se escapava da cama, pressurado,
foi-se vestindo. A mulher era até bonita, vistosa, se lembrava: um tim
de ruiva, clara, com fino de sardas, salmilhada de sardas até no verde
dos olhos, pingadinhos-de-mosquito de ferrugem, folha de jatoba.
Revirou, ojerizada: -“Tu pode me desprezar? A grama que burro ndo
comer, ndo presta mesmo p’ra gado nenhum. Mas tu acha que eu estou
velha?! Muito engano: mulher s6 fica velha ¢ da cintura pra cima...”
Som nem tom, ele meteu a mao na algibeira e pagou, mais do que o
preco devido, ela ndo queria aceitar. Saiu desguardado, labasco, 1a
demorara menos que passarinho em drvore seca. A lencos, até hoje lhe
fazia mal, o nome que aquela mulher disse, xingou aquilo como um
rogo de praga. Na beira do Espirito-Santo, nio longe do Ao, vivia um
pobre de um assim, o senhor Quincorno — ainda no vico da idade, mas
sorvada sua for¢ca de homem, privo do prazer da vida. A mulher desse
vadiava com muitos, perdera o preceito: -“Respeitar? Ele ndo da café
nem doce...” — era o que ela demonstrava do marido. — “Debaixo de
cangalha, ndo se pde baixeiro...” O triste seo Quincorno nao esbarrava
de tomar meizinhas, na esperanga. Nao resignava. Tomava p6 de bico
de picapau torrado, na cachaga, cha de membro de coati, ou infuso, cha
de raiz de verga-tesa — coisas de um nunca precisar, deus-livre-guarde.
Mal a mal, com Doralda, uma vez, também tinha acontecido —
felizmente foi s6 algum descaido de saude, passageiro -: e foi um trago
de sofrimentos. Tinha ndo podido, ndo, leso, leso, e forcejava por
mandar em si, um frio que o molhava, chorava quase, tascava os freios.
Doralda, boazinha, dizia que as vezes era mesmo assim, ndo tinha
importancia, que nenhum homem ndo estava livre de padecer um
dissabor desse, momentdo; passava as maos nele, carinhosa, pegava
nele, Soropita, como se brinca. Mas ele ndo aceitava de ficar ali,
fechando os olhos, num aporreado inteiro, pavoroso fosse mandraca,
podia durar sempre assim, mas entdo ele suicidava; e sobre surdo
passava o pensamento daqueles homens, no Brejo do Amparo, aqueles
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valentdes, e os outros — ele ndo queria o reino dos amargos, o passado
nenhum, o erro de um erro de um erro. Nao queria, porque suportava.
Ja de manha, no seguinte, ocultando cagou jeito de aprender a respeito
daquelas matérias que se tomavam: bico de picapau, verga de coati,
catuaba — tudo o que era duro, rijo, levantado e renitente, isso
carregava virtude. Melhor de todas, a verga-tesa: aquela plantinha
rasteira do cerrado, de folhas miudinhas, estreitinhas, verde-escuro
quase pretas, mostrava de Deus sua boa validade — podia a gente querer
dobrar, amassar, diminuir, como se fizesse, que ela repulava sempre e
voltava a se ser, mandante. Ndo precisou. A ja na outra noite, ele se
prezava de tudo, sdo de aco, aquela felicidade. S6 muito meses, adiante,
a quebra de moleza quis voltar, mas que ndo foi grave. Ao que ele teve,
para se salvar, no instante, a ideia de invencdo de imaginar e lembrar
coisas impossiveis, mundo delas; e Doralda, a lingua, arrepios no
pescoco dele, nas orelhas, como ela sabia — muito ditosamente que tudo
se passou (ROSA, 2016, p. 39, grifo meu).

Se contarmos, trés foram as vezes em que o matador de jaguncos sofreu de
impoténcia. Na primeira delas, com uma prostituta qualquer, simplesmente desistiu do ato
sexual. Na segunda vez, ja com Doralda, Soropita sofre e se preocupa. Na terceira, Soropita
descobre o remédio: toda sorte de imaginacao erética com a prépria Doralda.

Num Brasil sertanejo, cujo patriarcalismo organiza as relagdes sociais, o falo e sua
ejaculacdo simbolizam o tradicional poder masculino. Porém, mais do que reforcar a estrutura
patriarcal ja corroida pela assimetria caracteristica dos agentes sociais implicados, a guarda da
virilidade em Soropita pela imaginagdo preserva a qualidade do seu relacionamento afetivo.
Sujeito a disfungdo erétil, a nocdo que Suzi Sperber nomeou como pulsdo de fic¢dao € o que
torna Soropita imune ao sofrimento.

Analisando a cena em que Freud descreve o jogo de seu neto com um carretel como
forma de elaborar psicologicamente a auséncia da mae, Sperber atribui as palavras repetidas
pela crianga, fort-da (“para 14 - para cd”), um poder simbolico efabulativo embrionario.

Comenta a pesquisadora, em Ficgdo e Razdo:

O caso registrado e analisado por Freud merece mais consideracoes. A
crianga, antes de haver completado qualquer processo de aquisi¢do de
linguagem, ja trabalha com o imagindrio. Entendo o imagindrio como
ingrediente fundamental na figuracdo de um evento que se ofereceu
para o individuo, a partir da captagdao de um todo feito de aspectos que
n]ao eram apenas externos — o real — mas que incidiram em um cerne
de percepcoes e de emogdes do individuo atingido. O imaginério se
expressa mediante um conjunto de recursos sendo o lidico o mais forte,
isto €, 0 jogo cé€nico. O imagindrio, na minha acep¢io, tem cariter e
forca criativos. Corresponde a uma dimensdo singular de todo o
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individuo, sua maneira prépria de produzir conhecimento através do
vivido, ou seja, da experiéncia. [...] A crianca observada por Freud é
capaz de inventar um jogo que estd no lugar do acontecimento que a
fizera sofrer, e de substituir o sofrimento pelo apaziguamento
(SPERBER, 2006, p. 67).

Expandindo a nocao de pulsao de ficcao a todo e qualquer individuo, Sperber aposta
no potencial narrativo origindrio, cuja especificidade permuta a dor pelo apaziguamento. Inata,
a pulsdo de ficcdo cumpre com a finalidade de forjar simbolicamente um sentido para o

sofrimento. Define Sperber:

A significacdo de aspectos internos corresponderia a necessidade de
exprimir todo momento de passagem, da dor para o apaziguamento, da
experiéncia de morte (quase morte, em todo caso confronto com
situacdes extremas, marcadas pela separacdo) para a vida, do informe e
intuitivo para um nivel de maior consciéncia e conhecimento. [...] Na
medida em que a efabulacdo corresponde a um movimento interno,
imperioso, atribuidor de sentido a vida — ao evento intenso vivido —
independentemente de ser o individuo crianga, ou adulto, letrado ou
ndo, de a efabulacdo se dar sob forma narrativa, poética, dramatica,
coesa ou ndo, através de palavras ou de outros recursos de expressao,
merece o nome de pulsdo de ficgdo (SPERBER, 2006, p. 86).

Virtual ameaca a virilidade do jagunco, sua disfuncao erétil € sopitada com o poder
efabulativo. Congénita, a faculdade narrativa executa no intimo de Soropita a transformagao da
dor em prazer. Lancando mao da técnica do mondlogo interior, o narrador de “Ddo-Lalaldao”
faculta o acesso para o leitor ao recondito inconsciente do protagonista, que ora se livra do
tormento da impoténcia sexual, ora intensifica a rivalidade com Dalberto e os demais vaqueiros.

Casado no civil e no religioso, Soropita vive com Doralda uma nova vida: ele, ndo
a do marido fiel, mas a do jagunco aposentado; e ela, nao a da esposa dedicada, mas a da
prostituta venturosa. E o ato sexual em si que sela o compromisso de um para com o outro.
Contudo, no reencontro com Dalberto, velho amigo bandoleiro, Soropita tem seu senso de
dignidade perturbado novamente.

Embora relembrando os momentos de farra e propondo festejar o reencontro,
Soropita oscila entre a confianca e a suspeita da sinceridade do amigo, ndo conseguindo impedir
a grave fantasia: “Mas a ideia o sufocava: quem sabe o Dalberto conhecia Doralda, de Montes
Claros, de qualquer tempo, sabia de onde ela tinha vindo, a vida que antes levara?” (ROSA,

2016, p. 61). Intensificando o tormento, o devaneio de Soropita ganha a propor¢do de uma
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quimera: “Talvez, até, os dois ja tinham pandegado juntos, um conhecia o outro de bons
lazeres...” (ROSA, 2016, p. 62).
Valendo-se do texto entre parénteses, o narrador destaca o didlogo travado entre os

vaqueiros que acompanham Dalberto, no momento mesmo do reencontro dos velhos amigos:

([.--] “- Amigo do Dalberto... Se viu, se vé. Nao sei como se pode ser
amigo ou parceiro de sonso-tigre. Como meu pai me dizia, de uns,
menos assim: - Meu filho, ndo deixa a sombra dele se encostar na
tual...”) (ROSA, 2016, p. 49).

A ressalva de Iladio a sombra de Soropita integra, no miolo do texto, a epigrafe
plotiniana escolhida pelo autor para o conto: “Porque em todas as circunstancias da vida real,
ndo € a alma dentro de nds, mas sua sombra, 0 homem exterior, que geme, se lamenta e
desempenha todos os papéis neste teatro de palcos multiplos, que € a terra inteira” (PLOTINO,

En. 111 2). Sobre o excerto plotiniano, comenta o filosofo contemporaneo, Pierre Hadot:

Platdo compara os homens com marionetes, que sdo brinquedos dos
deuses, subentendendo que seus jogos em honra dos deuses eram a
coisa mais séria possivel. Plotino lhe faz eco, mas modificando a
imagem platonica: as marionetes € o jogo situam-se na ‘‘sombra-
exterior” do homem.

[...]

Mas, se uma alma tem um papel, isso ndo quer dizer que ela seja
irremediavelmente ma. Plotino recusa-se fortemente a admitir, com 0s
gnosticos, que haja almas que, por natureza, sejam mds. A alma ¢é
fundamentalmente boa. E nossa prépria parte inferior, é o homem
terrestre e exterior que pode, cego pelo corpo e pelas coisas materiais,
deixar-se ir ao vicio (HADOT, 2019, p. 121 e 123)

A incorporagdo do elemento paratextual, via repeticao do vocdbulo sombra, remete
tanto a filosofia cldssica, quanto lanca Soropita no Purgatério de Dante. Consumido por sua
fama de matador e sua honra de justiceiro; mas, sobretudo, aflito por sua virilidade, o
protagonista parece ndao medir a sombra que seu proprio brilho projeta. Em outras palavras,
Soropita sofre a tentagdo da vaidade.

Parece que em “Dao-Lalalao” o aproveitamento que Guimaraes Rosa faz da leitura
prévia de Plotino € da ordem do entendimento da integragcdo das partes da alma a partir de uma

caracterizacdo. Com Plotino, Rosa tipifica o ethos do protagonista, sem, no entanto, condend-
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lo a danagdo: orgulhoso de si, Soropita teme pela difamagdo. E com Dante, Rosa faculta ao ex-
jagunco uma reversao do erro da vaidade.
Para Tomds de Aquino, o pecado da vaidade se explica pelo étimo: a vangldria é

uma gléria va. Argumenta o filésofo medieval:

Com base nesses significados, pode-se falar de vaidade em trés
sentidos: de um bem que nado tem, como se diz em Cor 4,7: “Que tens
que ndo tenhas recebido? E se recebeste, por que te glorias como se ndo
o tivesses recebido?” Um segundo modo de gléria va ¢ quando alguém
se gloria de um bem que passa facilmente, como diz Isaias (40, 6):
“Todo homem ¢ como a erva e toda sua gldria como a flor do campo...
[... a erva seca e a flor murcha etc. ...]". O terceiro modo da vaidade ¢
quando ela ndo se dirige ao devido fim: € natural ao homem que tenda
ao conhecimento da verdade, pois por esse conhecimento seu intelecto
se aperfeicoa, mas ndo € tender a perfeicdo, e sim uma certa vaidade,
querer que esse seu bem seja conhecido, exceto quando isto € util para
algum fim (AQUINO, 2011 p. 84).

Aqui, Aquino explicita 0 modo como a vangldria corrompe o homem. Segundo o
Doutor da Igreja, o ndo reconhecimento de um bem enquanto graca divina, a falta de
consciéncia da fugacidade de um bem, e mesmo o desejo de fama pela posse de um bem
caracterizam o pecado da vaidade. Com essas consideragcdes, ndo seria forcoso interpretar as
desconfiancas de Soropita como a expressao de uma vaidade, isto €, de um erro a ser revertido.
Famigerado matador, Soropita se preocupa tanto com a sua gloria na boca de outro homem,
quanto com a reputacdo de Doralda com outro homem.

Assim, se o ato sexual valida o relacionamento afetivo de Soropita, ao sentir sua
sombra avizinhada na presenca de outros homens, sua pulsdo fic¢do nao tem valor por si
mesma. Sentindo-se intimidado por homens de fora, o poder imagético de Soropita tanto
funciona para o bem, preservando sua integridade sexual; quanto funciona para o mal,
projetando especulagdes.

Numa espécie de reviravolta, a faculdade efabulativa do ex-jagunco vai da
pacificacdo consigo mesmo a rivalidade com os outros. Tal € o caso ndo apenas do hipotético
reconhecimento do passado de Doralda por Dalberto, mas de uma suposta provocacao de Iladio.
Em outras palavras, no mondlogo interior de Soropita, tanto Dalberto ameaca a reputacdo de
Doralda, quanto Iladio, o rival declarado, mancha seu brio. Nessa espécie de indecidibilidade,
nao somos capazes de atestar ou desmentir a suspeita de Soropita de que Iladio lhe teria faltado

com respeito.
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E o preto lladio, o negralhaz, avultado, em cima de uma besta escura.
Estava sem a espingarda — para que precisava de espingarda? Truxo o
olhando de riba, com aquela bruta perfilancia, que grolou: - “Eh,
Surrupita!...” — e de um lanco estendia a mao, ria uma risadona, por
deboche, desmedia a envergadura dos bragcos. O olhar atrevidado. E
falou uma coisa? — falou uma coisa — que ndo deu para se entender; e
que seriam umas injurias... O preto estava vendo que ele estava
afracado, sem estancia de repelir, o preto era malvado. Soropita comeu
o amargo de losna (ROSA, 2016, p. 90).

Na sequéncia, a primeira resposta de Soropita 2 menor suspeita de ofensa é reativa:
“Homem ele era, tinha Doralda e os prazeres por defender, seu brio mesmo, ia, ia em cima
daquele negro, mesmo sabendo que podia ser p’ra morrer!” (ROSA, 2016, p. 92, grifo meu).
Entretanto, para frustracio de expectativa do leitor, acostumado pela tradi¢do sertaneja a cenas
de tiroteio entre vaqueiros, Soropita, 0 mais temido jagunco de que se tem noticia, antes de
revidar a suposta provocagao de Iladio, tdo somente lhe ordena: “‘-Tu € besta, sed! Losna! Trepa
em tua mula e desenvolve daqui...” — Soropita comandava aquele grande escravo aos pés de seu
cavalo. Igual a um pensamento mau, o preto se sumia, por mil anos” (ROSA, 2016, p. 94). Em
outras palavras, Soropita sopita seu impulso bélico e perdoa Iladio.

Numa justaposicdo, no Purgatério dantesco, os envaidecidos, obrigados a
carregarem blocos de pedra nas costas, aprendem a modéstia, virtude expiatdria da vaidade,

pela metédfora da humildade:

O orgulhosos cristaos, pobres mortais,
que em vosso engano de mente enfermica
em diversos caminhos confiais;

vede que o verme somos, que a premissa
deve cumprir da amena borboleta,

que sem defesas voa pra Justica.
(DANTE, Purgatério X, 121-126)

Nessa clara performance de confronto e apaziguamento, a provocagao de Iladio e o
nao-revide de Soropita encenam o gesto do perddo. Teorizado por Paul Ricoeur, em A memdria,
a historia, o esquecimento, o perdao € antes de tudo um gesto. Conjecturando as possibilidades
e as condi¢Oes necessdrias para o perddao a imputabilidade de alguém, seja de um individuo ou
de um corpo coletivo, Ricoeur, define: “Por seu lado objetal, a falta consiste na transgressao de
uma regra qualquer, de um dever, que envolve consequéncias apreensiveis, a saber,

fundamentalmente, um dano causado a outrem” (2007, p. 468). Ainda sobre a dindmica
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horizontal do choque de subjetividades, e a infinita dimensdo vertical do gesto do perdao,
esclarece Ricoeur:

XA

“Ha o perdao” ressoa como um desafio inverso. A expressao “ha” quer
proteger o que Lévinas denominava a ileidade dentro de toda
proclamac¢do do mesmo género. A ileidade, aqui, € a da altura de onde
o perdao ¢é anunciado, sem que essa altura deva ser atribuida
rapidamente demais a alguém que seria seu sujeito absoluto. A origem,
provavelmente, nada mais é que uma pessoa, no sentido em que ela é
fonte de personaliza¢do. Mas o principio, lembra Stanislas Breton, nada
¢ do que procede dele. O “hd” da voz do perdao o diz a seu modo. Por
1sso, falarei dessa voz como de uma voz de cima. Ela é de cima, como
a confissdo da falta procedia da profundidade insondavel da ipseidade.
E uma voz silenciosa, mas nio muda. Silenciosa, pois ndo € um clamor
como o dos furiosos, n3o muda, pois ndo privada de palavra. [...] Hd o
perddao como ha a alegria, como hd a sabedoria, a loucura, o amor. O
amor, precisamente. O perddo é da mesma familia (RICOEUR, 2007.
P. 473).

Desfecho do conto, a natureza beligerante de Soropita reage humildemente ao
menor sinal de ofensa de Iladio: no lugar da violéncia de um tiro, e a morte decorrente do
vaqueiro, Soropita suprime a réplica, ditando a regra: “[...] desenvolve daqui!”. Iladio,
reconhecendo a superioridade bélica do adversario, prostra-se: “Mas o preto [ladio exclamava,
enorme — um grito de perdao! — rolava de besta abaixo, se ajoelhava” (ROSA, 2016, p. 93).

A altura da fama de matador de Soropita carrega, intrinsecamente, uma sobra de
mesma profundidade. Espécie de reversao do erro da virilidade do jagunco, o pedido de perdao
e sua extraordindria concessao silenciosa integram luz e sombra numa mesma consciéncia. Em
outras palavras, uma vez capaz de agir sem reatividade, a hombridade de Soropita ndo mais
precisa ser testada.

Expiacdo do pecado da vaidade, o pedido de perdao de Iladio reconhece a soberania
de Soropita, a0 mesmo tempo que antecipa no interior do protagonista um senso de justica a
imagem e semelhanga do verso dantesco: “... da amena borboleta / que sem defesas voa para a
justica”. Curiosamente, o simile da borboleta no Purgatério de Dante reaparece em “Dao-

Lalalao™:

Doralda em chegar — dava boa-noite: as palavras claras, o que ela
falava, e seu movimento — o rodavoo quieto de uma grande borboleta,
o vestido verde desbotado, fino, quase sem cor — passando, e tudo
acontecendo diferente, sem choque, sem alvoroco, Doralda mesma
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seduzia que espalhava uma aragem de paz educada e prazer resoluto
[...] (ROSA, 2016, p. 66).

Dotada de asas tal qual uma borboleta, Doralda fala como quem anuncia uma boa
nova, uma nova ordem a complexa interioridade de Soropita. Corruptela de “dourada”, Doralda
contém em si o ouro dado como presente: 10 d®dpov (10 doron), o dom. Segundo consta no

Diciondrio de Simbolos,

Os anjos formam o exército de Deus, sua corte, sua morada.
Transmitem suas ordens e velam sobre o mundo. Os anjos ocupam um
lugar importante na Biblia. Sua hierarquia esta ligada a sua proximidade
do trono de Deus. Citemos os nomes dos trés principais arcanjos:
Miguel (vencedor dos dragdes), Gabriel (mensageiro e iniciador),
Rafael (guia dos médicos e viajantes).

[...]

O anjo, em sua qualidade de mensageiro, € sempre portador de uma boa
noticia para a alma (CHEVALIER, 2019, p. 61).

Mais proxima da resisténcia de Penélope que da seducdo de Helena, o anjo Doralda
€ capaz de promover a reordenacao de um mundo tipicamente patriarcal: por encanto, purifica
a violéncia intrinseca a vaidade, revertendo seu estatuto de prostituta ao de mulher amada.
Agraciado por Doralda, Soropita se salva do erro da vaidade. Anjo, Doralda salva a si propria

da miséria dos instintos, elevando o impulso erdtico a iniciagdo ao amor.
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7. Miguel e a preguica

Em Dante, a preguica € personificada no Purgatério com a corrida dos pecadores

em nome do amor.

Vosso sentido extrai de todo ser
uma imagem que ao vosso imo destina,
fazendo-lhe o vosso animo volver;

que se, volvido, a ela entdo se inclina;
esse inclinar-se € amor, € € a sua natura
que, inda pelo prazer, convosco afina.
(DANTE, Purgatério, X VIII, 22-27)

Tematizado em Corpo de Baile, o amor, enquanto objeto de desejo fisico e imbuido
de valor mistico, impulsiona a trajetoria de cada her6i em direcdo a transcendéncia. Em “Campo
Geral”, Miguilim se encontra no centro de um tridngulo amoroso. Incapaz de decidir pela
felicidade da Mae ao lado do Pai ou do Tio Terez, Miguilim se cala. Em “Uma estéria de amor”,
o sexagendrio Manuelzdo beira ao incesto quando cobiga a esposa de seu filho. Em “O recado
do Morro”, Pedro Ordsio € co-responsavel pela emboscada de que sofre: sedutor, ndo poupa as
namoradas dos colegas. Em “Cara de Bronze”, os olhos gazeos de Nhorinh4 justificam a viagem
do Grivo, purgando a avareza do patrdo. Em “A estéria de Lélio e Lina”, o jovem Lélio aprende
com a experiente dona Rosalina os limites do apetite sexual. Em “Dao-Lalalao”, Soropita ganha
a confianca de um amigo e concede perddo ao inimigo ao suspender a forca bélica.

Agora, em “Buriti”, Miguel, crescido e estudado e em exercicio de uma profissao,
tem a preguica desvelada. Diante do amor, Miguel tem a oportunidade de ascender via Maria
da Gléria. Triste e calado, a decis@o de se casar rompe com sua inércia: expressando seu desejo,
Miguel age em fun¢do do amor, esse bem espiritual de que nos fala Toméas de Aquino. Em todas
as narrativas de Corpo de Baile, o amor, essa mola energética, tanto impulsiona a ascese mistica
quanto em disfun¢do, simboliza uma tentacgao.

Com cabelos louros, portando roupas amarelas e de natureza associada ao brilho da
luz solar, Maria da Gldria encarna efetivamente a alegria na vida de Miguel: “A alegria de
Maria da Gléria era risos de moga enflorescida, carecendo de amor” (ROSA, 2016, p. 121).

Sobre a alegria, virtude divina que expurga o mal da inércia, comenta Jean Lauand:

Mas a criatura € também — para além de qualquer medida concebivel —
tao intensamente mantida na existéncia pelo Amor de Deus que, quem
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considera este fundamento e sabe reconhecé-lo, pode facilmente ser
invadido pela alegria (também aparentemente “infundada” e
efetivamente nao causada por nenhum motivo externo préximo e
determinado). Uma alegria tdo arrebatadora que, pura e simplesmente,
extravasa a capacidade de recep¢ao da alma (LAUAND, 2004, p. 45).

Verbalizando seu desejo por Maria da Gléria, Miguel pode, enfim, tomar uma
decisdo. Revertendo a inagdo em puro esfor¢o, o protagonista desfaz a falta tragica eximindo-
se da omissdo. Se quando crian¢a ndo teve condi¢des de direcionar a felicidade conjugal da
Mae, agora adulto, Miguel deve se decidir: “Amanha, vou, quero pedir a mao dela a 10
Liodoro!” (ROSA, 2016, p. 250). Seu processo de decisdo ¢ silencioso e meditativo.

Comparando discretamente as irmas, filhas e herdeiras da fazenda Buriti Bom, Miguel pondera:

As vezes, dava para se excogitar, esses encobertos da vida: seria que
Maria Beht era triste e maligna por motivo de ser feia, e Maria da
Gloria ganhava essa alegria aprazivel por causa de tanta beleza? Ou era
o contrario, entdo: que uma tinha crescido com todos os encantos, por
j& possuir a alma da alegria dentro de si; e a outra, guardando semente
do triste e ruim, de em desde pequena, veio murchando e sendo por fora
escura e seca, feito uma fruta ressolada? (ROSA, 2016, p. 105).

Espécie de conto de fadas para gente grande, “Buriti” encena a possibilidade da
realizacdo amorosa, sua faculdade cognitiva e sua virtualidade mistica. No reencantamento do
mundo, a escritura rosiana encontra um lugar para o amor, mesmo que os amantes sutilmente
padecam dos males mundanos. A sutileza do encontro inicial de Miguel com Maria da Gloria
¢ analisada pelo critico literario, Luiz Costa Lima, em “Buriti entre os homens, ou o exilio da

utopia”:

Sem que a moga “saiba”, seu fingimento (inexistem mutuns) e sua
afirmacdo seguinte (s@o objeto de cagada) configuram a situacdo que se
estabelece entre ela e o forasteiro. A fala que se trocam ¢ a fala das
reticéncias, da palavra pouco explicitada. E, mesmo neste calar comum,
as razdes nao sdo as mesmas. Gloria, sobre quem ainda nada sabemos,
esconde para conquistar o parceiro desconhecido, Miguel, porque o
inédito do contato revela o édito da infancia (LIMA, 1974, p.134).

Insistindo no siléncio de Miguel diante do amor, a andlise de Luiz Costa Lima

aponta para a indecisdo do rapaz, sua inagao:
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Utilizando a imagem do monjolo, Miguel estd do lado da impulsdo da
libido, Gléria, do lado da cultura (o arroz que a haste afofa). A imagem
se confirma se pensamos os personagens do ponto de vista do real. A
hesitacdo de Miguel, apesar de sentir-se atraido, significa sua divida
em realizar a troca exogamica. A seguranca de Maria da Gléria indica-
a cumpridora de seu papel: seduzir o macho estranho, que lhe interessa.
Por estas razdes, apenas na fantasia de Miguel, os dois ouviram juntos
o bater do monjolo (LIMA, 1974, p. 139).

A contrabalancear a ansiedade de Maria da Gldéria, mitigar seu desespero e apostar
na espera pelo retorno de Miguel, estd Leandra. Fazendo a vez do forasteiro, a nora do dono da
fazenda, abandonada pelo marido, € a estrangeira que encontra o seu lugar numa estrutura
patriarcal em decadéncia. Leandra, nome feminino formado a partir do genitivo de dvnp (anér:
homem, vardo), sustenta corajosamente a confianca em Maria da Glodria relativa ao retorno de

Miguel, quando da entrega da jovem ao capataz Nho Gualberto:

- “Mas, meu bem, tudo ¢ perigoso, ¢ absurdo... Vocé ndo sente? Vocé
nao vé? Temos de ir embora daqui, eu vou, procuro Miguel, eu sei que
ele gostava de vocg, ele gosta de vocé... Ou vocé casa com Miguel, ou
com outro, vocé € linda, é deliciosa... Tudo, menos o agora, aqui, oh
assim... Mas Miguel vird, eu sei!” (ROSA, 2016, p. 245).

Espécie de prototipo de filosofo, Leandra € quem reflete sobre o modo de vida no
Buriti Bom na estanque acomodacdo da fazenda, uma estagnacdo. No expediente do mondlogo

interior de Leandra, o amago dos moradores do Buriti Bom ganha corpo:

Dentro de cada um, sua pessoa mais sensivel e palpante se cachava, se
retraia, sempre sequestrada; era preciso espreitar, sob capa de raras
instancias, seu vir a vir, suas trémulas escapadas, como se de entes da
floresta, s6 entrevistos quando tocados por estranhas fomes,
subitamente desencantados, a pressa se profanando (ROSA, 2016, p.
233).

A atitude filoséfica de Leandra ndo se reduz a uma avaliacdo da necessidade de
mudanca sofrida por cada personagem. Antes, ela mesma, no seu olhar estrangeiro, realiza a
dialética do pensamento reflexivo tomando distancia e se inserindo no seio da familia do Buriti
Bom, simultaneamente (ROSA, 2016, p. 228): “Sera que penso, que sinto assim, por ser agao
de outros? O pecado alheio, que vem sempre contra a ordem, como um perigo... — ela ainda se
interrogou”. Socratica, Leandra personaliza o despojamento critico professado pelo filésofo

ateniense (ROSA, 2016, p. 206): “Entdo, para ser boa, preciso de ver mais o sofrimento, a
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infelicidade? Mas, se algum dia ndo houver mais infelizes — ndo poderd haver mais bondade?
Entdo, o que € que se vé no Céu?...”

A pergunta pelo Bem, axioma platdnico por exceléncia, faculta a Leandra a
possibilidade do exercicio filoséfico enquanto um cuidado especifico para com a alma.
Subjacente a teoria epistemoldgica de Platdo, estd uma ética socrdtica: a do reconhecimento da
prépria ignorancia diante da sabedoria divina. Sobre o gesto inaugural de Socrates, que na

Apologia refuta a afirmacao do ordculo de Delfos?!, comenta o professor e pesquisador, Roberto

Bolzani:

A atividade constante de refutacdo dos interlocutores, embora os
exponha ao embaracgo de ver seus supostos saberes denunciados em sua
fraqueza, tornando-os talvez inimigos do filosofo, ganha positividade,
porque o filésofo se torna ao mesmo tempo auxiliar do deus e modelo
para os homens. Sem transmitir nenhum saber, a refutacdo socrdtica
“ensina”, mediante diversos expedientes argumentativos, que eles nada
sabem do que pensavam saber, e que esse € um enorme ganho para suas
vidas (BOLZANI, 2017, p. 90).

Nesse sentido, Leandra, arauto do pensamento critico e, sobretudo, uma consciéncia
reflexiva dos dias e dos entes da fazenda, viabiliza a transformacao e indicia a perpetuacdo da
vida no Buriti Bom (ROSA, 2016, p. 192): “A qualquer hora, ndo se respirava a ansia de que
um desabar de mistérios podia de repente acontecer, e a gente despertar, no meio, terrivel, de

uma verdade?”. Nao a toa, ¢ ela quem formula um conceito para o e define a dire¢do do amor:

Entdo, o amor tinha de ser assim — uma caréncia, na pessoa, ansiando
pelo que a completasse? Ela ama para ser mée... E como se ja fosse me,
mesmo sem um filho... Mas, também outra espécie de amor devia poder
um dia existir: o de criaturas conseguidas, realizadas. Para essas, entao,
0 amor seria uma arte, uma bela-arte? Haveria outra regido, de sonhos,
mas diversa. Havia (ROSA, 2016, p. 162).

O trecho em destaque remete, irrefutavelmente, a uma passagem plotiniana,

encontrada no tratado Do Amor:

Portanto, aqueles que ndo desejam procriar sdo, de longe, os que mais
se satisfazem com a beleza em si. Mas aqueles que desejam procriar,
desejam procriar o belo porque este lhes falta, porque ndo se bastam a

21 Cf. Platdo, Apologia de Sécrates (21a): a revelagdo de que ninguém era mais sabio do que Sdcrates.



177

si mesmos e entdo pensam poder adquiri-lo se gerarem formas belas
(PLOTINO, En., II1 5).

Como numa espécie de aproveitamento tematico, Guimaraes Rosa contrabandeia o
excerto plotiniano em funcao da sua prépria escrita. Na economia da narrativa, o soliléquio de
Leandra é paréfrase de trecho do filésofo neoplatonico. Da transposicao da argumentacdo
plotiniana a0 mondlogo da personagem, uma cadeia de sentidos se instaura no ciclo rosiano.
Fazendo eco as palavras de Diotima, para quem o amor impulsiona a descoberta da Beleza na
sua forma pura e ideal, Plotino acrescenta a defini¢ao de Platdo a fun¢do mistica na ascese do
amor. Guimaraes Rosa, por sua vez, leitor voraz do neoplatonico, assimila a licdo do mestre e
incorpora o comentdrio na comparacao que Leandra faz entre ela e sua pupila, Maria da Gldria.

Luiz Costa Lima também reconhece o didlogo que Guimaraes Rosa estabelece com
os classicos, mas especificamente com a tradi¢do platdnica. Para o critico, em “Buriti”, o porta-

voz desse didlogo se encontra nos soliléquios de Leandra:

Acontece que o real rosiano € uma parddia da utopia, pois esta, em
correspondéncia a Ideia platonica, seria estdtica, enquanto completa, ao
passo que o real da comunidade procura expulsar o movimento, o seu
parar ndo se confundindo pois com o da plenitude. Entdo, melhor se
entende por que o utépico rosiano radica em uma concepc¢do de amor.
E a Lalinha que compete indicar a sua diferenca enquanto realidade e
enquanto idealidade (LIMA, 1978, p. 172).

A sugestao simbdlica d4 a toada a “Buriti”. Como Leandra € reflexiva, tal como
Socrates, e Miguel age como quem revertesse um erro, tal como os preguicosos na Divina
Comedia, o louco Chefe Zequiel guarda uma semantica prépria. Pivd de um transtorno
compulsivo obsessivo, Chefe Zequiel sofre de insOnia. Nas noites em claro, Zequiel ndo apenas

ouve o que ndo quer, como, na sua divagacao, intui aquilo que ignora:

As irmdzinhas estdo dormindo. Se a ong¢a urrar, no mato do Mutim,
todos da casa acordardo dando pranto, é preciso botar os cachorros
para dentro, temperar comida para os cagadores... Um homem com a
espingarda, homem de cara chata, dbido de ruivo, no meio da sala,
contando casos de outras ongas, que ele matou. Tinha as botas até
quase no meio da coxa e de entradas alargadas, botas de chocolateira.
Ninguém, nessa madrugada, tinha medo desse homem... (ROSA, 2016,
p. 144).
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Lunar, Chefe Zequiel é sensivel e poroso ao drama de Miguel, isto €, escuta, com
os ouvidos da intuicdo, a chegada do rapaz ao Buriti Bom. Assim, a justaposi¢cdo dessas imagens
sugere a beleza e a tristeza na infancia de Miguel. A memdria do Mutiim, uma infancia marcada
pela perda precoce do irmdo e do pai, fazem de Miguel um adulto emocionalmente laconico e
medroso. Como nos conta o narrador: “Era preciso um impulso de coragem, para Miguel levar
os olhos a Maria da Gléria, podia ser que ela descobrisse imediatamente tudo o que ele sentia,
e dele zombasse, desamparando-0” (ROSA, 2016, p. 142).

Instintiva e sugestiva, a produ¢do onirica de simbolos estabelece relacdes de sentido
indomitas a légica e ao discurso racional. Chefe Zequiel ndo sonha propriamente, mas seu
inconsciente produz imagens noites a dentro. Nesse sentido, na divagacdo do louco, as imagens
carregadas de emog¢do, “Mutim” e “homem do6ido de ruivo”, lancam Miguel para o profundo
da sua infancia triste. E por pura empatia que Chefe Zequiel prenuncia a chegada do rapaz. E é
Maria da Gloria quem reconhece seu valor: “Essas vantagens, Maria da Gloria interpretava e
esclarecia, ela apresentava o Chefe Zequiel como se ele fosse um talento da fazenda, com que
o Buriti Bom pudesse contar — nos portais da noite, sentinela posta” (ROSA, 2016, p. 187).

Em Raiz da Alma, Heloisa Vilhena de Araujo ja identificara a Lua como regente

planetario do conto “Buriti”. Nas palavras da pesquisadora:

Na posi¢ao contraria a do Sol, isto €, a Campo Geral, fechando a
coletanea de contos aberta por este ultimo, encontramos Buriti, conto
noturno, dominado pela Lua e suas fases, conto feminino (vinculado as
fases da vida feminina, a menstruacdo), onde rege Artemis, irma de
Apolo, deusa da virgindade (ARAUJO, 1996, p. 139).

Elencando os trechos nos quais o vocabulo “noite” e seu campo semantico se
estendem pela narrativa, Araujo argumenta que Chefe Zequiel, lunatico, sara de sua loucura na
mudanga de lua. Para Luiz Costa Lima, a loucura do Chefe, antes de ser um caso isolado, € algo

do qual todos partilham. Nas palavras do critico literario,

O monologo de Zequiel ndo se limita a ser estranho. A estranheza é
propria a seu enunciado. E, dentro deste, Zequiel nao passa, conforme
a Otica da comunidade humana, de um louco. A inven¢do proverbial:
“os da noite, como sabem ser sozinhos!” adquire, no caso discutido, o
papel de reforcar a recusa da 6tica normalizante. O “louco” enuncia a
universalidade e ndo a restricao da loucura (LIMA, 1974, p. 144).
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A noite, também Leandra se encontra fortuitamente com o Liodoro. Protétipo do
filésofo no Buriti Bom, a estrangeira inclui essa produ¢do inconsciente que € o sonho na sua
reflex@o. Ecoando o mito da caverna de Platdo, Leandra substitui o reflexo das imagens por
imagens oniricas. Nessa transposi¢do, Leandra ascende do plano das relacdes materiais, com
filho Irvino, ao plano dos afetos, com o pai Liodoro: “Amava-os. E entendia: um despertar —
despertava? E a vida inteira parecia ser assim, apenas assim, nao mais que assim: um seguido
despertar, de concéntricos sonhos — de um sonho, de dentro de outro sonho, de dentro de outro
sonho... Até a um fim? Sossegara-se” (ROSA, 2016, p. 240).

Instintiva, intuitiva e sugestiva, a regéncia simbdlica da Lua no conto cria relacdes
de empatia entre os demais personagens. Do mesmo modo com que Chefe Zequiel antecipa a
chegada de Miguel, é Leandra quem garante sua permanéncia no Buriti Bom. E com tamanha
disponibilidade que Leandra ocupa a vacancia de Miguel na expectativa de Maria da Gloria.
Diante do siléncio e da tristeza recondita do rapaz, a andrégina Leandra refuta a si propria como

nos, leitores, refutariamos Miguel:

“Mas eu ndo sou triste... E diferente...” — Lalinha se dizia. Ela era para
se dizer coisas assim. “Talvez mesmo eu ndo seja capaz de ficar triste,
de verdade...” Todavia estivesse triste, aquela hora. Mas, pensou, €, no
primeiro momento, ia querendo se envergonhar da descoberta, como de
uma falta. Porém, pronto a seguir, o que a tomava era uma satisfacao —
vagamente pressentindo que a vontade de ndo aceitar a tristeza mais
fosse um bem valioso, e uma qualidade (ROSA, 2016, p. 154).

Ciente do sofrimento pelo qual ela mesma passa, Leandra é capaz se tornar critica
e soliddria a0 mesmo tempo. Se, para Miguel, o processo de aprendizado da alegria se iniciou
com a revelagdo do irmdozinho Dito; para Leandra, a consciéncia do efeito do pecado da acidia
se transmuta numa luta corajosa e solicita para com aqueles do Buriti Bom. Nesse sentido, sua
funcdo na economia da narrativa se assemelha mais ao arquétipo de Deméter, mae de Perséfone,
que de qualquer ninfa do imagindrio grego. Atenciosa para com o drama de Maria da Gldria,
Leandra oferece a jovem uma amizade com garantia.

Antes de encarnar uma virgem nos moldes da cultura cldssica, como defende
Heloisa Araujo (1996, p 144), argumento que Leandra s6 pode ser um avatar de mae carente
em Maria da Gloéria. Nesse sentido, Leandra tende menos a corresponder a uma ninfa, como
quer Araujo, ndo apenas porque ja nao € mais virgem, nem pelo fascinio sensual e erético que

exerce sobre os homens desde os tempos de solteira, menos ainda pela ousadia das conversas
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com Liodoro durante a madrugada. Algumas passagens do conto apontam com sutileza para o

desejo maternal que Lala sente por Glorinha. Vejamos:

1. “Gloéria beijava com gula, beijara Lalinha no rosto; mas a outra
olhava para sua dvida boca, como se esperasse té-la remolhada de leite
e recendendo a seio” (p. 153);

2. “Lalinha falara como mais velha, como se sentisse responsavel
pela outra, muito mais velha” (p. 161);

3.  “laprotege-la. De algum modo, a Lalinha parecia-lhe vinda a vez
de cuidar de Gldéria, mandavam-na a tanto o afeto e um gosto de
retribui¢ao” (p. 162).

4.  “-Vocé queria ser minha madrasta?” (p. 239).

Inconformada com a entrega de Maria de Gldéria ao infértil Gual, é Leandra quem

resgata na jovem a fé e a esperancga do retorno de Miguel.

-“Mas, meu bem, tudo ¢é perigoso, ¢ absurdo... Vocé nao sente? Vocé
nao vé? Temos de ir embora daqui, eu vou, procuro Miguel, eu sei que
ele gostava de vocé, ele gosta de vocé... Ou vocé casa com Miguel, ou
com outro, vocé € linda, é deliciosa... Tudo, menos o agora, aqui, oh
assim... Mas Miguel vir4, eu sei!”

[...]

Apenas importava a salvacdo de Glorinha (ROSA, 2016, p. 254-246).

Em outras palavras, o ritual dos mistérios de El€usis, apoiado no mito do resgate de
Perséfone por Deméter do mundo dos mortos, parece encontrar em “Buriti” um novo e
contemporaneo suporte. Reencenando as andancas da deusa do Hino Homérico a Deméter, as
preocupacOes de Leandra concernentes aqueles do Buriti Bom promovem e garantem a
renovacdo da vida na fazenda. Diante da inércia a que todos no Buriti Bom se submetem, é
Leandra quem rompe com o circulo vicioso da preguica e, na condi¢io de mulher com
autonomia de ideias e comportamento, desfaz com a atmosfera melancdlica da qual sofre a
fazenda. Entretanto, essa inércia que tanto caracteriza a vida mondtona em “Buriti” parece ser,

antes, metonimia para o vicio da preguica purgado pelo protagonista, Miguel.

Miguel operava ativo, vacinando. Ele mesmo nao deixava de ver a
satisfacdo com que nho Gualberto reparava nisso. Sempre, surdamente,
Miguel guardava temor de estar ocioso e de errar. Um horror de que
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se errasse, de que ainda existisse o erro. A mais, como se, de repente,
de alguém, de algum modo, na viracdo do dia, na fresca da tarde,
estivesse para se atirar contra ele a violéncia de uma reprovagao, de uma
censura injusta. Trabalhava atento, com afinco. Somente assim podia
enfeixar suas for¢cas no movimento pequeno do mundo. Como se
estivesse comprando, aos poucos, o direito de uma definitiva alegria,
por vir, e que ele carecia de ndo saber qual iria ser (ROSA, 2016, p.
110).

Da aproximagao sugestiva do ciclo rosiano com o ciclo dantesco do Purgatério,
pude presumir o andar no qual o protagonista da dltima narrativa de Corpo de Baile estaria,
caso fosse contrabandeado para a Divina Comédia, de Dante. Plenamente consciente da
gravidade do erro, Miguel, o veterindrio diligente, reverte a preguica em virtude. Aplicado no
trato com os animais, Miguel faz da acidia solicitude, isto €, converte o pecado em dom.
Contudo, aos olhos de Leandra, estrangeira como ele na fazenda do Buriti Bom, Miguel é
alguém triste. Em soliloquio interior, Lala pondera: “E vinha-lhe aquele mog¢o Miguel, estivesse
aqui, também ndo conseguiria dissimular de si uma inquietag¢do de tristeza. ‘Eu mesma serei
uma pessoa triste?’” (ROSA, 2016, p. 202).

Embora haja uma t€nue distingdo entre preguica e acidia (a primeira uma
manifestacdo corporea, e a segunda identificada com um estado de espirito), tratarei ambas —
preguica e acidia — como sind6nimos de uma mesma disposi¢do animica, a saber, a inacdo em
relacd@o a um bem. Sobre a dificuldade de se estabelecer uma clara e inequivoca distin¢do entre
o pecado da acidia e suas manifestacdes fisica e animica, comenta o professor, Jean Lauand:
“A necessidade da existéncia de uma linguagem viva para as virtudes e vicios supera, portanto,
o mero ambito lexical e instala-se no da propria possibilidade de visualizar a realidade de que
se trata” (LAUAND, 2004, p. 38).

Em comentério a classificagdo de Tomds de Aquino, Lauand remete ao filésofo
alemdo, Joseph Pieper, para quem a acidia “[...] € aquela tristeza modorrenta do coracdo que
ndo se julga capaz de realizar aquilo para que Deus o criou” (PIEPER, apud LAUAND, 2001,
p. 69). Mas seria preciso ouvir do proprio filésofo medieval a confirmacdo da definicdo do
pecado da acidia: “Ora, a acidia € o tédio ou tristeza em relagdo aos bens interiores e aos bens
do espirito [...]” (AQUINO, 2001, p. 93).

Talvez a triagem da etimologia do léxico acidia possa dar uma pista de seu
intrinseco sentido. Do grego dxndia (akedia) o termo significa basicamente negligéncia ou

indiferenca. O Iéxico alude ao corpo do her6i morto em batalha, mas nio sepultado, isto é, sem
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os devidos rituais fiinebres, ou negligenciado, abandonado sem sepultura®’. Da entrada do
verbete no diciondrio, a extensdo do significado concreto origindrio para o sentido figurado: o
corpo carente de cuidados espirituais.

Embora responsdvel e dedicado no trabalho, Miguel, o menino crescido e estudado,
esmera por superar seu tempo de Mutim, quando Miguilim: “Minha meninice ¢ beleza e
tristeza” (ROSA, 2016, p. 148). Amalgama afetivo, a memoria de Miguel escorre pela perda
precoce do irmdozinho Dito e pela imagem indigente da mae. Sintese de uma integridade
psiquica, a fusdo da primeira infancia sofrida com a produtiva maturidade promove a reviravolta

no protagonista.

Contra o sertdo, Miguel tinha sua pessoa, sua infancia, que ele, de anos,
pelejava por deslembrar, num esfor¢o que era a mesma saudade, em sua
forma mais eficaz. Mas o grande sertdo dos Gerais povoava-o, nele
estava, em seu amor, carnal marcado. Entdo, em fim de vencer e ganhar
o passado no presente, o que ele se socorrera de aprender era a precisao
de transformar o poder do sertio — em seu coracdo mesmo €
entendimento (ROSA, 2016, p. 108).

Personagem misteriosa e velada, Maria Behud repete uma férmula tradicional:
“Quem vem dos Gerais, ¢ alegria adiante, tristeza atras...” (ROSA, 2016, p. 183). Do
aprendizado do dom da alegria com o irmiozinho Dito no leito da morte®*, Miguel executa as
tarefas diariamente como quem exorcizasse a inércia. Com prontidao, Miguel exerce a medicina

veterindria na fazenda do Buriti Bom, a intimidar o capataz:

Nho Gualberto chega pegara no brago de Miguel, que o desprendeu,
rude. Assim refugam na estrada os cavalos jovens, quando no luscufo
da tardinha uma casca de palha esvoaca diante: -“O senhor espere. E

nao converse, que estorva!” — Miguel repontou. Nho Gualberto
obedeceu, parecia nem ter notado essa mudanca de modos (ROSA,
2016, p. 110).

Conforme dito, Tomds de Aquino define a pregui¢a como “certa tristeza que causa
,u isteza qu i ani ) u idi
esar”’, uma tristeza que deprime o animo do homem. Jean Lauand comenta o pecado da acidia

na filosofia tomista: “A acidia € coisa séria, como se vé se anteciparmos desde ja uma primeira

22 Cf. BAILLY. Le Grand Dictionnaire Grec-Frangais. Paris: HACHETTE, 2000, p. 58: axndc.

2 Cf. ROSA, J. G. Campo Geral. In: Manuelzdo e Miguilim. RJ: Nova Fronteira, p. 96. “Miguilim,
Miguilim, vou ensinar o que agorinha eu sei, demais: € que a gente pode ficar sempre alegre, alegre,
mesmo com toda coisa ruim que acontece acontecendo. A gente deve de poder ficar entdo mais alegre,

2

mais alegre, por dentro!...”.
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aproximacdo da defini¢do de acidia: a tristeza pelo bem espiritual; a acidez, a queimadura
interior do homem que recusa os bens do espirito” (LAUAND, 2004, p. 35). A pujanca
alquimica no empenho de realizacio de tarefas justifica o zelo de Miguel.

Sobre o esfor¢o como virtude oposta ao vicio da preguica na filosofia tomista,
esclarece Jean Lauand: “Tomas, ao comentar que alguns autores estabelecem uma
correspondéncia entre os sete dons do Espirito Santo e os sete pecados capitais, indica que o
oposto da acidia seria o dom da fortaleza, o esfor¢o por nao se deixar dominar por essa acidez
da alma” (LAUAND, 2004, p. 51). O passado de Miguel, presente e constante em sua
recordacdo, pesa sobre o cotidiano. Diante da possibilidade da apatia, Miguel age com devoc¢ao
no servigo, mas se cala diante de Maria da Gléria. Tendendo a lugubridade, o triste Miguel
consegue disfarcar a preguica em diligéncia. Entretanto, sua inacdo diante de Maria de Gloria
€ como um siléncio ensurdecedor.

Com esse siléncio quero dizer que o recuo de Miguel, isto €, sua indecisdao em
relacdo a jovem herdeira da fazenda, sugere a expiacdo do pecado da preguica enquanto leitura
simbolica do sentido tltimo da derradeira narrativa de Corpo de Baile. Mesmo advertido sobre
a gravidade do erro, Miguel, trabalhador esforcado, ndo foge a sistematica dos sete pecados
capitais. Se, por um lado, o veterindrio demonstra técnica e dominio sobre o oficio, por outro,
titubeia ao chamado do amor, esse bem espiritual de que nos fala Tomds de Aquino. Somente
a verbalizacdo de seu desejo por Maria da Gldria, expressa na inteng¢ao do pedido de casamento,
€ que de fato contorna o erro da acidia em a¢do direcionada a um bem. Em outras palavras, a
dedicacdo de Miguel no trabalho apenas disfarca e adia sua mais legitima atitude amorosa.

Por fim, a epigrafe plotiniana para “Buriti”, com expressa referéncia a danca, uma

vez incorporada ao miolo da narrativa, parece sugerir o fechamento de um ciclo:

“Seu ato €, pois, um ato de artista, comparavel ao movimento do
dansador; o dansador € a imagem desta vida, que procede com arte; a
arte da dansa dirige seus movimentos; a vida age semelhantemente com
o vivente.” (PLOTINO, apud Guimaraes Rosa, 2016).

Movimento perpétuo dos corpos celestes, a danga dos astros, em Plotino, € imagem
da passagem do tempo. Para o pesquisador Marcus Reis Pinheiro, a danca planetdria, em

Plotino, € especialmente simbolo dos passos de um coro tal qual numa tragédia:

Plotino ainda € mais ousado em suas imagens poéticas sobre o
movimento dos astros. Como vamos explicar mais a frente, Plotino
compara o movimento dos astros com o movimento da danca do coro
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em uma representacdo da tragédia grega. Assim, terifamos sobre nés um
grande teatro sagrado, em que seres superiores dancam
matematicamente, reproduzindo em seu girar circular a centralidade do
Uno sobre todas as outras emanacdes (PINHEIRO, 2010, p. 54).

Aprofundando a temética da intrinseca relagdo entre 0s corpos celestes e os viventes
sobre a Terra em Plotino, Marcus Reis Pinheiro avalia a funcdo ética da astronomia na
metafisica do neoplatdnico. Argumentando que o movimento matematico, perfeito e perpétuo
dos astros € um a imagem da sua contemplagdo sobre os inteligiveis, Pinheiro reconhece, por
extensdo, que, 0 homem, ao contemplar os astros, estaria também a imitar a contemplagdo do
Inteligivel que eles realizam. Em outras palavras, a astronomia cumpre a missao de valorar e
aprimorar a condicao humana, na medida em que, por esse conhecimento, aproxima os homens
das formas ideais e impereciveis, tais como a dimensao da totalidade e seu carater unitdrio. Nas

palavras do pesquisador:

Os astros sdo seres vivos € apresentam em seu suposto movimento
matematico perfeito a expressdo de sua vida ética perfeita: os seres
celestes sdo deuses eticamente perfeitos, vivendo suas virtudes no
maximo grau possivel para um ser da ordem do mundo sensivel. O ato
proprio dos planetas e astros é contemplar as realidades superiores, isto
é, os inteligiveis que formam o Noiis (Intelecto). Tal contemplacdo
enseja um tipo de saber, isto €, a contemplagao efetuada pelos astros é
um tipo de conhecimento sobre as realidades inteligiveis, conhecimento
esse que ndo se faz apenas como posse, mas se faz como uma
identificacdo com o objeto conhecido: os astros, ao contemplarem os
inteligiveis, exercem uma identificacdo com eles e por isso seu
movimento deve também ser inteligivel, isto €, matemdtico. A
participacdo da alma dos astros nas realidades inteligiveis do Noiis é o
ato proprio dos astros e a matemdtica de seu movimento € um dos
reflexos de tal ato principal, atestando a vida feliz que levam: ndo ha
nada que possa trazer maior felicidade para um ser vivo do que a
contemplagdo do mundo inteligivel (PINHEIRO, 2013, p. 14).

Fazendo mencdo explicita a astronomia ptolomaica, no conto “O Recado do
Morro”, por exemplo, Guimardes Rosa atualiza essa tradi¢cdo neoplatOnica, que investe na
funcdo ética exercida pelos sete planetas. Valorando a vida humana a partir da contemplacao
desses astros, o autor de Corpo de Baile sugere a bem-aventuranga aos protagonistas, quando
cientes cada um do seu erro de percurso. Assim € que a inspiragdo astroldgica, de origem
plotiniana, promove a reversao do erro em graga: a partir da revisao da trajetéria matematica,
perfeita e perpétua dos astros. Enquanto seres da ordem do mundo sensivel, o que de melhor

pode acontecer aos homens € se espelharem no movimento dos astros, essa danca césmica.
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Alocada na ultima narrativa de Corpo de Baile, a epigrafe plotiniana com explicita
referéncia a danga sugere, entdo, a regéncia planetaria nos sete contos do conjunto rosiano, e
acata as prerrogativas de circularidade e centralidade do neoplatonico para a unidade da obra.
Em outras palavras, a aparente e secunddria fragmentacdo de Corpo de Baile em trés volumes,
e o intercambio das narrativas na sequéncia interna da obra, tdo somente cifra e codifica a cara
nog¢do de alma movel para Plotino, instincia a contemplar o Intelecto e a desejar seu retorno ao
Uno. Valendo-se da ontologia trinitdria de Plotino, Guimardes Rosa absorve seu cardter
transcendente e mistico para elaboracdo de uma poética propria. Uma poética do erro a graca.

Sobreposta a esta cosmologia estd a tradicdo medieval, que forja na nocio de
purgatério um lugar entre a danagdo total e a salvacdo completa para o homem comum. Nem
totalmente bom, nem completamente mal, 0 homem que erra, uma vez ciente desse erro, se
arrepende, tendo na esperanca a maior das virtudes teologais. Ecoando os andares do
Purgatério dantesco, isto é, sua cartografia para os sete pecados capitais, Guimaraes Rosa

dialoga com o canone literdrio, inserindo Corpo de Baile no escopo da literatura sapiencial.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em correspondéncia com o tradutor italiano Edoardo Bizzarri, Guimardes Rosa

adianta sobre o resultado final de Corpo de Baile:

Saird, agora, no decurso de 1964, uma nova edicao de Corpo de Baile
—a 3% A novidade € que ele vai ficar sendo em 3 volumes. Trés livros,
autobnomos. A ideia ja me viera, ha tempos. Comecei por “vende-la” aos
editores na Franca e Portugal, que se convenceram depressa das
vantagens, e concordaram. E, por fim, consegui, facilmente, alids, que
o José Olympio também a esposasse. De fato, o Corpo de Baile vinha
sendo prejudicado pelo seu gigantismo fisico. A 1* edi¢do, em 2
volumes, unidos, pesava, ja arranjamos entdo a 2* num volume sé, mas
que teve de ser de tipo mindsculo demais, composi¢do cerrada. E o
preco caro, além de ndo ficar o livro convidativo. Agora, pois, ele se tri-
faz (ROSA, 1980, p. 79).

Na tentativa de minimizar o inconveniente de sua dimensao, Corpo de Baile tornou-
se trés em um. Sem jamais alcangcar o0 mesmo prestigio que Grande Sertdo: Veredas, tanto na
leitura especializada quanto entre imperitos, Corpo de Baile continua despertando o interesse €
cutucando a curiosidade daquele que pretende resolver o enigma da sua triparti¢do. Inicialmente
publicado em dois volumes, depois em tnico volume e, finalmente, em trés volumes, Corpo de
Baile desafia o poder de sintese de qualquer leitor. No bojo de seus dois processos de
metamorfose, resta sempre a nocao de unidade projetada inicialmente pelo autor. Ao leitor de
Corpo de Baile, resta sempre o desafio de reunir suas partes. A partir da sugestao das epigrafes,
que cozem os trés volumes em fun¢do de uma unica obra, a tarefa de encontrar a unidade na
pluralidade torna-se uma obsessdo para o leitor menos desavisado.

Ao longo dos anos de mestrado e doutorado dedicados a anélise de Corpo de Baile,
preservo, contudo, impdvida minha leitura ciclica do conjunto. Mesmo depois de tanto tempo
em sua companhia, a obra ndo se cansa de me trazer novidades que sempre estiveram 4.
Inddmito, o ciclo se renova a cada exegese, pedindo-me sempre atengdo e sensibilidade. Tendo
tentado desvendar o mistério da triparticdo a partir das trés realidades plotinianas (Uno,
Intelecto e Alma), vi em Corpo de Baile um palimpsesto dos sete pecados capitais, tal qual
Dante houvera ilustrado no Purgatoério. Sob a adverténcia de George Steiner (1993), que acusa

a proficua e prolixa critica literdria de querer suplantar a obra literdria, dou-me por satisfeita.
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