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Apresentacao

O grupo de pesquisa Literatura e Sagrado — Sacratum/Cnpq criado
desde 2012 sob a linha de pesquisa Hermenéutica filoséfica e literaria
em didlogo com o estudo do sagrado, de estudos contemporaneos e
classicos, desenvolve a partir da hermenéutica ricoeuriana, didlogos
interdisciplinares e transdisciplinares na 4drea das Ciéncias das Religides
com as demais dreas do conhecimento, estudos e pesquisas, que
corroborem o Ambito das politicas publicas culturais.

As teorias analisadas sdo caracterizadas por abordagens, que visem
oferecer aos pesquisadores uma formacio holistica do conhecimento e de
mediag¢des de conflitos face aos problemas contemporineos que impdem
a busca de reflexdes por meio da linguagem das interfaces da filosofia e da
literatura com o sagrado.

Diante desta premissa, a proposta de insercio e cooperagdo com a
sociedade visa capacitar o sujeito a andlise critica dentro de seu préprio
contexto politico cultural. Essa perspectiva conceitual deve refletir-se
também em novas praticas de ensino, pesquisa e extensdo, na atuagio dos
profissionais que, uma vez graduados, deverio estar conscientes sobre o
papel na construgio histdrica, cultural e social no exercicio da cidadania.
Compreendemos que o objetivo da producio literaria e filosé6fica no campo
das Ciéncias das Religides possa contribuir com uma anélise de reflexio
critica, que possibilite pensar nos desafios contemporaneos da sociedade.

A mediagio da arte e cultura sob a reflexio critica torna-se uma
importante chave hermenéutica para trabalhar com as teméticas sobre a
alteridade e processos identitarios a partir da arte: Literatura, Cinema,
Teatro, Danca e Pintura/Fotografia. Para abordagem interpretativa dos

textos consideramos as diferentes perspectivas de autores que possam



contribuir para o enfrentamento dessa tematica sob uma hermenéutica
critica e fenomenoldgica sobre a alteridade.

A grande questéo sdo os conflitos e contradi¢des, tensées e choques
existentes entre a ética e os valores da sociedade, ou ainda poderiamos
dizer: sdo os conflitos dos conflitos sob sua prépria contradi¢cido que estio
impregnados de um novo tipo de violéncia. A violéncia muda, ao passo
que a subversio de valores e sobretudo sob uma mascara de intolerincia
e falta do confronto no didlogo, demonstram que a prépria sociedade
organizada acumula em seus pordes uma crise da humanidade em sua
prépria linguagem. Sobretudo é necessario, sob nosso ponto de vista,
uma retomada da reflexdo sobre a func¢io do conflito, sob a perspectiva
fenomenolégica hermenéutica como aporte fundamental sobre
questdes marcadamente existenciais, como exemplo, a espiritualidade,
religiosidade, a liberdade, o medo, a angtstia, a fome, que elas ndo
sejam colocadas a margem. Mas, que sejam confrontadas em busca
do respeito e dignidade humana. A fim de, pensarmos e contribuirmos
politicas publicas culturais.

Por que hermenéutica critica politica de Paul Ricoeur? Primeiro,
porque a filosofia hermenéutica se mostra como a possibilidade de trabalhar
diferentes enfoques, além de ser rica em sistematiza¢bes e exemplos para
uma andlise critica da reflexdo sobre a interface da filosofia com a literatura,
a religido e arte.

E em virtude dessa simplicidade e a0 mesmo tempo complexidade de
relagbes que compreendemos que o saber nio se constroi a partir apenas
de uma ciéncia. Para Ricoeur a filosofia ndo comeca a partir de si mesma,
porém ela proporciona um processo reflexivo em que o trabalho filoséfico

s6 se realiza se a filosofia estiver aberta ao imenso mundo da “nio-filosofia”,



nomeadamente por Ricoeur por discurso poético, ndo numa atitude
indiscriminada que misture a filosofia e ndo-filosofia.

Sob esta premissa, o livro abre encontros de didlogos entre os saberes,
em que se torna imprescindivel, reconhecer a existéncia de uma dialética
implicita no saber, que considere o valor de outros tipos discursivos ou
de outros jogos de linguagem. Haja vista a pluralidade e diversidade da
cultura, da moral, das religides, da estética e da politica que sempre estiveram
presentes no pensamento de Ricoeur. Portanto, um saber nio se constréi a
partir apenas de um saber de si mesmo, mas deste mesmo que se constitui
com o outro. A questio central é o didlogo da mediacdo entre os diferentes
saberes para os desafios contemporaneos.

A hermenéutica é a arte de interpretar, mais do que isto, é a arte como
meio de compreensio, de mediagdo para um texto, uma lei, um mito, uma
tradicdo, uma religido e cultura.

Ela é a arte da consciéncia reflexiva de dar e receber, de compreender-
se diante do texto, da vida. A hermenéutica ricoeuriana tem como significado
profundo a intengdo de superar a distancia, o afastamento cultural, com a
mediagio, é a arte de aproximacido entre o leitor e texto. A hermenéutica que
Ricoeur propde dialoga com as diferentes dreas dos saberes, torna-se ainda
mais critica e reflexiva. Ela desenvolve uma fundamental preocupagio ética,
de um projeto politico intercultural frente aos desafios contemporaneos.
A hermenéutica também é dotada de uma linguagem poética, que revela
e redescreve a realidade nas formas de discurso poético. E a capacidade de
abrir e desenvolver novas dimensdes da realidade da agdo humana, por meio
da ficgdo e da narracdo, como media¢ido da imaginac¢do com a pretensdo de
questionar e compreender a esfera pratica.

Desta maneira, ela torna-se um aporte referencial de amplitude e

alcance para estabelecer, a escuta, o didlogo e a fala, para propor didlogos
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interdisciplinares, transdisciplinares e transculturais para os desafios
politicos culturais e contemporaneos. A hermenéutica de Ricoeur dialoga,
recepciona e sintetiza a fenomenologia de Hegel, Husserl, Heidegger
e a hermenéutica de Gadamer. Isto pode ser observado em diferentes
obras desenvolvidas por Ricoeur, a seguir citarei apenas duas. O Conflito
das interpretagées (RICOEUR, 1978), que traz a reflexo nio somente uma
critica, mas a possibilidade de mediagio entre os saberes e a0 mesmo tempo
de reconciliacio. Portanto, a escuta e os dialogos sdo primordiais no processo
hermenéutico reflexivo critico.

Na obra, O si-mesmo como um outro, Ricoeur desenvolve os pontos de
convergéncia entre trés maiores intencdes filoséficas, em que a primeira
marcava o primado da mediagio reflexiva sobre a posi¢do imediata do sujeito
“eu sou”, “eu penso”; a segunda intencio filoséfica estava marcada pelo
“mesmo”, em que ele dissociava as duas significacdes da identidade, o mesmo
e o proprio, o idem e o ipse, em que ele abrira todo o processo de reflexdes
para pensar sobre a identidade.

Desta maneira, Ricoeur coloca no centro da reflexdo da identidade
pessoal e da identidade narrativa, a alteridade em contato com a
temporalidade do ipse variavel, da equivocidade da identidade entre o mesmo
e o idéntico. A terceira propde a compreensio de que a identidade-ipse emprega
uma dialética complementar entre a ipseidade e a mesmidade, trata-se da
dialética do si e do diverso de si, figurando o processo de alteridade, o Outro
(RICOEUR, 1991). E sob esta perspectiva que Ricoeur as contrapée com as
herancas positiva e negativa das filosofias do sujeito para desenvolver a
problematica sobre identidade e alteridade para os desafios contemporaneos.

O modo de narrar ou narrar-se também pode ritualizar um processo
na sedimentac¢io de papéis, que ao invés de trazé-los a reflex3o critica e

construtiva, sob um processo de equalizacdo, de jubilo, tendem ainda mais a



categorizar papéis hierdrquicos, processos destrutivos e reducionistas. Eem
funcio desta tematica de processos identitarios, que se torna de fundamental
importancia colocar em evidéncia a preocupac¢io com a alteridade em busca
de uma dialética e hermenéutica critica reflexiva para o enfrentamento dos
desafios contemporaneos. A seguir apresentamos as seguintes abordagens
nos respectivos capitulos, no primeiro oferecemos um método hermenéutico,
com a tarefa para o nosso tempo de tentativa de recuperar a histdria espiritual
da humanidade por diferentes tradi¢bes religiosas; no segundo, o autor
apresenta algumas consideragées sobre o sujeito plural, do didlogo a danca
como possibilidade de abertura hermenéutica do ser num mundo plural; no
terceiro, o autor procura mostrar por meio de uma descri¢ao fenomenoldgica
uma interpreta¢io dos quadros de Candido Portinari, uma estética da miséria,
da fome e da morte, fundamentado na rela¢io da experiéncia sensivel para na
tentativa de compreender a tragédia do éxodo sertanejo. O quarto capitulo,
a autora discute um método de apropriacdo hermenéutica para literatura,
enquanto chave de leitura aberta para autonomia do préprio texto, a partir
da Beleza e Eros presentes no Grande Sertio Veredas. O quinto capitulo, a
autora trabalha a questido do medo no Grande Sertio Veredas com métodos
e ferramentas para auxiliar andlise hermenéutica de intencionalidades
atribuidas a um corpus do contexto literdrio, que podem ou nio reproduzir
ideologias de maneira direta ou indireta ao texto. Sexto capitulo, a autora
apresenta uma abordagem hermenéutica filoséfica, do Grande Sertdo
Veredas, no que se refere a estruturagio conceitual de ideias de mediagdo
de fil6sofos contrarios entre si, mas que possibilitam uma unifica¢io ao texto
no campo do sagrado, como referéncia ao “ser sendo Ser-tdo”. No sétimo
capitulo, o autor desenvolve uma ontologia do percurso interpretativo do
préprio sujeito em busca da sua meméria de constituicdo como sujeito

presente pela forca da palavra, a partir da obra do Grande Sertio Veredas.

1
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Oitavo capitulo, a autora desenvolve os temas de religido pautados num
olhar para religiosidade catélica no Grande Sertao Veredas. Capitulo nono,
a autora procura mostrar a percep¢do da esfera religiosa, das tensdes entre o
mundo humano e o divino, a partir da Grécia arcaica e classica. E, finalmente
o décimo capitulo, a autora desenvolve, a partir do Grande Sertdo Veredas,
uma hermenéutica ricoeuriana voltada para os nds labirinticos e conflitos
existenciais das rela¢des entre o “eu” e “tu” ao longo do percurso da travessia

do “ser-tdo” da alteridade que é prépria a cada de um de nés.



O verbo da interpretacao
de textos religiosos

Vitor Chaves de Souza

‘Se a minha palavra ndo fosse refundada

eu ndo poderia sofrer a experiéncia

da refundacao da palavra no siléncio absoluto.”
(Paulo Freire)

“No principio era o Verbo”. O prélogo de Jodo, como uma réplica ao
Génesis, revisita a condi¢ido humana par excellence: o Verbum. O mundo
torna-se habitdvel na medida de sua narra¢io. O verbo cria a partir do nada,
ex nihilo, um mundo possivel (Ricoeur; LaCoque, 1998, p. 82). A palavra,
segundo Santo Agostinho, é “palavra criadora”(Santo Agostinho, Confissées,
p. 314). Narrar é criar. “Faca-se a luz!”, a luz foi feita. E de sua criagio —
narrativa — as demais coisas a partir dela eram feitas — textos — e eram
necessariamente boas.

Os textos religiosos, sobretudo os fundantes, misturam-se com os
mais antigos vestigios da origem da linguagem. Segundo Suzanne Langer,
em Philosophy in a New Key: A Study In The Symbolism of Reason, Rite, and Art,
toda experiéncia humana mediada pelos sentidos é primariamente simbdlica
(Langer, 1942, p. 16.). H4 um hibridismo narrativo entre palavra e simbolo
manifestando uma ordem interior com ecos no exterior. O ser humano, a
rigor, desconheceria um mundo no qual ausentar-se-ia o seu Verbum. A
simbolizac¢io, deste modo, apresenta-se como “o ponto de partida de toda
intelec¢do no sentido humano e é mais geral do que pensar, fantasias ou agir”
(Eller, 2018, p.99). As implica¢bes de tal abordagem abrem um horizonte

de compreensio para a tarefa da leitura e interpretagio de textos religiosos.
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O Verbum da interpretacao

Apresenta-se aqui um ensaio herdeiro da hermenéutica anti-
reducionista do século XIX, tendo em Friederich Schleiermacher, Rudolf
Otto e Joachin Wach os seus principais precursores. Dentre os atuais
hermenéutas da religido, ao trabalhar com o papel da interpretacio de
textos religiosos bem como os desafios a teologia na atualidade, Claude
Geffré contrapde o modelo dogmatico ao modelo hermenéutico. Seguindo a
tradi¢io francesa da reflexio, h4, pela tarefa da leitura, um distanciamento
das convic¢bes dogmatista (cf. Geffré, Claude. Crer e interpretar, 2004, p. 43),
como as notas magistrais do Concilio de Trento, pois estes textos pretendem
apenas a afirmacio e confirmagdo de um poder instituido e consolidado na
dogmatica. A hermenéutica, entéo, tornar-se-ia utilitarista enquanto um
sistema de irrefutabilidade da igreja em poder — 0 argumento da imunidade,
de Karl Popper. O modelo hermenéutico considera os dogmas, mas evita o
dogmatismo ao instaurar como ponto de partida o texto.

O circulo hermenéutico® instaura na tensio dialogal da linguagem
a soberania do texto. Eis uma primeira urgéncia, de cunho existencial:
somos intérpretes. Claude Geffré propde uma hermenéutica ontolégica e a
experiéncia histdrica da pessoa ao lado de seu papel de leitor e de intérprete.
A exegese, com tal motivac¢io, serve para restituir a experiéncia do sujeito
e a formagdo de sua identidade na tarefa da leitura de textos religiosos.
Ao invés do dogma, prefere-se, deste modo, o desafio da reflexdo sobre os
textos que hoje permitem ao sujeito ter uma experiéncia religiosa direta
como evento da revelacio.

Motivado por uma ontologia da significagio, Mircea Eliade inferiu que

« . . ’ . . . . ’ .
as “hierofanias e simbolos religiosos constituem uma linguagem pré-reflexiva.

1 Para um estudo detalhado e primoroso a respeito do assunto, consultar: SCHIMIDT, Lawrence K.
Hermenéutica. Rio de Janeiro: Editora Vozes, 2012.



Por ser um caso de uma linguagem especial, sui generis, necessita de uma
hermenéutica apropriada.” (Eliade, Mircea. Journal II: 1957-1969, p. 313.)
O método hermenéutico mais apropriado, da forma aqui proposta, situa o
texto no centro do mundo do leitor e da voz ao leitor para que este dé voz ao
texto. Além de uma teologia como hermenéutica (que foi a intengio da dltima
geracdo teoldgica francesa), a despeito dos paradigmas do pluralismo religioso
e da conciliagdo motivada pelo didlogo, a situagdo central do texto constata
a intencdo da primordialidade do texto?, em seu sentido duplo: primeiro
enquanto principio e principal enquanto arquetipico. Ha um arquétipo da
ficcdo textual na leitura de textos religiosos e de textos fundantes. Ndo no
sentido jungiano, entendendo-o nas estruturas do inconsciente coletivo, mas
na dire¢io de Mircea Eliade, o qual usa o termo em seu sentido neoplaténico:
um “modelo exemplar™.

Arigor, falamos em textos religiosos (originais e originarios) enquanto
textos fundantes. A este respeito, ndo nos interessa secularizar o sagrado
nem sacralizar o secular. Os dominios se distinguem, cada um em seu papel.
“A religido e o mundo secular estdo no mesmo barco”, segundo Paul Tillich,
e “ndo deveriam andar separados, pois tal separacio é apenas ocasional”
(Tillich, 2009, p. 46). Mesmo que a pressuposi¢do do homo religiosus — uma
espécie de, numa primeira instancia, camuflagem do sagrado no profano -
ndo seja decisiva na hermenéutica de textos religiosos, o Verbum individual
promove a experiéncia singular da possibilidade de ser, podendo abarcar
o sagrado ou ndo. A diferenca, para Eliade, encontra-se na ordenacio de
mundo provocada pela hierofania. O Deus que se manifesta em carne, em

matéria e em uma realidade histdrica incorpora o paradoxo do sagrado

2 Cf. explorado em RICOEUR, Paul. Teoria da interpretac&o: o discurso e o excesso de significagdo. Lisboa:
Edicdes 70, 2009.

3 Esta é a melhor definicdo do termo para o autor, segundo ele préprio em sua autobiografia. ELIADE,
Mircea. Autobiography, Volume 2: 1937-1960, 1988, p. 162.
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e inaugura um estatuto ontolégico singular que, em dltima instancia, s6
poderia ser narrado. (cf. Tillich, 1995, p. 5.) Tal estatuto revela e esconde ao
mesmo tempo a sacralidade e os perfis da manifestagao. Este jogo é o préprio
movimento ontolégico da mediacdo de um texto fundante no mistério
da relagdo dos planos naturais e supernatural (Eliade, 2004, p. 32). Neste
sentido, a manifestacdo do sagrado incorpora o paradoxo existencial do
individuo cuja narrativa de vida encontra na hierofania a dinadmica existencial
de uma vida mediada pelos textos sagrados.

Ha4, por assim dizer, um fundo de reflexido na narrativa individual
inserida em uma determinada tradi¢do cultural e religiosa. “O verbo se fez
carne e habitou entre nés”. A compreensio de si deixa-se ser mediada pelo
texto conforme a leitura do mesmo. Eis a dialética da primordialidade: o
essencial foi interpretado humano e o humano interpreta o essencial. O
Verbum da interpretacdo é a doagdo ampliadora de horizontes e fundamenta a
palavra mais original em um solo no qual a apropria¢io dos textos religiosos
nao se rende ao dogmatismo de uma fic¢do. A interpretacio acontece pela
variedade ficcional dos textos fundantes e dentre as variedades encontram-

se os mais diversos logos significativos.
O Verbum da ficcao

A interpretagdo textual cujo Verbum encontra-se no cerne da
primordialidade do texto segue a no¢do do texto fundante enquanto trabalho
de fic¢io. Trata-se de fissuras construtoras de realidades, no sentido do
formalismo russo. A literatura possibilita a organizacio do mundo pelas
palavras em dois niveis de ficcionalizagdo (Nogueira, 2015, p. 125).

O primeiro nivel apresenta-se como um modelo subjacente a realidade,
enquanto o segundo nivel diz respeito a um modelo de modelizar a realidade

inserido no primeiro nivel. No primeiro modelo, a narrativa é construida



historicamente. Assim como no mundo medieval as representa¢des da
revelacio divina nas pinturas pretendiam a descri¢io mais exata da realidade,
todo o trabalho historiografico, juridico, jornalistico e cientifico busca a
retratacdo de um real fiel a sua linguagem.

Entretanto, a realidade seria uma construgio interpretativa realizada
na histéria (Nogueira, 2015, p. 126), de modo que no segundo nivel de
linguagem surgiria uma modelizagdo de mundo a partir do primeiro nivel.
Aqui, a ideia de que a realidade é um fluxo caético e amorfo de eventos
faz mais sentido ao leitor cujo mundo encontra-se nio apenas na precisio
linguistica das defini¢des e arcaboucos racionais, mas também na poesia,
na literatura, na musica e na religido. A fic¢io literaria ndo pretende lidar
diretamente com o real, mas, antes, com a realidade verbal construida
no primeiro nivel. Trata-se de uma esfera de significacdo diferente
dos processos racionais de defini¢do e explicacdo. O texto literdrio, de
certo modo, manipula, contesta, inverter e nega a realidade verbalizada
ao revelar e questionar a fic¢do do primeiro nivel. Para Nogueira, “a
literatura oferece um espago singular no qual o discurso verbal sobre
a realidade pode ser reconhecido e questionado” (id. ibid. p. 127). E,
portanto, pela fic¢io literdria — o espirito do horizonte de compreensio
heideggeriano — que se pode suspender valores, suspender as convencdes
e as certezas naturalizadas para aparecerem novas significa¢des textuais.
“A experiéncia da leitura é a realidade da ficgdo literaria” (id. ibid. p.
129.). Em suma: toda linguagem, nio sé a literaria, é uma mediagdo de
mundo. Aqui encontramos nosso segundo pressuposto hermenéutico
para a tarefa da interpretacio de textos religiosos: as estruturas ficcionais
sdo imprescindiveis para a compreensdo de mundo e para que o mundo se

torne mais compreensivel. Acontece uma modelizacio de si pela ficcdo
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textual — uma identidade de cunho narrativo que se volta para a liberdade
diante da falta, para a extensio do si diante da finitude.

A teologia hermenéutica francesa, ao trabalhar com o logos, propée uma
realidade de discurso. A constituicio do mundo por movimentos narrativos
ficcionais torna o discurso teolégico também um discurso carregado de
ficcionalidade. Cria-se uma realidade verbal a qual é tomada por muitos coo
a realidade, mas, na verdade, trata-se de uma construc¢io discursiva onde
podemos ver ou admitir a realidade pela ficcdo que nos constitui. Em suma, é
com a realidade verbal construida pelos textos religiosos que a fic¢ao literaria

dos dogmas, por exemplo, que a hermenéutica de textos religiosos vai lidar.
O Verbum da significacao

A ficgdo, em sua condi¢io de segunda narrativa na realidade verbal,
permite um outro modo de ser: o modo da significagdo. Tal modo esquiva-
se, a rigor, das clausuras positivistas e deterministas ao sensibilizar o ser
para as urgéncias e importancias da vida. Nao se trata de uma narrativa
com pretensdes naturais, mas de uma ficcio na realidade para tornd-la mais
humana diante das aporias presentes. Mario Vargas Llosa, em discurso no
prémio Nobel de literatura de 2010, em Estocolmo, afirmou que “sem as
fic¢bes seriamos menos conscientes da importancia da liberdade para que a
vida seja suportavel e do inferno em que ela se converte quando dominada
por um tirano, uma ideologia ou uma religido™. A fic¢io ordena um mundo
verdadeiro na sua esfera de veracidade — diferente da acusa¢io e constatacio
cientificista, na qual ndo cabem descri¢des de mundo cuja ordem motivam-

se no carater ontoldgico.

4 Disponivel em: https://cultura.estadao.com.br/noticias/literatura,veja-a-integra-do-discurso-de-mario-
vargas-llosa-em-estocolmo,651327



Romances substituem, de certo modo, o mito no pensamento moderno.
Segundo Eliade, “a narra¢io”, diz ele, “constitui uma experiéncia literaria
auténoma e irredutivel; e isto pela simples razio de que a narragéo épica
corresponde, na consciéncia do homem moderno, a mitologia na consciéncia
do homem arcaico”(Eliade, 1963, p. 6). No preficio do seu monumental
romance, O Bosque Proibido — escrito diretamente em portugués —, Mircea
Eliade, sensibilizado pela melancolia e nostalgia do povo portugués e
de suas lacunas miticas, atesta: “a narragdo sé6 readquire sua dignidade
metafisica se os acontecimentos que descreve correspondem — de um modo
misterioso e sem a consciéncia do autor — aos acontecimentos exemplares
da mitologia”(Eliade, 1963, p. 6).

E comum o Verbum, em sua amplitude de significagdo, ser assumido
enquanto mito por conta de sua forca de ficcdo da realidade. Se as narrativas
fundantes da humanidade, por portarem modelos exemplares, decorrem
de mitos — aspectos miticos da literalidade — os textos biblicos, por sua
vez, em historicidade mitica, podem ser lidos também como literatura/
poesia. Nio se trata de uma leitura exclusivista (que pretende ser inica) nem
determinista (que pretende ser a correta), mas, de uma leitura inclusivista
(que permite outros olhares para o texto) e dialogal (que pretende o didlogo
interno no texto e com os mais variados leitores). Encontramos motivacio

em Northrop Frye:

A histoéria faz afirmacées particulares; portanto, esta sujeita
a critérios externos de verdadeiro ou falso. A poesia néo faz
afirmacdes particulares; portanto, nio estd sujeita aos mes-
mos critérios. A poesia expressa o universal no evento, o as-
pecto do evento que o faz um exemplo do tipo de coisa que
estd sempre ocorrendo. Em nossa linguagem o universal na
histéria é o que é veiculado pelo mythos, a forma da narrati-
va histérica. Um mito nio é projetado para descrever uma si-
tua¢io especifica, mas para conté-la de tal modo que nio res-
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trinja seu significado aquela unica situagio. Sua verdade esta
dentro da sua estrutura, ndo fora dela. (Frye, 2004, p. 73)

A funcio da ficgdo literaria e do mito nio é fugir do real, mas expandi-
lo e ver nele a dimensio do possivel. A narrativa do Exodo enquanto mito
de libertagdo® de Israel em relagdo ao Egito: o Egito simbdlico néo esta
no relato histdrico, pois ele se expande pelo passado, pelo presente e pelo
futuro. O episédio é lido depois, por exemplo, pelos negros da América do
Norte no século XIX, sem qualquer disputa contra o Egito antigo. O ponto

é, segundo Northrop Frye,

quando um grupo tem um sentimento tio forte como o que
escravos tém da escravidio, a histéria como tal vira pé e cin-
zas: apenas o mito, com seu estimulo a uma a¢io que pode
conter os destinos dos que os contempla, pode sugerir algu-
ma esperanca ou mesmo apoio. (id. ibid. p. 77)

Mitos em textos fundantes ganham um aspecto universal, ja que o
tempo mitico e poético e simbdlico é a-histérico. Podemos inferir tipos —
modelo tipoldgico — na estrutura do texto fundante e religioso. Um testamento
é o tipo do outro. Nio por acaso, Paul Beauchamp, teolégo francés, preferiu
referenciar-se aos testamentos biblicos como “o um e o outro testamento™.
Ja nos Evangelhos, na carta aos Romanos, Paulo fala de Adao como typos de
Cristo (na tradugdo latina tornou-se figura). Erich Auerbach estabelece uma
conexio entre dois acontecimentos ou duas pessoas, “em que o primeiro
significa ndo apenas a si mesmo mas também ao segundo, enquanto o
segundo abrange ou preenche o primeiro” (Auerbach, 1997, p. 46.). O Antigo
Testamento (ou 0 Um Testamento, para o judeu, e o Outro Testamento, para o

cristdo) seria uma série de incidentes que antecipam — ou prefiguram - a vida

5  Para uma interpretacdo libertadora da criacdo, cf. SCHWANTES, Milton. Projetos de Esperanca. Sao
Paulo: Paulinas, 2009.
6 BEAUCHAMP, Paul. L'Un et |'Autre Testament — Essai de lecture. Paris: Seuil, 1977.



de Jesus no Novo Testamento (ou o Um Testamento, para o cristio, e o Outro
Testamento para o judeu). “Tudo o que acontece no Antigo Testamento é um
tipo, um esbogo antecipador de algo que acontece no Novo Testamento”(Frye,
2004, p. 108.). Assim, a realidade verbal do que se passa no Novo Testamento
constitui um anti-tipo, i.e., uma forma realizada, de algo prefigurado no
Antigo Testamento.

Eis o terceiro elemento de uma hermenéutica de textos religiosos
motivada pela nogio do Verbum: o texto enquanto um segundo momento
de ficgdo que se d4 na construgio do mundo verbal, a tipologia néo deixa
de ser uma teoria da historia. Ou seja: segundo Robert Alter, “a prosa da
ficcao é a melhor rubrica geral para classificar as narrativas biblicas”(Alter,
2007, p. 46). E por isso, “talvez pudéssemos falar da Biblia como prosa
de fic¢do historicizada” (id. ibid. p. 46). Temos aqui um evento inédito
nos mitos fundantes: pela primeira vez, pelo aspecto vivo da palavra, a
estrutura e a forma tipoldgica da Biblia torna diacrénica a sua prépria
ficcdo e pode encontrar sincronicidade com muitas outras narrativas de

outras religides.

Jesus e Adénis sdo ambos ‘deuses agonizantes’, no sentido
de serem objetos de cultos com imagens e rituais muito se-
melhantes a eles ligados. Mas Jesus é uma pessoa e Adonis
ndo é, nio importa quantas vitimas sacrificiais possam té-lo
representado. Algumas das estérias sobre Hércules, Teseu
ou Perseu talvez se associem na origem a figuras humanas,
como muito antes o foram as estdrias sobre Gilgamesh. Mas
eles tendem a perder o sentido de personalidades histéricas
na medida em que passam a integrar uma mitologia sincréni-
ca. (Frye, 2004, p. 113.)

Se na maioria das religides arcaicas hd um retorno ciclico e repetitivo
em direcdo as origens, Jesus torna-se a figura diacronica por exceléncia,

pois romperia com a nog¢io de tempo ciclico e apontaria para um futuro.
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Mircea Eliade conclui por isso que o cristianismo é a primeira religido
linear, pois, acredita-se na ressurreicio do corpo, a resurrectio carnis, ou
ressurreicdo da vida, apontando para um além ao invés de um passado
(Eliade, 1969, p. 119). Na Biblia hd um processo dialético da histéria da
salvacdo, sustentado pela ficcdo narrativa na realidade verbal, em direcio a
realizacio de um heréi: o messias. Em uma leitura literaria da Biblia (ou seja,
nio confessional), o texto enquanto narrativa fundante atribui a Jesus nos
Evangelhos uma expressio mitico-literdria de um ensinamento manifestado
pela sua trajetéria protagonistica. Tal leitura permitiu os maiores embates
teoldgicos medievais (como a oposi¢do teoldgica de Tomas de Aquino contra
o “ter que” do messianismo) e os conflitos de interpreta¢des atuais.

A hermenéutica, da forma inaugurada por Shcleiermacher, carrega
a tarefa da interpretacdo mais provavel. Motivado por uma anotagio
despretensiosa de Mircea Eliade em seu didrio — “resta para mim ou para outra
pessoa sistematizar esta hermenéutica™ -, tem a pretensdo de rascunhar
um possivel método hermenéutico para a interpretacio de textos religiosos.
Nao se trata de um manual, muito menos de uma dogmatica; trata-se de uma
elaboragdo com fundo linguistico e fenomenoldgico em direcio a uma postura
de leitura para uma melhor leitura dos textos fundantes da humanidade.
Em suma, a leitura de um texto fundante e religioso, como a Biblia, pede
por um sentido arquiteténico para toda a criagio artistica. Podemos inferir
que a Biblia, sem apologias confessionais, é um sistema literario cujo texto
se assemelha a uma catedral, onde cada texto tem o seu nicho e se articula
com as demais estdrias, criando um sentido temporal inico sem perder suas
referéncias. E nesta perspectiva literdria que compreendemos nio apenas os

textos biblicos, mas todos os demais textos religiosos como textos fundantes.

7 "ltnow remains for me or for another to systematize this hermeneutics”. ELIADE, Mircea. Journal II: 1957-
1969, p. 313.



O Verbum dareligiao

Se hd uma fic¢do promotora de primérdios e significagdes, sua fungdo
aponta para além da prépria fissura no real: aponta em dire¢cdo a uma
possibilidade de ser realmente, de ser completamente, de ser integralmente
na realidade verbal. “E aqui que intervém a mais importante decisio teoldgica,
a de assimilar este ‘principio’ a Palavra” (Ricoeur; LaCoque, 1998, p. 81.),
escreveu Ricoeur. Visualiza-se uma via existencial na qual a narragio de
algo é a pretensio de uma cria¢do. A cria¢do, se vista deste modo, antes de
uma figura, é uma linguagem filoséfico-teoldgica cuja originalidade repousa
no principio das coisas e a criatividade advinda de tal repouso. Em outras
palavras, “o come¢o ndo é um inicio superado, mas, em um sentido, um
comeco incessantemente continuado”(Ricoeur, 1996. p. 75). O comeco do
ser: um inicio ontolégico, que continua presente na narrativa, guardado na
sabedoria escrita. A leitura despojada de julgamentos de um texto religioso
assume um sentido existencial na evoca¢io dos mandamentos biblicos, no
caso do Antigo e Novo Testamento, e na exteriorizacio dos instantes da
incidéncia de uma abertura perene.

“Eu sou o que sou”, eis a resposta divina a inquietagdo de Moisés na
Tora. Ao invés de um nome, invoca-se o ser. “O problema religioso toca o
homem em sua raiz ontoldgica” (Zilles, 1991, p. 6). Acima de nomeagdes,
a existéncia, num sentido mais kierkegaardiano que hegueliano, 1é
textos religiosos, i.e., textos fundantes, uma vez que estes oferecem uma
possibilidade de interpreta¢io de mundo.

No caso da experiéncia religiosa, esta doa sentido de tal maneira
que a existéncia passa a ser identificada como a Unica existéncia. Ndo por
acaso Eliade, em um de seus livros metodolégicos a respeito da histéria

das religides, sugere que o viver como um ser humano, em um dos niveis
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mais elevados de cultura, é em si um ato religioso.® A percep¢do humana da
condi¢iao humana relaciona-se diretamente com a esfera religiosa de modo
que “a consciéncia do mundo real e significativo estd intimamente relacionada
com a descoberta do sagrado™.

“As pessoas, efectivamente, falam umas as outras” (Ricoeur, 2009, p.
29). Ha uma ontologia da linguagem para uma investiga¢do existencial, i.e.,
uma abordagem dialogal da interpelac¢do do texto com o leitor, do leitor com
o texto e do leitor com outros leitores com os quais o discurso ultrapassa a
solidio fundamental de cada ser humano. “A comunicac¢io é, deste modo, a
superacio da radical ndo comunicabilidade da experiéncia vivida enquanto
vivida”(Ricoeur, 2009, p. 30). No corolario da significacdo emerge a dialética
do evento com a qual a experiéncia se expressa e comunica. A leitura do
texto religioso situa-se neste aspecto particular do reconhecimento do leitor
diante do texto. A leitura promove uma troca intersubjetiva de um didlogo
silencioso do leitor com o texto. Um didlogo no qual o leitor fala sobre o
texto e sobre si-mesmo pelo o texto. Eis o milagre do texto.

Se “o milagre é que, sob a linguagem da experiéncia viva, haja
camadas de linguagem cada vez mais fundamentais que precedem cada
sujeito falante”(Ricoeur, 1996. p. 69), o pecado, por outro lado, trata-se da
impossibilidade linguistica da criagdo.’® O milagre é que haja um dizer da
criacao™, um dizer da revelacio, um dizer da redencio, mesmo na fratura,
enquanto o pecado é a totalidade quebrada que impede o dizer a pesar de

qualquer agio justa.

8  Cf. ELIADE, Mircea. The Quest: History and Meaning in Religion, “Preface”, p. Il.

9  "The awareness of a real and meaningful world is intimately related to the discovery of the sacred”.
ELIADE, Mircea. The Quest: History and Meaning in Religion, “Preface”, p. Il

10 Vale notar que a fratura ndo é a impossibilidade total, a criacdo estd ai, fraturada, mas esta ai. Ha a
possibilidade na fratura.

11 Cf. os breves, mas importantes, ensaios sobre a linguagem e a criagdo, In: GUARDINI, Romano. The
World and the Person. Washington: Henry Regnery Publishing, 1965. As questdes de dialogo, alteridade
e ética correspondem ao inicio da linguagem com Deus e os deuses (guardados nos mitos).



Através da criacio, Deus se exterioriza num mundo, mas ele
é referido, entdo, apenas na terceira pessoa e na linguagem
da narrativa. Através da revelacio, Deus se dirige a uma alma
individual e diz: “Vocé, ama-me!” O didlogo nasce a partir
de ser assim dirigido. Através da redencido, uma esperanca
é aberta para um nds, que é uma comunidade histérica. (Ri-
coeur; LaCoque, 1998, p. 85)

Pode-se, entio, trabalhar com uma hermenéutica da compreensio, sendo
que a sua meta final, milagrosamente, encontraria superagio e distanciamento
da simples ideologia. N3o se trata, segundo esta abordagem, de uma narrativa
artificial; afinal, uma reflexdo original emerge quando o individuo pode falar
sobre si e sobre 0 mundo mediado pelo texto que lhe é fundante. A leitura do
texto religioso promove uma outra temporalidade — na qual o préprio texto
se origina enquanto fic¢io literdria. Dentre os motivos, a finitude solidifica
a experiéncia humana na perenidade textual. “Por toda a eternidade a tdbua
nunca mudara/Por toda eternidade o aprendizado nunca terminara™?, diz um
poema sumério de Shulgi B a respeito da epopeia de Gilgamesh.

O mais antigo registro narrativo da humanidade, enquanto obra
literaria, do qual se tem conhecimento, cravados em tabletes rochosos,
em escrita cuneiforme, apresenta como tema central de sua poesia o medo
da morte, das Epos der Todesfurcht. Hd um conflito existencial inerente no
Verbum. O ato de narrar é magico; é magica narrativa.

A narragdo mitoldgica, em sua criatividade ficcional, tende a ordenar
o mundo tal qual lhe parece saturado de sentido. Ndo por acaso, entre os
babilénios o cerimonial do Ano Novo, no templo de Marduk, recitava-se

o Enuma Elish como uma magia oral da vitdéria dos deuses sobre o caos,

12 Cf. GEORGE, Andrew. The Epic of Gilgamesh: The Babylonian Epic Poem and Other Texts in Akkadian
and Sumerian, 1999, p. XIII.

25



26

Tiamat. A vitéria narrada resume a suspensio da afli¢io do tempo. “Possa ele
continuar a vencer Tiamat e a abreviar os seus dias!” (Eliade, 2002, p. 325)

Na mitologia grega, Aquiles busca marcar seu nome na histdria.
Hércules, como semideus, também tem certo terror a morte, alcancando-a
apenas, paradoxalmente, com a morte de Quiron, o centauro. No norte,
intmeros relatos vikings acerca da fun¢ao da eternidade no Valhalla sao
conhecidos (cf. Langer, 2015, p. 48-55.), onde suas vidas, tecidas pelas
“fiandeiras do destino”, eram as responsaveis pela escritura da histéria
eterna. E possivel entrar no mundo do texto mitico e conhecer alguns de
seus fundamentos pela tarefa constante da mediagio significativa de mundos
ficcionais pelo Verbum primeiro.

Ahermenéutica de textos religiosos pretende um devir de significagdo
a partir da nogao de finitude. Opta por uma for¢a criativa e original do ser
humano por oferecer o Verbum a determinados problemas e, assim, encontrar
possiveis milagres textuais para a existéncia.” “A vida religiosa consiste
exatamente em engrandecer a solidariedade do ser humano com a vida e
a natureza” (Eliade, 1966, p. 64). Nio significa necessariamente acreditar
em Deus, deuses, ou fantasmas, mas se refere a experiéncia do sagrado
e, consequentemente, estd relacionada com as ideias de ser, significado e
verdade.**

A religido carrega simbolos e ritos por ordenar um mundo e dar voz
ao Verbum de leitura ou testemunho. A fic¢do da narrativa religiosa, ao invés
de promover um tipo de racionalidade, instaura uma rela¢io simbdlica do
ser humano com o seu mundo (Cassirer, 1992, p. 23). A rela¢io simbolica

é a forma pela qual o Verbum é expressado. Tal relacdo, pela for¢a da fic¢io,

13 Encontramos aqui fundamentos na reflexdo temporal de Eliade, cf. Eliade, 1969, p. 171.

14 "It (religion) does not necessarily imply belief in God, gods, or ghosts, but refers to the experiences of
the sacred, and, consequently, is related to the ideas of being, meaning, and truth”. ELIADE, Mircea.
"Preface” In: The Quest: History and Meaning in Religion, p. V.



forca criativa de criagdo de mundos, nio se rende & uma Unica descri¢io de
mundo, de modo que uma boa hermenéutica se dispde para as surpresas do
texto. Afinal, diante da variedade de Verbum, o ser se completa na medida
em que se diz — um pouco aristotélico, onde o ser se diz em variados modos
(Ricoeur, 2014, p. 45).

O Verbum da religido por exceléncia, a saber, a nomeacio do divino,
segundo uma interpretacao ficcional dos textos religiosos, encontra-se no
comeco da ordem de mundo, no inicio do processo narrativo, de modo que
a criagdo se refere a um processo de narra¢io de origens para oferecer uma
origem aquele que igualmente narra. Deste modo, a tarefa da interpretagdo
é compreender as fic¢des textuais e, a partir delas, encontrar um modo de
ser. “Compreender deixa de aparecer como um simples modo de conhecer
para tornar-se numa maneira de ser e relacionar-se com os seres e com o ser”
(Ricoeur, 1990, p. 18). O processo interpretativo do Verbum é o préprio modo
de ser humano em suas fic¢des literdrias implicando em modalidades de
existéncia. Para Eliade, “a renovacdo dos seres humanos modernos envolvera
‘rupturas’ inesperadas e novas criagdes espirituais™. Interpretar, portanto,
um texto religioso é ndo apenas aceitar-se diante do texto, mas aceitar o

outro - o diferente — com os seus textos.
Consideracoes finais

No preficio de Mefistéfeles e o Andrigeno, Eliade intui ser o desafio
de nossa geragio, como tarefa para o nosso tempo, a recuperacgio a histéria
espiritual da humanidade, o didlogo com diferentes tradi¢des religiosas,
o aprimoramento do método de pesquisa em religido e, acima de tudo, a

traducio dos significados dos mitos e dos simbolos em termos cotidianos

15 “For Eliade the renewal of modern human beings will involve unexpected ‘breakthroughs’ and new
spiritual creations”. Id., ibid., p. 307.
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para que toda a humanidade possa se beneficiar e realizar o movimento da
reflexio do ser (cf. Eliade, 1999, p. 5)

Se as leituras, de certa forma, sdo inseridas em uma determinada
tradicdo cultural e religiosa, as suas interpreta¢des ndo precisam ser
deterministas. A interpretacio de textos religiosos, em for¢a criativa, expande
o horizonte de compreensio a cada leitura e releitura. Principalmente,

expande-se no momento de aceita¢do dialégica do Verbum.

Ouvir o Verbum.
Compreender o Verbum.

Ser o Verbum.
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Estudos para uma filosofia do
nos em e com Paul Ricoeur®
Consideracoes sobre o sujeito
plural, do dialogo a danca

Dr. Andrés Bruzzone
Para Guille Bengoa, companheiro de pensamento na
danca das ideias, sempre e desde sempre.

O homem ricoeuriano vive com e para os outros, constitui a sua
subjetividade no encontro necessario com a alteridade. Nas obras, nas
institui¢des, nos monumentos da cultura esta o plural como fundamento da

existéncia individual, constituida num infindavel processo de interpreta¢des®”.

(...) Thistoire de ma propre vie est “enchevetrée” dans les histoi-
res de lautre (...) A son tour, cette solidarité des destinées revét la
forme d’une dette de chacun a l'égard de ses prédécesseurs, de ses
contemporains, et méme de ses successeurs ... (RICOEUR, n.33,
p. 139).

Minha histéria estd emaranhada com as histérias do outro, mas as
histdrias estdo também tecidas e juntas fazem uma teia cujo desenho é
possivel ver com o distanciamento adequado. Essa maranha de histérias,
esse tecido, é o que chamamos “nés”. N6s brasileiros, nés ricoeurianos, nés
democratas, n6s humanos. N6s que falamos, agimos e somos responsaveis.

Nenhuma histéria é sozinha: cada um dos fios de cada uma das histérias

16 Este texto é na sua maior parte, mas ndo exclusivamente, adaptacdo de um capitulo da tese de
doutoramento “Filosofia da comunicacdo. Estudos para uma hermenéutica da comunicacdo”, defendida
na FFLCH/USP em 27 de abril de 2018 sob orientagdo do Prof. Franklin Leopoldo e Silva.

17 RICOEUR, Paul. Le conflit des interprétations. Paris: Seuil, 1969-2013. p. 26, 31, 33.
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estd composto por fios comuns, de maneira que a histéria do outro também
faz a minha histéria, e ambos compartilhamos de outras histérias comuns.

Mas, apesar da proximidade, da jun¢do necessaria do outro com o si,
da presenca da alteridade na constituicdo da consciéncia, Ricoeur nio faz
uma “filosofia do nés”. Ndo vemos em Ricoeur a primeira pessoa dar o salto
do singular para o plural, e talvez existam motivos fortes para que o filésofo
se abstenha de dar esse salto. Nao sdo esses motivos que iremos explorar
nesse estudo de vocag¢io preliminar e exploratoéria.

Nosso interesse pela nogdo de “nds” na filosofia ricoeuriana se insere
no marco mais amplo de um estudo sobre a comunicagdo. Entendemos que
ndo ha comunicagdo possivel sem o estabelecimento prévio de um nds,
mas que o nos se constitui, junto com a consciéncia individual, no jogo da
comunicac¢io. A comunica¢do tem uma fun¢io central no estabelecimento
desse sujeito plural, solidario da consciéncia individual, sua contraparte

necessaria.

O sujeito plural

Il soggetto parlante, che si riconosce come “io sono”, come deside-
rio e come conatus, é necessariamente un soggetto finito e plura-
le, una comunita di “monadi”, un “io” che ha di fronte un “tu” e
che si ritrova in un “noi”.( JERVOLINO, 1993, p. 38)
O sujeito plural proposto por Jervolino marca esse lugar onde o eu
(ou o si) se reencontra num nds. H4 um sujeito plural que faz emergir, do
encontro de dois agentes individuais, um agente miultiplo, esse “nés” que
procuramos e que em Ricoeur nio acaba de aparecer e que Taminiaux propde

recuperar no sentido plural da praxis arendtiana®®.

18 TAMINIAUX, Jacques. Idem et Ipse. Remarques arendtiennes sur Soi-méme comme un autre. Cités, Paris,
n. 88, p. 131, 1988.



Luaction au sens de la prdxis a pour condition selon Arendt la plu-
ralité, cest-a-dire ce qui rend les humains a la fois semblables et
donc capables de se comprendre, et cependant tous différents et
donc invités a manifester leur identité singuliére em acte et em
parole. (...) Cette manifestation du Qui, précisément parce qu'elle
a pour condition la pluralité, est intrinséquement liée au rapport
a autrui. Elle est essentiellement interaction et interlocution.
(TAMINIAUX, n. 88, p. 131, 1988)

A préxis estd marcada pela fragilidade e por um paradoxo essencial:
a liberdade de agir prépria da interacio e da interlocuc¢io leva o homem a
situacdo de padecer, pois é ilimitada no seu comeco e no seu fim, imprevisivel
nas suas consequéncias e irreversivel para aqueles a quem afeta. E a marca
do incerto, da incertitude, prépria do agir do homem. Por isso, na filosofia

de Arendt, o homem que fabrica é um autor, mas aquele que age é um ator™.

La capacité humaine de liberté, en produisant le réseau des rela-
tions humaines, semble empétrer a ce point son producteur qu’il
apparait bien plus comme la victime de ce qu’il a fait et comme
celui qui en souffre que comme son auteur et agent. Nulle part,
en autres mots, ni dans la labeur, soumis a la nécessité de la vie,
ni dans la fabrication, dépendante d’'un matériel donné, 'homme
napparait moins libre que dans ces capacités dont l'essence méme
est la liberté et dans ce domaine qui ne doit son existence a per-

I

sonne dautre et d rien dautre qua '’homme.?

Sou o ator, ndo o autor da minha histéria. No momento em que
construo os elementos da minha narrativa estou agindo, ndo ha uma distancia
com relagio 4 agdo que ocorre aqui e agora — falta o distanciamento necessario
para a interpretacdo. Sou responsavel pelo meu agir e das suas consequéncias
infinitas e imprevisiveis, fora do meu dominio como as interpretagdes

sobre esse agir e como essas interpretacdes definem quem eu sou. Para me

19 Taminiaux, 1988, p. 132.
20 Idem, p. 132-133.
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interpretar vou precisar dos outros, me apropriar daquilo que os outros
interpretam sobre as minhas ac¢des.

Frente ao i-mediato do “eu penso” se pde a mediagio das representacdes,
das obras, das institui¢ées, dos monumentos onde o ego se perde e se
reencontra. A consciéncia é uma tache: tarefa, uma missio ou um dever,
um 7ol - na rica polissemia da palavra francesa. E a via longa da ontologia
da compreensio, que passa por um nés de maneira necessaria. Frente a
reflexividade de um eu que acede de maneira direta a si mesmo, Ricoeur faz
uma passagem pela koiné, pelo comum, pelo nés que nos constitui. Por isso
o nds é condi¢io necesséria para o estabelecimento do si e do mundo que ao
mesmo tempo o contém e o constitui. A mediacdo busca estabelecer pontes
entre o conhecimento de si e a transformacéo de si ou, talvez, a construc¢io
de si. Johann Michel? fala no decifrar [déchiffrement] de si na forma de
uma interpreta¢io das media¢des da cultura que estd “fora” e aponta um
eco socratico no distanciamento em rela¢io ao cogito.

Com efeito, Ricoeur vincula existéncia e hermenéutica de maneira
visceral, fazendo do homem “um ser cujo ser consiste em compreender o
ser”” e dando lugar a uma ontologia da compreensio, substituta de uma
epistemologia da interpretagdo. Parte para isso do tltimo Husserl e a sua
Lebenswelt, o mundo da vida que constitui uma camada de experiéncia
anterior a relacio sujeito-objeto, em oposi¢do ao primeiro Husserl, das
Investigagdes logicas até as Meditages cartesianas, que postula um “ser vivo
que possui desde sempre e como horizonte de todas as suas inten¢des um

mundo, o mundo”?.

21 MICHEL, Johann. L'animal herméneutique. In FIASSE, Gaélle. Paul Ricoeur. De I'homme faillible a
I'hnomme capable. Paris: PUF, 2008. p. 71.

22 MICHEL, Johann. L'animal herméneutique. In FIASSE, Gaélle. Paul Ricoeur. De I'homme faillible a
I'homme capable. Paris: PUF, 2008. p. 71.

23 Idem, p. 30.



O sujeito ndo é mais o cogito: é um existente que se descobre no ser
ainda antes de se situar e se possuir. Essa busca se inicia na linguagem e
nio abandona, antes prioriza, o método interpretativo: nio cabe postular
um modo de ser em substituicdo de um modo de conhecer — como seria o
caso em Heidegger, na critica que Ricoeur lhe dirige. O si-mesmo depende
da existéncia e deve ser alcancado pela interpretacio, seja esta psicanalitica,
fenomenologia do espirito ou fenomenologia da religido.

Mas a pluralidade tem uma evolu¢io no pensamento de Ricoeur, que
faz com que esta constitui¢do de si, este cuidado de si que caracteriza o sujeito
ricoeuriano, incorpore o socius, o cuidado do outro, com uma inflexdo maior

nos anos 1980 e 90 e uma ruptura decisiva em Soi-méme comme um autre.

Enquanto o objeto por exceléncia do cuidado de si na primei-
ra versdo da hermenéutica de Ricoeur se refere a “devir hu-
mano e adulto”, a finalidade por exceléncia da segunda ver-
sdo de sua hermenéutica de si se expressa ja em termos de
um “objetivo a vida boa com e pelos outros em institui¢des
justas”. (MICHEL, 2014. p. 158-159)

Na prépria estrutura de Soi-méme comme um autre pode se ver isso,
aponta Michel. Nos quatro primeiros estudos do livro, Ricoeur se apropria de
elementos e de aprendizados da filosofia analitica para construir seu préprio
projeto hermenéutico de si. Uma hermenéutica que ja é menos gnéti seauton
e mais epiméleia heautou: o cuidado de si que exige o cuidado dos outros, das
coisas da cidade, como Foucault destaca na sua anélise do Alcibiades. Um
cuidado de si que conclama uma forma de distanciamento de si prévio para,
depois de passar pelo conhecimento das coisas do mundo, retornar a si.

Ja a partir do sétimo estudo, a epiméleia heautoti se torna auténoma.
Nio se trata apenas de perseverar no seu set, de se manter no tempo e
devir humano e adulto, mas de procurar o objetivo da vida boa com e para

os outros em institui¢cdes justas. A ética aristotélica e a moral kantiana,
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Ricoeur agrega a ética levinasiana, mas sem com isso cair na absolutiza¢ao
do outro. Trata-se de encontrar um equilibrio (dindmico) entre o si que deve
ser conquistado e o outro que deve ser cuidado.

Trés décadas antes, procurando superar os limites da intersubjetividade
husserliana com auxilio da filosofia analitica, Ricoeur apresentava Discours
et communication, texto que conclui que a comunica¢io entre consciéncias
permite apenas a passagem da inten¢io, nao de contetidos de consciéncia.
Mas para dar conta da vida com os outros serd mister ir além disso e encontrar
uma possibilidade real para o compartilhamento de experiéncias, sem o qual
0 acesso ao outro ficard sempre vedado —o fantasma da prisio no solipsismo
em que nos deixou Descartes e da qual Husserl ndo conseguiu nos liberar.

Exemplo privilegiado é o sofrimento. Sofrer e a impossibilidade de
aceder ao outro vio juntos, sdo parte do mesmo acontecer. Estou sé com
o meu sofrimento, e a solidio, a impossibilidade de estar com os outros,
caracteriza o sofrimento, por oposi¢io a dor.

Lemos em La souffrance n'est pas la douleur™:

(...) je propose de répartir les phénoménes du souffrir, les signes
du souffrir, sur deux axes, qui savéreront plus loin étre orthogo-
naux. Le premier est celui du rapport soi-autrui; comment, dans
ces signes, le souffrir se donne conjointement comme altération
du rapport a soi et du rapport a autrui. Le second axe est celui
de lagir-patir. Je mexplique: on peut adopter comme hypothé-
se de travail que la souffrance consiste dans la diminution de la
puissance dagir. Laccent spinoziste de cette définition ne nous
engage dans aucune allégeance philosophique exclusive. Elle met
laccent sur le fait que seuls des agissants peuvent étre aussi des
souffrants (Il m'arrive souvent de dire: les hommes agissants et
souffrants...), dou laxe agir-pdtir. Nous chercherons successive-
ment les signes de cette diminution dans les registres de la pa-
role, de l'action proprement dite, du récit, de l'estime de soi; ceci,

24 RICOEUR, Paul. La souffrance n'est pas la douleurIn Souffrance et douleur. Autour de Paul Ricoeur.
MARIN, Claire; ZACCAI-REYNERS, Natalie. Paris: Puf, 2013. p. 113-134.



dans la mesure ou on peut tenir ces registres pour des niveaux de
la puissance et de l'impuissance. Comme on verra, laxe de lagir-
-patir recoupe perpendiculairement laxe soi-autrui. (...) On pour-
rait parler d’un troisiéme axe, transversal en quelque sorte, ou la
souffrance savére distendue entre la stupeur muette et l'interro-
gation la plus véhémente: pourquoi? Pourquoi moi? Pourquoi mon
enfant? A I'horizon se profile la question redoutable de savoir ce
que la souffrance donne a penser, si méme elle instruit, comme le
veut Eschyle terminant son Aga-memnon par le conseil du chori-
phée: pathei mathos, par le souffrir, apprendre. Mais apprendre
quoi? (RICOEUR, 2013, p. 15-16)

Trata-se de abordar o sofrimento em dois eixos ortogonais: o do agir-
padecer e o da relagio a si e a relagdo ao outro. Ambos dizem respeito ao ser
daquele que sofre, ao seu existir para si e para os outros, com si e com os

outros — dimensdes que se relacionam de maneira visceral.

C'est dabord a un paradoxe que nous semblons confrontés. D'un
coté le soi parait intensifié dans le sentiment vif dexister, ou
mieux dans le sentiment dexister a vif. “Je souffre — je suis”; point
de ergo comme dans le fameux cogito ergo sum. Limmédiateté pa-

)

rait irrémédiable; pas de place pour quelque “doute méthodique’
cartésien. Réduit au soi souffrant, je suis plaie vive. (id. ibid.)

No sofrer, a intensidade do ser aparece como evidente. A existéncia
primaria, elementar, sem media¢des, é sentida por aquele que padece, que

é pura ferida viva. Mas é na relacio com o mundo que este sofrer acontece.

(...) je souffre absolument. (...) ce qui est atteint dans le souffrir,
cest l'intentionnalité visant quelque chose, autre chose que soi; de
la leffacement du monde comme horizon de représentation (...) le
monde apparait non plus comme habitable mais comme dépeuplé
(...) le soi sapparait rejeté sur lui-méme. (id. ibid.)

Ocorre uma crise da alteridade, uma separagdo dos outros que podemos

assimilar a uma intensifica¢do do sofrimento ou, melhor, como o sofrimento
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mesmo acontecendo. A separa¢do ndo como causa ou consequéncia do
sofrimento mas como o préprio sofrer. Esta separacido ocorre em graus

sucessivos:

a) Au plus bas degré (...) l'insubstituable (...) le souffrant est uni-
que.

b) Au degré suivant (...) l'incommunicable; l'autre ne peut ni me
comprendre, ni muaider; entre lui et moi, la barriére est infran-
chissable: solitude du souffrir...

©) A un degré de stridence plus intense, lautre s‘annonce comme
mon ennemi, celui qui me fait souffrir (insultes, médisance...) (...)

d) Enfin, au plus haut degré de virulence (...) étre élu pour la
souffrance. (...) pourquoi moi? Pourquoi mon enfant? Enfer du
souffrir. (RICOEUR, 2013, 17-18.)

Sdo quatro os niveis de reducdo da poténcia de agir, em linha com
Soi-méme comme um autre: a palavra, o fazer (no sentido estrito), a narracio
e a imputa¢do moral. Em termos de sofrimento, vemos afetacdo do poder
dizer, do poder fazer, do poder se contar do poder se estimar a si mesmo
como agente moral. “Une déchirure souvre entre le vouloir dire et l'impuissance
a dire” %, quando o que se trata é de dizer o mal que afeta a alma.

No plano do fazer, o sofrimento esta relacionado com a experiéncia
de ndo mais ter o poder de fazer, mas de estar a mercé de algo ou alguém,
ser vitima. Esta situa¢io pode estar relacionada com violéncia fisica ou com
violéncia simbdlica, real ou imagindria, e Ricoeur estabelece o paralelo com
a situagdo mais critica da tipologia habermasiana do agir comunicacional,

a maneira de uma excomunhio: “(...) d’'une excommunication, au sens le plus

25 Idem, p.20.



fort du mot, d’une exclusion a la fois des rapports de force et des rapports de

symbolisation™®.

Chegamos assim ao sofrimento relacionado com o (nio) poder narrar.

O inefavel, aquilo que esta além das palavras. E a impossibilidade de dizer

encontra a impossibilidade de acesso ao outro.

La souffrance y apparait comme rupture du fil narratif, a lissue
d’'une concentration extréme, d'une focalisation ponctuelle, sur
linstant. (...) linstant est arraché a cette dialectique du triple
présent, il nest plus qu'interruption du temps, rupture de la du-
rée; cest par la que toutes les connexions narratives se trouvent
altérées. Mais le rapport & autrui n'est pas moins altéré que I'im-
puissance a raconter et d se raconter, dans la mesure ou histoi-
re de chacun est enchevétrée dans histoire des autres (...) cest
ainsi que notre histoire devient un segment de [histoire des au-
tres. Clest ce tissu internarratif, si lon peut dire, qui est déchiré
dans la souffrance. On en fait lexpérience lorsque l'on est con-
fronté a certaines formes de confusion mentale, ou tous les repé-
res d’une temporalité commune, avec ses horizons de passé et de
futur, sont brouillés. La souffrance de l'interlocuteur n'est alors
pas moindre que celle du patient. En ce sens, on pourrait risquer
le mot d’ inénarrable pour exprimer cette impuissance d raconter.
(RICOEUR, 2013, p. 22-23.)

H4 uma segunda presenca da relagdo com o outro que aparece no

sofrimento, e é a que Ricoeur apresenta como “la souffrance infligée a soi-

méme comme un autre”, isto é, a tendéncia a subestimacio de si, a inevitavel

culpabilizagdo:

C'est en particulier a l'occasion de la perte d'un étre cher que
lon est porté a se dire a soi-méme: je dois bien étre puni pour
quelque chose. (...) A l'intersection entre le rapport a soi, inten-
sifié par la culpabilité, et le rapport a autrui, altéré par le délire
de persécution, se profile le visage terrifiant d’une souffrance

26 Ricoeur, 2013, p. 21.
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que quelqu’un s’inflige a soi-méme au niveau méme de sa propre
estime. (id. ibid.)

Na perda de um ser querido aparece a rica no¢do dos préximos
(proches). Categoria especial do outro, o préximo é um outro menos outro,
um outro que ndo é anénimo e que tem papel privilegiado na construgio
de quem e do que eu sou, pois medeia entre a minha memoéria individual e
a memodria coletiva. Perder um préximo é retirar um dos sustentos do si, do
ser. Com um préximo que morre, é um pouco da memoria comum que se
esvazia. O acesso ao outro fica enrarecido, o nds se faz mais intenso — como

necessidade e como impossibilidade.

Le paradoxe du rapport a autrui est la, mis a nu: d'un coté, cest
moi qui souffre et pas lautre: nos places sont insubstituables;
peut-étre méme suis-je “choisi” pour souffrir, selon le fantasme de
Ienfer personnel; de lautre coté, malgré tout, en dépit de la sépa-
ration, la souffrance exhalée dans la plainte est appel a lautre,
demande daide — demande peut-étre impossible a combler d’un
souffrir-avec sans réserve (...) La souffrance marque ici la limite
du donner-recevoir (...) (RICOEUR, 2013, p. 32-33)

Se de um lado a fenomenologia do sofrer mostra a dificuldade de acesso
ao outro, o cerceamento do mundo comum, o reverso estd no caminho de cura
do sofrimento que passa pela possibilidade de fazer de um sofrimento uma
narrativa. Todo mal se faz suportével se podemos fazer dele uma histéria?’,
isto é, quando podemos aborda-lo pela mediagio da palavra. O sofrimento
vira uma histéria: é uma forma de fazer com que o sofrimento individual,

que me pertence de maneira absoluta, se integre na memoria coletiva, passe

27 Homenageamos aqui a bela frase de Isak Dinesen que Ricoeur conhece e honra: “Todas as dores podem
ser suportadas se vocé as colocar em uma histéria ou contar uma histéria sobre elas”; Em uma entrevista
(RICOEUR, P. Psychanalyse et interprétation Un retour critique. Etudes Ricceuriennes / Ricoeur Studies, v.
7, n.1(2016) ISSN 2155-1162 (online) DOI 10.5195/errs.2016.348 ), ele a cita: “All sorrows can be born if
you put them in a story or tell a story about them”. Aparece também como epigrafe no capitulo dedicado
ao conceito de agdo em A condicdo humana, publicado em francés com prefécio de Ricoeur (ARENDT,
H. La condition de 'homme moderne (1958). Paris: Pocket Agora, 2002).



a fazer parte desse nds que somos juntos. Nessa apropria¢io plural do fato
individual ha uma opera¢ido de devolu¢io de sentido ao absurdo — sem o
que nio seria possivel qualquer narracio. Colocar em palavras é integrar no
campo do sentido e encadear as palavras, fazer delas uma histéria é construir

um sentido para os outros e, entdo, com os outros.
A comunicacao: o si e o noés

Frente a clausura de uma visao fenomenolégica que vé na comunicagdo
apenas a passagem de intencdes se al¢a a forca de uma vida que conclama, que
exige o compartilhamento, a pluralidade sobre a fronteira do individual. Mas
se hd uma passagem do individual para o plural, ha antes uma singularizagdo

do plural que me constitui.

Toda interpretacio e toda compreensio tém um cariter uni-
versal ante a constitui¢io do sujeito e do objeto: o sujeito
apenas se coloca diante de um objeto no contexto especifico
da pertenca (...) ‘toda interpretacido coloca o intérprete in
media res e nunca no inicio ou no fim. Nés surgimos, de cer-
to modo, a meio de uma conversa que ja comecou e na qual
tentamos orientar-nos, a fim de podermos também forne-
cer-lhe o nosso contributo’ (...) o sujeito se constitui sempre
na relagdo comunicativa falando de algo para alguém”, sendo
que esse algo pode ser apenas um dos polos da conversa ou
também o seu assunto. (NALLIL, 2006, p. 172-173.)

O common sens, o senso comum nos permite lidar com o ébvio, com
a realidade, as coisas como elas sio. Estdo ai, ndo necessito pensar nem
questionar, nem sequer assumir como préprias. Ha no¢des flutuantes,
presentes no ar que respiramos: crencas, praticas, certezas, hibitos, nogdes.
As coisas s30 como sio e eu sou assim. Até o momento em que duas nogdes,

crengas ou praticas contrapostas exigem uma afirmacao: sou a favor ou
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contra, ou até mesmo neutral, devo tomar partido, me posicionar: fazer
escolhas. Fazer escolhas é se fazer responsavel.

Em francés diremos que é a migracao do indeterminado do on para o
plural do nous. Passar do “se faz assim” ou “se diz assim” para “nés fazemos
assim” é de fato uma tomada de posi¢do pela escolha dupla que consiste
em integrar uma pluralidade e em assumir como préprias as praticas ou as
crencas dessa pluralidade. E mesmo se pode ser uma maneira de evitar o
risco de fazer escolhas, de “se posicionar”, de dizer: “eu penso assim”, “eu faco
deste jeito”, o “eu” que escolhe permanecer na crenca ou deixa-la, perpetuar
a prética ou nega-la, esta presente ja, mesmo se (ainda) nio visivel, nessa
escolha que leva do “se faz” para o “nés fazemos”. O eu esta presente no
nés que toma posi¢do, mas ainda implicito, invisivel. Para fazé-lo surgir é
necessaria a pergunta ricoeuriana: “qui?”. Aprende-se a ser autor (ou, pelo
menos, coautor) de si a partir das escolhas primeiras que levam do “on” ao
“nous”. E por isso que uma hermenéutica do si exige antes uma passagem
por esse eu que surge do nds. O si mesmo é a coroa¢do de um processo
que nasceu modestamente quando de um “se faz” passou-se para um “nés
fazemos”. Singularizar o autor e singularizar o interlocutor sio movimentos
ética e politicamente significativos.

Exemplo disso sdo as tradi¢cdes. Das praticas de uma tradi¢io se diz que
“é assim que se faz”: um indeterminado, um sujeito oculto ou nio-sujeito.
Vale para a tradi¢io filoséfica (“é assim que se escreve”), marinheira (“nédo
se fala em esquerda ou direita, mas em bombordo e tribordo”) e muitas
outras, se ndo todas. Mas: quem faz assim? Interrogado, o aderente a certa
tradicdo dird que “somos nos (fildsofos, navegantes...) que fazemos assim”.
H4 uma implicac¢ido do falante no seio de uma tradi¢do que o constitui, que

o coloca em certo lugar no mundo.



Funciona também com rumor ou uma crenc¢a ou no¢io: “Dizem (ou
se diz) que houve um golpe a democracia”. “Mas quem diz isso?”. Responder
“eles” ou “nés” é se posicionar, se manifestar. Todo “nés” numa resposta ao
“quem” inicia o caminho em direcéo ao eu.

Do indiferenciado “se” (em francés on) ao nés (nous) o que muda
é o compromisso do falante. “A gente diz” parece se situar numa posi¢ao
intermediaria, num equilibrio que pode pender para o indefinido total do
“alguém diz” para o “dizemos”.

Este jogo de contrastes serve para evidenciar o surgir do falante em
certas situa¢des de uso do plural e até mesmo no indefinido. Interessa porque
a implica¢do apontada funciona para a pertenca a uma tradi¢do ou a um
grupo ou comunidade. O que chamaremos de eixos vertical e horizontal da
situacio, da construcdo de uma identidade.

“Qui?” Quem é o sujeito da a¢io, quem é o responsavel, quem é que
fala?, perguntava Ricoeur no inicio de sua pesquisa sobre a identidade
narrativa, e estava claro que a identidade narrativa pode ser a de uma pessoa
ou de uma nagdo, mas também de uma cultura, de uma religido.

Encontramos a pergunta na primeira pessoa do plural num texto de
1997, sob o titulo “Fragile identité. Respect de lautre et identité culturelle”,
na abertura de um coléquio da Fédération Internationale de I'’Association des
Chrétiens pour I'Abolition de la Torture (ACAT). Fazendo referéncia ao tema
do coléquio, que relaciona identidade com reconhecimento do outro, diz
Ricoeur?®:

Cette question en effet nous place en face d’une grande perplex-
ité. Celle-ci sexprime dans la forme interrogative: qui sommes-

28 RICOEUR, Paul. Fragile identité. Respect de I'autre et identité culturelle. Texte prononcé au Congres de la
Fédération Internationale de I'Association des Chrétiens pour I'’Abolition de la Torture, a Sofia, les 25/26
octobre 1997 et publié dans “Les droits de la personne en question — Europe Europa2000”, publication
FIACAT . Disponivel em: http://www.fondsricoeur.fr/uploads/medias/articles_pr/fragile-identite-v4.pdf .
Acesso em: 1° nov. 2017, sem ndmero de pagina.
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-nous? Plus gravement, nous sommes demblée confrontés au ca-
ractére présumé, allégué, prétendu des revendications d’identité.
Cette présomption se loge dans les réponses qui visent a masquer
lanxiété de la question. A la question qui? — Qui suis-je? — Nous
opposons des réponses en quoi? De la forme: voila ce que nous
sommes, nous autres. Tels nous sommes, ainsi et pas autrement.
La fragilité de l'identité qui va nous occuper dans un moment se
montre dans la fragilité de ces réponses en “quoi?” prétendant
donner la recette de l'identité proclamée et réclamée.

(...)La question qui? peut étre posée a la premiére personne du
singulier: moi, je, ou a la premiére personne du pluriel nous, nous
autres.

Esta pluralidade englobante recebe o nome de identidade narrativa
coletiva ou plural.

“For Ricoeur, narrative identity connects a transcendental model of
consciousness with an understanding of human existence as embodied and
communal”®, afirma Leichter num artigo dedicado a entender a relagdo entre
identidade coletiva e memoria coletiva. A memoria como um didlogo com
outros que busca dar sentido ao passado compartilhado. Ricoeur menciona
a constitui¢io bipolar da identidade pessoal e da identidade comunitaria®
em La mémoire, Ihistoire, l'oubli, obra de 2000, isto é, posterior a conquista
da pluralidade e onde o parece encetar a discussio sobre a um sujeito plural.

O que se entende por memoria ird determinar a possibilidade, ou
nao, de uma memoria coletiva. Se a memaoria for considerada um fenémeno
individual, manifestagio mais clara da interioridade, garantia da continuidade
do ser da consciéncia, entdo qualquer identidade coletiva nio poderd passar de

metéfora, abstracdo, conceito operatério — nunca uma identidade no sentido

29 LEICHTER, David J. Collective identity ad collective memory in the philosophy of Paul Ricoeur. Etudes
Ricoeuriennes / Ricoeur Studies, v. 3, n. 1, 2012. p. 113-131. DOI 10.5195/errs.2012125, p. 114.
30 RICOEUR, Paul. La mémoire, I'histoire, I'oubli. Paris: Seuil, 2000. p. 95.



pleno, no mesmo sentido em que falamos de uma identidade individual.

Para que uma identidade coletiva possa efetivamente ser postulada de pleno

direito serd necessario dar conta de uma meméria capaz de superar o limite

de uma vida individual, e o caminho para isso é a identidade narrativa.

Le rejeton fragile issu de 'union de Ihistoire et de la fiction, cest
lassignation a un individu ou a une communauté d'une identité
spécifique qu'on peut appeler leur identité narrative. “Identité”
est pris ici au sens d’'une catégorie de la pratique. Dire l'identité
d'un individu ou d’'une communauté, cest répondre a la question:
qui a fait telle action? qui en est lagent, lauteur? Il est dabord
répondu a cette question en nommant quelqu’un, cest-a-dire en
le désignant par un nom propre. Mais quel est le support de la
permanence du nom propre? Qulest-ce qui justifie quoon tienne
le sujet de l'action, ainsi désigné par son nom, pour le méme tout
au long d’une vie qui s'étire de la naissance a la mort? La répon-
se ne peut étre que narrative. Répondre a la question “qui?” com-
me lavait fortement dit Hannah Arendt, c'est raconter [histoire
d’une vie. L'histoire racontée dit le qui de l'action. L'identité du
qui nest donc elle-méme qu'une identité narrative. (RICOEUR,

1985. p. 442-443.)

A fecundidade do conceito de identidade narrativa estd no fato de

poder ser aplicado de igual maneira a um individuo e a uma comunidade:

ambos se constituem, constituem sua identidade, pela recep¢io das narragées

que irdo ser a sua histoéria efetiva. H4 um processo de retificagdes sucessivas

aplicadas as histdrias recebidas da tradi¢do e dos préximos®'.

Non seulement lidée de mémoire collective parait appropriée
a une expérience directe et immédiate de la mémoire partagée,
mais on peut aussi légitimement se demander si la mémoire per-
sonnelle, privée, n'est pas pour une grande part un produit social:
pensez au réle de langage dans la mémoire a sa phase déclarative:
un souvenir se dit dans la langue maternelle, la langue de tous,

31

Ricoeur, 1985. p. 444.
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nos souvenirs les plus anciens, ceux de notre enfance, nous repré-
sentent mélés a la vie des autres, dans la famille, da l'école, dans la
cité; cest bien souvent ensemble que nous évoquons un passé par-
tagé. (RICOEUR, P. Fragile identité. Respect de lautre et identi-
té culturelle.1997)

Esta clara aqui a vinculagio estreita e ancestral da meméria propria,
individual, com as memorias dos outros: “notre mémoire est dés toujours mélée
a celle des autres™?. Por isso que a atribuicdo da memoria a alguém é uma
operagdo complexa que pode se realizar em todas as personas gramaticais:
“je me souviens, il/elle se souvient, nous, ils/elles se souviennent™>.

Este imbricamento original determina o carater fragil das identidades
coletiva e individual que Ricoeur aborda em La mémoire, histoire, loubli. A
identidade narrativa coletiva fornece a mediagdo pela qual se faz possivel,
num conceito que Ricoeur toma de Arendt, o “poder em comum”, a forca
que surge do querer viver juntos e que pode ser ocultada ou hipostasiada
pelas estruturas de dominac¢io®*.

Mas a identidade coletiva carrega fragilidades constitutivas que a
colocam em risco frente as ameacas de manipulagio da ideologia. Estas
sdo o fechamento da identidade ipse na identidade idem, na deriva da
flexibilidade prépria da manutencio de si pela promessa a rigidez do carater;
a confrontagdo com o outro percebido como ameaca; e a heranca da violéncia
fundadora prépria de todas as comunidades histéricas, que tém uma relagdo
origindria com a guerra. A ideologia intervém como “fator inquietante e
multiforme” entre a reivindicagido de identidade e as expressdes publicas

da memoéria®.

32 RICOEUR, P. Fragile identité. Respect de |'autre et identité culturelle.1997.

33 id. ibid..

34 LOUTE, Alain. Identité narrative collective et critique sociale. In Etudes Ricoeuriennes, v. 3, n. 1 (2012), p.
53-66. DOI: 10.5195/errs.2012.119.

35 id. ibid., p. 99.



Assim compreendida, a relagdo entre identidade coletiva e identidade
individual exige a incorporag¢io da critica das ideologias a compreenséo de

si, pela via de uma hermenéutica da comunica¢ao®.

Le processus idéologique est opaque d un double titre. D'abord, il
reste dissimulé: a la différence de l'utopie, il est inavouable; il se
masque en se retournant en dénonciation contre les adversaires
dans le champ de la compétition entre idéologies: c’est toujours
Tautre qui croupit dans l'idéologie. D'autre part, le processus est
d’une extréme complexité. Jai proposé de distinguer trois niveaux
opératoires du phénoméne idéologique, en fonction des effets
qu'il exerce sur la compréhension du monde humain de l'action.
Parcourus de haut en bas, de la surface a la profondeur, ces ef-
fets sont successivement de distorsions de la réalité, de légitima-
tion du systéme de pouvoir, d’intégration du monde commun par
le moyen de systémes symboliques immanentes a l'action. (RI-
COEUR, 1986, p. 100)

A ideologia legitima a autoridade da ordem ou do poder atuando na
brecha que separa a demanda de legitimidade que emana do sistema de
autoridade e as respostas individuais em termos de cren¢a®’. Isso acontece
pela incorporagido da memdria na identidade, por meio da fungio narrativa,
que constrdi a histéria narrada no mesmo momento em que constréi os
personagens da histéria, a sua identidade. Nesta operagdo, a constru¢io
narrativa exerce seu poder pela rememora¢io, mas, muito especialmente,
pelo esquecimento. Ricoeur relembra as palavras de Arendt, segundo as
quais a narra¢io diz o quem da a¢io.

Assim, indagacdo sobre a identidade coletiva e a identidade individual
e o papel da comunica¢io na constru¢io de ambas e na relacio entre elas

ganham atualidade premente.

36 RICOEUR, Paul. Du texte a I'action. Essais d'herméneutique Il. Paris: Seuil, 1986, p. 56.
37 Idem, p. 101.
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La domination, on l'a compris, ne se limite pas a la contrainte
physique. Méme le tyran a besoin d'un rhéteur, d’'un sophiste,
pour donner un relais de parole a son entreprise de séduction et
d’intimidation. Le récit imposé devient ainsi I'instrument privilé-
gié de cette double opération. (RICOEUR, 1986, p. 104)

Tentando dar conta das possibilidades de atribui¢io da meméria ndo
apenas a mim, a tu, ela ou a ele, mas também a nés, a v6s e aos outros, isto
é, a todas as pessoas gramaticais, e até mesmo as nio pessoas, como on,
quiconque, chacun™®, Ricoeur contrasta a tradi¢do do olhar interior com a
sociologia de Hawlbachs, construgdes tedricas em principio excludentes e
rivais. Mas Ricoeur vé nesta oposicio entre a fenomenologia da meméria
individual e a sociologia da meméria coletiva um mal-entendido, que ele se
propde a desfazer, estendendo passarelas entre elas “dans l'espoir de donner
quelque crédibilité a hypothése d’une constitution distincte mais mutuelle et
croisée de la mémoire individuelle et de la mémoire collective™.

E com o auxilio da linguagem que estas passarelas se estabelecem.
Dando continuidade a pesquisa iniciada em Soi-méme comme un autre sobre
a adscri¢io (adscription) da agdo ao agente®, Ricoeur busca um movimento
equivalente que possa ser aplicado a lembranca (souvenir) como presenca no
espirito passivo e como busca ativa de uma lembranca pelo espirito — isto é,
na dupla dimensdo da meméria como pathos e como prdxis.

As marcas do comum na linguagem estdo presentes de diversas
maneiras no exercicio da meméria individual: a lingua comum com os outros
em que as memdrias sdo evocadas, normalmente a lingua materna, que é a
lingua dos outros. Esta rememoracdo que vai da lembranga a palavra pode

estar bloqueada e precisar de ajuda para surgir, a exemplo do trabalho da

38 RICOEUR, 1986, p. 111-112.
39 RICOEUR, 1986, p. 114.
40 RICOEUR, Paul. Soi-méme comme un autre. Paris: Seuil, 1990, p. 118.



psicandlise, quando ele torna possivel a reconstru¢do de um encadeamento
mnemonico aceitdvel para o paciente. Assim, por via da oralidade, a

rememorac¢ao se faz numa narrativa cuja estrutura publica é clara*.

Lexpérience dautrui est pour lui une donnée aussi primitive
que lexpérience de soi. Son immédiateté est moins celle d'une
évidence cognitive que celle d'une foi pratique. Nous croyons a
lexistence dautrui parce que nous agissons avec lui et sur lui et
sommes affectés par son action. C'est ainsi que la phénoménolo-
gie du monde social pénétre de plain-pied dans le régime du vi-
vre ensemble, ol les sujets agissants et souffrants sont demblée
membres d’une communauté ou d'une collectivité. Une phénomé-
nologie de lappartenance est invitée a se donner sa conceptualité
propre sans souci de dérivation a partir d’un péle égologique. (id.
ibid.)

Schulz da valor a contemporaneidade, ao fato de compartilhar um
momento e um espago onde se envelhece junto. Um traco original de seu
pensamento, destaca Ricoeur, é a énfase dada aos graus de proximidade e,
inversamente, de anonimato entre os polos de um “nous” e de um “on”, do
‘eux autres”. Ainda, os antepassados e os sucessores estendem o alcance
desta contemporaneidade do viver juntos®.

Os préximos (proches) constituem um plano intermediario entre
os polos da meméoria individual e da meméria coletiva, onde operam os
intercAmbios entre a memoria viva das pessoas individuais e a meméria
publica das comunidades as quais pertencemos. A meméria dos préximos
tem um carater diferenciado, na sua gama de proximidades entre o si e os
outros, pela proximidade e pelas modalidades da interagéo.

Sdo estes préximos que contam comigo e com os quais eu posso

contar que replicam a amizade dos Antigos, essa philia que medeia entre o

41 RICOEUR, Paul. La mémoire, I'histoire, I'oubli. Op. cit., p. 158.
42 id. ibid., p. 160.
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individuo solitario e o cidadio da polis. Os préximos que acompanharam o
meu nascimento com alegria e que, me sobrevivendo, irdo lamentar a minha
morte. Os préximos, por fim, que me aprovam por existir e aos quais eu
aprovo, em reciprocidade, na attestation. “Ce que jattends de mes proches cest
qu'ils approuvent ce que jatteste: que je puis parler, agir, raconter, m’imputer da
moi-méme la responsabilité de mes actions™?. Ocorrem assim trés planos de
atribuicdo da memodria: a si, aos préximos, aos outros.

Ha sempre um outro que pode contar a minha, a nossa narrativa:
“Narrative identity not only interwines the first-, second-, and third-person
perspectives, but also implicitly states that others perspectives can also offer a
story of what happened™?. Nio se trata apenas de contar o que se passou,
mas de escolher o que do que se passou que merece ou deve ser destacado
e, mais importante ainda, o que deve ser esquecido na constru¢do de um
passado comum que abra a perspectiva de um futuro comum.

Citando Kearney, Leichter destaca o fato de que o reconhecimento
da prépria identidade como sendo de carater narrativo leva a descoberta
da abertura e da indeterminac¢io que estdo na raiz da memdria coletiva®.
Esta é condi¢do necessdria para a afirmacdo de uma identidade coletiva,
para que um sujeito coletivo seja efetivamente possivel. As comunidades
dependem do contato com outros para completar o processo de constituir
a prépria memoria narrativa, para levar adiante o infindavel processo de
intercaAmbio de memorias.

Trata-se de fazer possivel o encontro real do si-mesmo e do outro
num espag¢o comum. Neste intercimbio, a identidade da comunidade nunca
é uma, nunca é definitiva, nunca é fechada: o outro pode dizer a nossa

identidade em comum, e como essa identidade coletiva comum me constitui,

43 id. ibid., p. 162.
44 id. ibid., p. 125.
45 id. ibid.



aminha identidade também é constituida pelo outro. A identidade coletiva,
constituida nos intercAmbios da comunicagido, é necesséria para dar conta
verdadeiramente do outro em si mesmo.

Leichter reforca a importancia do corpo na memodria coletiva: as
comemoragdes ocupam um lugar, o corpo guarda memoéria de normas e

regras que determinam poder, hierarquia, autoridade.*
O potencial filosoéfico do nos

Como dissemos, apesar do espago sempre central da pluralidade na sua
filosofia, Ricoeur ndo tematiza o nés, nio explora o potencial filosé6fico do
conceito, que nesta aproximacio inicial nos parece proficuo. Podem existir
motivos fortes que tenham impedido o que demos em chamar o salto do
singular para o plural da primeira pessoa, mas também nio encontramos
estes motivos apresentado pelo filésofo. Trata-se de um impensado do autor,
para usar a expressio de Merleau-Ponty na arguta justificacdo desenvolvida
para tratar do on em Husserl*’? Algo presente nas sombras, como um fundo
em que aparecem as ideias que sim foram efetivamente tratadas na obra
escrita? Sabemos que nio é por causa de dificuldades potenciais na questio
que Ricoeur ird deixar de lado um tema: antes, ele enfrenta e avanca sobre
os obstéculos, como lhe ensinara seu professor primeiro, Roland Dalbiez*®.
Quicé entdo se apenas o assunto nio mereceu a aten¢do do Ricoeur por falta
de valor filoséfico. E apenas contra esta tltima possibilidade que iremos
argumentar nestas, nossas conclusdes provisérias em torno de uma questdo

que nos conclama. Procuraremos apresentar aqui alguns dos motivos que nos

46 id. ibid..

47 MERLEAU-PONTY, Maurice. Signes. Paris: Gallimard, 1960, edicdo digital de 20 jun. 2011, Chicoutimi, Ville
de Saguenay, Québec. Disponivel em: http://classiques.ugac.ca/classiques/merleau_ponty_maurice/
signes/signes.html. Acesso em: jul. 2017. DOI: http://dx.doi.org/doi:10.1522/030288117

48 RICOEUR, Paul. Mon premier maitre en philosophie” in LENA, Marguerite, Honneur aux maitres. Critérion,
Paris: 1991, pp- 221-225.
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levam a acreditar na pertinéncia e na relevincia de uma possivel filosofia do
noés. Explorar essa possibilidade, realizar esse potencial de maneira efetiva
serd matéria de estudo posteriores.

Em primeiro lugar, o nés aparece ligado de maneira intima ao eu e
ao si: a reflexividade que leva do eu ao si ocorre no seio de uma pluralidade
que, acreditamos ter mostrado, encontra no plural da primeira pessoa uma
fronteira e um espelho de autoreferéncia. As consciéncias individuais se
destacam do nés, do mundo da vida que elas mesmas constituem e que
as constitui, do qual elas ndo deixam de ser parte. O que faz a distincia se
instalar? Em qual momento ocorre a constitui¢do da consciéncia: é anterior, e
a consciéncia se destaca, se desprende do mundo comum como uma peninsula
cujo istmo se afina e some e faz a peninsula virar ilha? Ou é a consciéncia
individual que vem antes?

Na tradi¢do do olhar interior de linha agostiniana, no caminho marcado
por Descartes e por Husserl, a consciéncia individual é ponto de partida
necessario. Ricoeur propde quebrar este monopélio com Levinas, para quem
o comeco estd no outro. Mas essa dialética pela qual o outro me constitui
e eu o constituo, que nos integra de maneira fundacional, que faz assim
soliddrios o si e 0 outro: ndo é acaso um nés em exercicio? Com efeito, esse
si-mesmo é um eu que, com um tu, se reconhece em um nés: o nds do didlogo
e do ensino, o nés da familia e da amizade, o nds da danga e até mesmo do
combate. Esse nés que também é das tradi¢des constituintes, da cultura,
da lingua e da ciéncia, da religido, das crencas primeiras, dos rituais, esse
nds nos fala de uma pertenca fundacional, chio e teto do ser individual,
refigio e também prisdo.

A comunicagdo é marca e parte do processo genético de constituicao
enraizado em um mundo comum, resguardo ao mesmo tempo do plural

e do singular. Esta visdo se op&e as consciéncias individuais ja postas e



constituidas que se comunicam para, num segundo movimento, estabelecer
um mundo comum -por exemplo, em Husserl. A comunicagio é sustento do
nos, no sentido duplo de carregar e de alimentar essa pluralidade.

O reconhecimento de um nds leva ao estabelecimento de um tu, de
um vocés ou de um eles. Assim, a comunica¢do a0 mesmo tempo une e
segrega: estabelece e sustenta uma unio e, simetricamente, marca e reforca
distancias.

Nossas linguas indo-europeias ndo dispdem do que em francés se
chama duel: nome que se emprega nas declina¢des e nas conjugagdes de
certas linguas (4rabe, grego, sanscrito, hebraico...) para designar duas pessoas
ou duas coisas*. Isto nos impede diferenciar um nés genérico e de niimero
muitas vezes indiferenciado (nés como grupo de pertenca, por exemplo) do
nos que une de maneira intima um eu e um tu no didlogo.

Dizer “nés” é sempre integrar o falante e mais alguém - uma ou
varias pessoas. A outra ou as outras pessoas podem ser o ouvinte, o outro
da comunicag¢io, ou um terceiro. “N6s franceses pensamos assim” carrega
um implicito “vocés britinicos pensam diferente”, se quem fala se dirige
a um inglés. E outro o caso quando a fala visa integrar o interlocutor - o
mesmo francés dirigindo-se a seus conterraneos: “N6s franceses pensamos
assim (eles, britanicos, de outra maneira)”. A forca de coesio formidavel
do nés se acresce pela sua capacidade de gerar segregacio: a adesdo a
determinadas pertencas ganha forca ao se contrapor ao eles. De um “nés
(norte-)americanos” para “nés (norte) americanos brancos” a distancia é
enorme.

Por isso, o outro presente na comunica¢do ndo é nunca totalmente

outro. A comunicagio, para acontecer, exige uma co-implicacdo dos

49 ROBERT, Paul (Ed.). Le Petit Robert: dictionnaire alphabétique et analogique de la langue frangaise.
Paris: Le Robert, 1991. p. 583.
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interlocutores, a constitui¢do de um nds que é o daqueles que dialogam.
Existem diversos graus de outridade: o outro com quem posso me comunicar
é um outro diferente daquele com quem toda comunica¢io é impossivel.
O nés tem a extensdo do alcance das possibilidades de comunicar, e este
comunicar diz respeito a constru¢do comum do mundo da vida: communicare,
pOr em comum, fazer o comum, construir esse mundo do nés.

O nés mostra assim a sua relevancia como categoria prética e politica.

A Europa do século XX viveu, do nazismo ao fascismo, do stalinismo
aos Balcis, opera¢bes onde o vizinho que era parte da nossa memdria coletiva,
de nossa identidade plural como sujeito nacional, viu-se transformado num
Outro, para construir uma identidade adequada ao servico de um projeto
de poder. Hoje, imigrantes e mugulmanos ocupam esse lugar do Outro
suficiente para colocar em xeque ideias e valores fundacionais do projeto
europeu, desafiado na sua capacidade de absorver num nés a diversidade
de linguas, de culturas e de narrativas. A fortaleza da identidade europeia
é que esta a prova.

Semelhantemente, no Brasil atual os mitos fundacionais da integracio,
da cordialidade e da concérdia mostram sua fragilidade perante a irrupgédo de
tensdes até entdo mais ou menos invisibilizadas. Grupos que se apropriam
de simbolos do “nés brasileiros” (como a bandeira, as cores e a camisa da
selecdo nacional de futebol...) para atrair e aglutinar forcas politicas, mas
também para escamotear outros nds cuja explicitagio fragiliza o falante como
ator politico e social: nds elite dominante, nés homens brancos ricos, nés
donos dos meios de produgéo e do capital, nés defensores de uma ordem
social que nos beneficia.

O nés na sua forma particular do duel, o “nés dois” como categoria
pratica, é visivel em situa¢des mais préximas e quotidianas: mencionamos

ja o didlogo, que é a mais evidente e que oferece de maneira mais clara



elementos para uma andlise filos6fica ancorada no pensamento de Ricoeur.
Pela via do didlogo poderiamos abordar as situagdes marcadas pelo amor em
suas varias manifesta¢des a dois, da amizade ao amor erético, especialmente
na situa¢io daquilo que Jaspers chamou de “combate amoroso das ideias”.
Esta luta existencial que faz surgir o eu busca a eliminac¢io de toda forca e
superioridade, pelo si-mesmo do outro tanto quanto pelo préprio: hd uma
entrega total, um mostrar-se sem restri¢des nem barreiras®.

Mas por que luta, por que combate? Bengoa® recupera a proposta de
Lakoff e Johnson, que questionam a metafora da discussido como batalha:
ndo nos limitamos a falar das discussées em termos bélicos, mas ganhamos
ou perdemos nelas, temos no outro um opoente cujas posi¢des devem ser
atacadas enquanto defendemos as nossas; ganhamos terreno ou o perdemos,
usamos estratégicas e definimos linhas de ataque®. Os autores sugerem
a substituicio pela metéfora da danca, e esta mudanca parece funcionar.

E neste registro da danga, talvez mais incerto e arriscado, mas
certamente rico e prenhe de possibilidades, que gostariamos de finalizar este
estudo que, ja dizemos, tem vocag¢do preliminar e exploratdria. A proposta
é abrir espa¢o para um pensamento sobre o nds na danca, talvez até para
uma filosofia da dan¢a. Ndo estamos aqui nos referindo a dan¢a pensada
como espetaculo, como manifestagio artistica para um publico, mas nas
suas modalidades como exercicio a dois: duas pessoas que se juntam com o
propdsito de, sob a égide de uma tradi¢do com regras e rituais, produzir no

encontro algo que ndo poderia haver sem cada uma das duas partes.

50 JASPERS, Karl. Filosofia I. Traducéo para o espanhol de Fernando Vela. San Juan: Ediciones de la
Universidad de Puerto Rico, 1958. p. 465-466.

51 BENGOA, Guillermo. Siete visiones sobre el disefio, Maestria en Disefio Comunicacional, FADU/UBA.
Buenos Aires: 2015, p. 28.

52 LAKOFF, G. e JOHNSON, M., Metéforas de la vida cotidiana. Editorial Catedra, Madrid: 1998, p. 40-41
apud BENGOA, op. cit.
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A musica comega a tocar, um braco enlaca a cintura do par, duas
maos se juntam, os corpos comec¢am a se movimentar. Ritmo e melodia sdo
referéncia comum, assim como o acervo compartilhado de figuras que certa
modalidade especifica pratica. Mas os dangarinos devem interpretar a musica
e improvisar as figuras nesse encontro mediado nio por palavras, mas por
gestos dos corpos: a tensdo ou a pressao nas maos, o ajuste, a inten¢do no
abraco, uma mudanca na distribuicido do peso ou no eixo de rotagdo, um giro
do tronco... Os sinais sdo transmitidos, recebidos, reconhecidos, respondidos,
e cada um do par entrega o que lhe cabe, o que pode e sabe, o que sente e
quer, ao servi¢o de um ser juntos efémero, onde as individualidades estéo,
nio se perdem —mas nio reinam nem se impdem. Nio sou eu que dango,
somos nds que dangcamos. Postergo meu eu, a minha individualidade como
resultado, porque quero que a nossa danga seja boa, mas ao mesmo tempo
preciso preservar esse eu danc¢ante, sem o qual o conjunto néo se sustenta.
Se meu par ndo dangar bem, eu também nio irei, entio o equilibrio é entre
eu e o outro e entre cada um e o conjunto.

No boxe, e de maneira geral na luta esportiva, hd também regras e
rituais, hd uma tradi¢io e ha dois corpos e duas subjetividades em jogo que
se colocam ao servico do comum. E ainda se hd uma dimensio necesséria
do cuidado do outro (ndo busco materialmente acabar com meu oponente),
0 objetivo é a superacdo de uma subjetividade por parte da outra, a sua
destruicio, ainda que simbdlica. Por oposi¢do, na danca de dois, o triunfo de
um significaria o fracasso de ambos: é o par, o conjunto que deve triunfar,
e cada um dos dangarinos, nele. A danca assim pensada tem muito desse
didlogo existencial que ocupa Jaspers.

Desta maneira, num plano reflexivo e hermenéutico, o didlogo e
a danca podem duas vias confluentes em direcido a uma filosofia do nés

articulada em torno da linguagem e do corpo. O didlogo terd a funcio de



estruturar o suporte argumentativo a partir do arcabougo da filosofia
hermenéutica, que para tal oferece farto material. Ja a danca deve nos
permitir introduzir no pensamento hermenéutico da intersubjetividade, e
da constituicdo de um si-mesmo no seio de um nés, esse grande postergado
que é o corpo, na sua dimensio plural e comunicativa. Corpo que é mais
que objeto material num mundo de objetos, corpo que é meu aqui e agora,
testemunho da separa¢io do Outro e vetor de possiveis, ainda que efémeros,
reencontros. Corpo que sofre, corpo que age, locus privilegiado onde se
manifesta a tensio entre voluntario e involuntério.

Entre o didlogo como danca e a dan¢a como didlogo, o nés abre o

horizonte de uma hermenéutica do ser encarnado em um mundo plural.
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Os Retirantes De Portinari:
Uma Estetica da Miséria, da
Fome e da Morte.

Gilmar Leite Ferreira
Anuncio de uma Tragédia Humana

Esta pesquisa é uma descri¢ao fenomenolégica que interpreta uma
série de quadros do Pintor Candido Portinari, intitulados, Os Retirantes. Por
intermédio da pintura, da filosofia e da literatura prosaica e poética, apresento
uma reflexdo sobre os corpos dos retirantes do sertdo nordestino durante
o flagelo da seca que, até meados do século XX, provocou o sofrimento e a
morte de milhares de homens, mulheres e criancas.

Fundamentado na filosofia de Merleau-Ponty, na literatura de
Graciliano Ramos, Raquel de Queiroz, Euclides da Cunha, Jorge Amado,
José Américo de Almeida, algumas estrofes do poema épico Os Retirantes
do Pajed, de autoria prépria, e outros autores; expresso a visibilidade e o
movimento nos quadros de Portinari, revelando por meio da “Linguagem
Indireta e das Vozes do Siléncio” (2004), a dor, o sofrimento, a fome e a morte
de alguns sertanejos, numa jornada tragica, em busca de sobrevivéncia em
outras terras.

Nesta pesquisa, a estética nio é interpretada como o belo instituido a
partir da concep¢ao do bom gosto. Mas sim, ela é fundamentada no campo
da experiéncia sensivel, do corpo expressivo e da sua relacio com a natureza
arida do sertdo. Nesse sentido, apresento um corpo fora dos padroes de beleza
e harmonia, tio comuns nas dangas, nos esportes e na expressio do corpo

dentro dos padrées da estética estabelecida pela sociedade contemporanea. O
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corpo pesquisado nesse texto é o da miséria, da fome e o da morte, revelado
no desespero humano, por falta de alimento e 4gua. Por isso, ele transcende
a existéncia de forma contundente, agressiva, assustadora, mérbida e
agonizante. Nesses campos de expressdes, a dimensdo corpdrea mostra
a vida no extremo da sobrevivéncia, revelando uma beleza que ao mesmo
tempo é encantadora e assustadora, a partir dos quadros de Portinari e da
literatura prosaica e poética.

Alinguagem indireta, por meio da literatura e da poesia, possibilita o
desvio dos signos estabelecidos pela razio objetiva e mostra outros horizontes
de sentidos, criando um campo de significados, onde o dito e o nio dito, o
visivel e o invisivel, estio sempre dialogando, a procura de novas formas
de compreensio, desviando-se por outras veredas, tais quais os retirantes,
caminhando nas estradas desoladas, em busca de outros horizontes. Nesse
sentido, cada passo dado na escrita, revela as passadas dos retirantes, sendo
a linguagem indireta da literatura a expressdo-comunicagéo, tornando as
palavras e os corpos em um sé sujeito.

Segundo Merleau-Ponty (2004, p. 71):

Mais do que um meio, a linguagem é algo como um ser, e é
por isso que consegue tio bem tornar algo presente para nos:
a palavra de um amigo no telefone nos da ele préprio como
se estivesse inteiro a nossa maneira de interpretar e de des-
pedir-se, de comecar e terminar frases, de caminhar pelas
coisas nio-ditas. O sentido é o movimento total da palavra,
e é por isso que nosso pensamento demora-se na linguagem.
Por isso também transpde como o gesto que ultrapassa os
seus pontos de passagem. No préprio momento em que a lin-
guagem enche nossa mente até as bordas, sem deixar o me-
nor espa¢o para um pensamento que nio esteja preso em sua
vibracdo, e exatamente na medida em que nos abandonamos
a ela, a linguagem vai além dos “signos” rumo ao sentido de-
les. E nada mais nos separa desse sentido. A linguagem néo
pressupde a sua tabela de correspondéncia, ela mesma desve-



la seus segredos, ensina-os a toda a crian¢a que vem ao mun-
do, é inteiramente mostragio.

No sentido de mostrar-se e de se ocultar, a literatura e a poesia revelam
os caminhos calcinados, abruptos, fantasmagoéricos da seca, nos quais,
famintos esqudlidos, cabisbaixos, resignados, expressam seus corpos através
de uma anatomia dssea visivel, dando a impressio de serem seres de outros
mundos, ou talvez, a imagem dos malditos no Inferno de Dante. Nesse
caminho de dores ou abismo diante da vida, a literatura prosaica e a poesia,
sdo parceiras entrelacadas no didlogo filoséfico-estético-tragico, aproximando
as bordas do objetivo e do subjetivo, formando uma intersubjetividade, na
qual a corporeidade do sertanejo revela-se na intersubjetividade com outras
formas de vida.

“As Vozes do Siléncio”: expressdo poética da pintura, com seus tracos,
cores, desvios, ocultagdes, perspectivas, desenhos, sombras, luzes e outros
aspectos proprios da pintura, nesse trabalho de pesquisa, expressam outros
contornos, na simbiose entre a literatura e a poesia. Nessa fundamentacéo,
mostro Os Retirantes de Portinari, aproximando minha percep¢io sensivel
com os tragos horripilantes e estéticos da fome em sua metafisica da carne.
Envolvido no campo da revelagio estética, dou passadas nas expressdes dos
quadros do pintor citado, criando outros movimentos e vozes que, mesmo
no siléncio, falam para o mundo, revelando a vida em agonia, numa terra
que tem como companhia o sol, com seus punhais de fogo, sobre os corpos
magros dos retirantes, tio bem revelados pelos pincéis de Portinari.

De acordo com Merleau-Ponty (2004, p. 27):

A pintura ndo é mais que um artificio que apresenta a nos-
sos olhos uma projecio semelhante aquela que as coisas ne-
les inscreveriam ou neles inscrevem na percep¢do comurm,
ela nos faz ver na auséncia do objeto verdadeiro como se vé
o objeto verdadeiro na vida, e sobretudo nos faz ver espaco
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onde nio hé espago. O quadro é uma coisa plana que nos ofe-
rece artificialmente o que veriamos em presenca de coisas
“diversamente reveladas” porque nos oferece segundo a al-
tura e largura sinais diacriticos suficientes da dimensio que
lhe falta. A profundidade é uma terceira dimensdo derivadas
de outras duas.

Da profundidade dos indigentes da seca, as expressées das dores,
da inanicéo e da tristeza, interpreto, mostrando as dimensdes da vida e
da pintura que, se configuram num amalgama, no qual, cada espectro do
sertanejo se move em sentidos varios, num confuso destino que confunde
a ideia, torna crepuscular a visdo para um mundo de alegria, fartura e
esperanc¢a. Uma pintura engajada com a vida diante da ameaca da morte,
é dolorosa, causa assombro e nos faz mergulhar em nés mesmos, numa
tela onde as cores se movem, os dngulos mudam de lugares, os tragos se
misturam, pois na seca da nossa vida existencial, somos muitas vezes, Os

Retirantes de Portinari.
A Jornada da Miséria Sertaneja

Comeca o comboio dos retirantes em busca de outras terras, sejam
para o brejo, agreste, mangue, ou para os grandes centros urbanos. Familias
inteiras, como uma multiddo de fantasmas, vestidas em trapos ou molambos,
carregando panelas amassadas, sacos velhos, e no semblante, olhares
tristonhos, sabendo que tera pela frente a incerteza em diversos sentidos.
Mas ficar, para muitos sertanejos, é a morte certa.

No éxodo da miséria, contudo, os corpos esqualidos, languidos e
langorosos, come¢am a grande jornada entre cactos agressivos e repelentes.
Os movimentos do andar enfadonho, mostra nos primeiros passos a fadiga
da fome. E nesse movimento que Portinari fez mover o pincel. O pintor nos

passa a impressdo que estava ao lado dos retirantes, ou entio é um deles,



pois nas artes, nos tornamos o outro, fazemos parte das mesmas cenas. E a
percepcdo que entra nas coisas, habita e provoca uma realidade nio prépria
do sujeito que percebe, mas que se torna parte da sua carne.

Segundo Coelho Junior (2016, p. 320):

Perceber a realidade é simultaneamente ser tocado pelo que
nos circunda e construir esse mesmo entorno. Ha assim, uma
mutua constituicio entre e que denominamos sujeito e ob-
jeto e entre percep¢io e realidade. A percepg¢io é assim, uma
acdo constante psiquico-fisiolégica, transformacio, constru-
¢do e constituicdo; e o ato perceptivo é simultaneamente,
apreensio e construcio da realidade.

O mundo real dos retirantes, pintado por Portinari, mostra a vida
numa agonia perene, movimentando-se numa terra ensolarada, ausente de
alimentos e 4gua e sem perspectivas nenhuma. Segundo Amado (1978, p
55) Pela frente, “agreste e indspita estende-se a caatinga. Os arbustos ralos
elevam-se por léguas e 1éguas no sertio seco e bravio, como um deserto de
espinhos”. Os caminhos da fome secam a esperanca, e a alma do sertanejo,
mergulha num mundo sombrio, ausente de uma aurora de sobrevivéncia,
abastecida de alimentos e dgua. Tudo parece inerte e morto! E nessa inércia
que Portinari move o pincel, faz tragos tétricos, mostrando o corpo na agonia
da fome, revelando outra linguagem. Nos movimentos dados por Portinari,
podemos ouvir o siléncio da caatinga e as vozes caladas dos sertanejos,
expressadas no flagelo da retirada.

Segundo Merleau-Ponty (2004, p. 133):

A arte ndo é uma imitagdo, nem por outro lado, uma fabri-
cagdo segundo os desejos do instinto e do bom gosto. E uma
operacio de expressdo. Assim como a palavra nomeia, isto é,
capta em sua natureza e pde diante de nds, a titulo de objeto
reconhecivel, o que aparecia confusamente, o pintor diz Gas-

» o«

quet, “objetiva”, “projeta”, “fixa”. Assim como a palavra nio
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se assemelha ao que ela designa, a pintura nio é um tromp-
-loiel, uma ilusdo da realidade; Cézanne, segundo suas proé-
prias palavras, “escreve como o pintor o que ainda nio estd
pintado e faz disso pintura absolutamente”. Esquecemos as
aparéncias viscosas, equivocas e, atravessando-as, vamos di-
retamente as coisas que elas apresentam. O pintor retoma e
converte justamente o objeto visivel o que sem ele aparece
encerrado na vida separada de cada consciéncia: a vibracio
das aparéncias que é o berco das coisas. Para o pintor como
esse, uma unica emocio possivel; o sentimento de estranhe-
za, e um unico lirismo: o da existéncia recomecada.

A busca do recomeco da vida em outras terras, pautada no estranho
sentimento do sertanejo que, confuso como a prépria natureza, move 0s
passos de forma indeterminada, procurando caminhos que o leve a alguma
forma de alimento e um pouco de dgua. Maltrapilhos, sujos e taciturnos, ddo
passadas descompassadas, aleatdrias, e vio rumo ao designo dos instintos
primitivos da vida na forma mais basica possivel. E assim, segundo Ramos
(2010, p.13) “entrava dia e saia dia. As noites cobriam a terra de chofre. A
tampa anilada baixava, escurecia, quebrada apenas pelas vermelhidées do
poente”. Entrelacado com essas paisagens, Portinari, dilata a percepgio, os
sentidos se agu¢am, e a mio, num bailar de movimentos, transubstancia
sua existéncia de pintor, na qual se confundem o pintor e a pintura.

Na relagdo com o objeto artistico, o pintor nada inventa. O que ele
faz é perceber o silencio da voz da arte pictdrica para expressar o mundo
vivido por meio da percepcido sensivel. Essa atitude fenomenoldgica nio é
um comportamento ou apropria¢io pura do sujeito no objeto. Mas sim, é
entrar no objeto, tornar-se parte dele, habiti-lo, sentir seus movimentos
para a relagio de criagio e recriagdo. Portanto, antes mesmo da criagdo, a
obra ja se encontra na dimensio sensivel do pintor, habitando a laténcia,
esperando o momento estesiolégico para eclodir o processo criativo. Por isso,

no corpo, no pensamento, imagens se movem, cores se metamorfoseiam,



sons se anunciam, e a experiéncia estética vai bordando o tecido da vida no
ato de expressio criativa.

Caminhar nas veredas da pintura nos faz penetrar nas sombras de uma
imagem que procura se ocultar, ou entdo, propde a se revelar, mostrando o
lado obscuro do que néo se dispds a se expressar de forma imediata, dada
ao primeiro olhar. Nesse sentido é preciso fazer o olhar habitar as coisas
para vé-las! Ver é descobrir os mistérios das coisas, habita-las, desvelar o que
ainda nio foi visto. Ir ao 4&mago do sensivel, para entrar e descobrir mundos
imperceptiveis. Assim, as cores, os tracos, os desenhos, a perspectiva, ndo sdo
meros modos de se fazer arte pictdrica. Mas sim, sio sujeitos encarnados,
portadores de sentimentos, expressio e comunicagio.

Quando o pintor pinta o mundo, ele esta pintando a si mesmo, pois
ambos estdo interligados pelos fios da existéncia encarnada, mostrando
que nio existe um sujeito isolado, tal qual um demiurgo®, coordenando o
processo da cria¢do, mas sim, a convivéncia de relagées com tudo que esta
em si e em seu entorno, numa configuracio que se realiza nas trocas, no
compartilhamento, em prol de uma criagio volatil, mostrando outras formas
de ser e estar no mundo (MERLEAU-PONTY, 2004).

Nas dobras, nas curvas e nas sombras da pintura, no que nio esta
perceptivel ao olhar comum e desatento, existe todo um movimento de
expressio sobre a tela que se posta a nossa frente, falando para a nossa
percepcio. Por isso, é preciso agugar o olhar, para entrar no que se oculta e
sentir seus movimentos. O pintor ao colocar a experiéncia sensivel no seu
trabalho, convida nossa visio para que possamos entrar na tela e perceber

0 que esta supostamente invisivel.

53 Nos filésofos gregos, particularmente em Platdo: o deus ou principio organizador do Universo, autor e
gerador de tudo quanto existe (Dicionario online, Porto Editora)
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O filésofo Heidegger exemplifica isso ao se referir a pintura de Van
Gogh, na qual podem ser percebidos os sapatos da camponesa. A obra de
arte carrega o dito e o nio dito. As manifesta¢bes artisticas se expressam
através do olhar além do visivel.

Nas dobras da linguagem, nos contornos das coisas no vistas pelo
olhar comum, nas expressdes que falam através do siléncio, ha toda uma
manifesta¢io do visivel que desnuda o invisivel quando o olhar penetra na obra
de arte (FERREIRA, 2017). Os sentidos, por meio do olhar corpéreo, fazem
perceber o invisivel que é tio bem revelado nas palavras de Heidegger ao falar

do quadro de Van Gogh, mostrando que, nos sapatos da camponesa, esta:

A dificuldade e o cansago dos passos do trabalhador. Na gra-
vidade rude e sélida dos sapatos esta retida a tenacidade do
lento caminhar pelos sulcos que se estendem até ao longe,
sempre iguais, pelo campo, sobre o qual sopra o vento agres-
te. No couro do sapato estd a umidade e a fertilidade do solo.
Sob as solas, insinua-se a solidio do caminho do campo, pela
noite que cai. No apetrecho para cal¢ar impera o apelo calado
da terra, na sua muda oferta de trigo que amadurece e a sua
inexplicavel recusa na improdutividade do campo no inver-
no. Por esse apetrecho passa o calado temor pela seguranca
do pio, a silenciosa alegria de vencer uma vez mais a miséria,
a angustia do nascimento iminente e o temor ante a ameaca
de morte (HEIDEGGER, 1977, p. 25).

E também na mundividéncia® de Heidegger, a partir da obra de Van
Gogh que reflito sobre Os Retirantes de Portinari, ao penetrar nas telas para
sentir as respiragdes, perceber os olhares, os gestos e demais expressdes
dos sertanejos diante da seca cruel que o expulsa para terras distantes em
busca de lugares desconhecidos. Sem perspectivas, em forma de procissio,

parecendo uma velha corda corroida pelo tempo, uma fileira de homens,

54 Visdo de mundo, concepg¢édo do mundo (Dicionério online Porto Editora)



mulheres e criangas, como um bando de tresloucados errantes e desvalidos,
cortam as estradas desertas, penetram na caatinga repulsiva, desembocam
em lugares vazios e desertos, para assombrados, ficarem estéticos, como um

quadro pintado pelas mios do sofrimento humano.

Por fim tudo se esgota e a situa¢do ndo muda. Nio ha proba-
bilidade sequer de chuvas. A casca dos marizeiros nio tran-
suda, prenunciando-as, o Nordeste persiste intenso, rolante,
pelas chapadas, zunindo em prolongac¢ées uivadas na galhada
estrepitante das caatingas e o sol alastra, reverberando no
firmamento claro, os incéndios inextinguiveis da canicula. O
sertanejo assoberbado de reveses dobra-se afinal. Passa certo
dia, A sua porta, a primeira turma de “retirantes”. Vé-a, as-
sombrado, atravessar o terreiro, miseranda, desaparecendo
adiante, numa nuvem de poeira, na curva do caminho... No
outro dia, outra. E o sertdo que se esvazia. Ndo resiste mais.
Amatula-se num daqueles bandos, que 14 se vio caminho em
fora, debruando de ossada as veredas, e 14 se vai ele no éxo-
do penosissimo para a costa, para as serras distantes, para
quaisquer lugares onde o ndo mate o elemento primordial da
vida (Cunha, 2002, p. 90).

Com os olhos espantados, os retirantes confusos, tristes, sem direcdo
certa, expressam nos rostos encovados as velhas cacimbas que secaram
ao longo dos rios. O que diferencia as faces e as cacimbas sao as lagrimas
salgadas que escorrem sobre a pele ressacada para descerem algumas gotas
de dgua salgada sobre os labios secos. O pouco de forca que existe, serve para
conduzir um filho de aparéncia éssea e um saco com algum objeto qualquer.

Lentos, os sertanejos, carregam algum galho de uma velha arvore
que tombou, usando-a como bengala, servindo de apoio durante a longa
retirada. De acordo com Almeida (1997, p 08) “Mais mortos do que vivos.

Vivos. Vivissimos sé6 no olhar. Pupilas do sol da seca. Uns olhos espasmédicos
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de panico, assombrados de si préprios. Agonica concentragio de vitalidade

faiscante.

Fonte: Portal Portinari (http://www.portinari.org.br/#/acervo/obra/2733)

Como podemos perceber no quadro do pintor citado, uma expressio
de horror, revelada pelos famintos retirantes, desdobra-se em uma cena
pitoresca, fundamentada na tragédia humana, a qual revela a vida numa
agonia profunda. Nessa cena, acompanhando a procissido da miséria, os
urubus em bandos, representam o finebre, numa perspectiva de que a
morte em breve tombara algum corpo, esgotado pela fome. Os agourentos
passaros, numa festa funesta, funeraria, fazem fantasmagéricos voos, como
nuvens negras, mostrando uma sombra de medo e de pavor aos miseraveis.

Segundo Mello (1990, p. 1) “Levas e mangotes de retirantes, errantes e

abandonados, por caminhos e vales desertos, como nos quadros do rei Davi,



nus morrendo de fome e sede, e trespassados pelo dardo de fogo de muitos
s6is”. Com medo das aves carnivoras, os famintos apressam os passos, numa
tentativa v de fuga desesperada. Mas, os negros passaros voam tranquilos,
pois a certeza dos seus instintos sabe que em breve terd a carne de algum
sertanejo que caird sem vida na dspera e ressequida terra.

De acordo com Queiroz (1993, p 70)

O sol poente, chamejante, rubro, desaparecia rapidamente
como um afogado, no horizonte préximo. Sombras camba-
leantes se alongavam na tira ruiva da estrada, que se vinha
estirando sobre o alto pedregoso e ia sumir no casario dor-
mente de um arruado. Sombras vencidas pela miséria e pelo
desespero que arrastavam passos inconscientes, na derradei-
ra embriaguez da .

Os retirantes, citado na literatura de Queiroz, sdo os da pintura de
Portinari, assemelhados aos miseraveis de Victor Hugo com relagio a fome, e
diferenciados nas questdes climaticas. Eles no sofrem o frio dos desvalidos
que o escritor francés expressa na sua obra fenomenal, mais sim: s3o espectros
padecendo debaixo de um sol de fogo vulcanico, secando a pele, dando a
impressédo de serem cadaveres que ressuscitaram para perambular como um
bando zumbis, pelas estradas do sertdo. Essa condi¢io de temperatura borda
a alma do sertanejo, resseca o sentimento de alegria e ilumina o pavor e a
desesperanca, pois na retirada, a cada passo dado, apresenta-se um mundo
obscuro, com as cores da inseguranca e da incerteza. Essas cenas sérdidas,
também sdo expressas de forma poética.

De acordo com Ferreira (2014).

Arde o sol, queima a terra, ouvem-se gemidos;
Sopram os ventos ardentes parecendo brasas.
O céu fulgura um lindo azul da cor do mar...

E no horizonte os urubus movem as asas.
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Em cada lar desdgua um triste mar de choro;
Oragodes, preces, ladainhas, formam um coro,
Onde a incerteza faz morada sob as casas.

Pelas estradas secas partem os sertanejos
Ja despertando a dor da saudade gritante
Do Pajeu, lugar que ressecou os sonhos,
Onde, outrora, foi seu canto fascinante...

O duro instante mancha o lirico passado...
E, aluz negra de um mundo indeterminado,
Cobre a esperancga, numa cena horripilante.

Como é possivel perceber por meio dos versos, revelando os
movimentos da retirada, existe uma ampla dimensédo de paisagens e
sentimentos através das palavras poéticas. Essa linguagem sensivel, tracada
por intermédio da experiéncia estética, poetisa a jornada da fome e da
miséria de forma espantosa e sensitiva. Ela convoca o olhar e o sentir a
perceber o peso das palavras, tracando entre linhas, ritmos e sons o suportar
da existéncia, num mundo horripilante. A poesia possui essa capacidade de
assustar e de seduzir, de mostrar contornos da linguagem, proporcionando
uma nova maneira de se ver o mundo; muitas vezes inaugurando sentidos
que ainda nio foram estabelecidos pelo olhar desatento.

Segundo Merleau-Ponty (2004, p. 43)

E preciso tomar ao pé da letra o que nos ensina a visio: que
por ela tocamos o sol, as estrelas, estamos a0 mesmo tem-
po em toda a parte, tio perto dos lugares distantes quanto
das coisas préximas, e que mesmo nosso poder de imaginar-
mo-nos alhures. “Estou em Sio Petersburgo em minha casa,
em Paris, meus olhos veem o sol” -, de visarmos livremente,
onde quer que estejam, seres reais, esse poder recorre ainda a
visdo, reemprega meios que obtemos dela.



Partindo da citacio de Merleau-Ponty, podemos compreender que
Portinari, mesmo estando ausente do mundo dos retirantes, sua percep¢io
sensivel o desloca para o éxodo sertanejo, coloca-o dentro dos passos, dos
corpos e da natureza drida. A experiéncia sensivel tem esse poder de nos
colocar dentro das coisas, dialogarmos com elas, sentir, como se fosse a nds
mesmos. Esse entrelacamento revela que ndo estamos separados do mundo,
mas sim, dentro dele. E o quiasma! Essa no¢io, vinda da biologia e usada por
Merleau-Ponty, propde o inter-relacionamento que tece nossa existéncia,
sempre convocando e despertando os sentidos corpdreos para aquilo da nido
é da pura ordem de nés mesmo, mas do mundo em que estamos inseridos.
Por isso, a experiéncia estética e o mundo vivido, ndo sdo comportamentos
de um sujeito isolado do mundo, mas sim, das relagdes que temos com nds
mesmos e com tudo que nos cerca e nos atinge.

Segundo Merleau-Ponty (1999, p. 277, 278):

Toda percepcédo exterior é imediatamente sinénima de uma
certa percep¢do do meu corpo, assim como toda percep¢io
do meu corpo se explica na linguagem da percepgdo exterior.
Agora, como vivos, se o corpo ndo é um objeto transparen-
te e ndo nos é dado por sua lei de constituicdo assim como
o circulo ao gedmetra, se ele é uma unidade expressiva que
s6 quando assumida se pode aprender a conhecer, entdo essa
estrutura vai comunicar-se ao mundo sensivel. A teoria do
esquema corporal é implicitamente uma teoria da percepg¢io.
Nés reaprendemos a sentir nosso corpo, reencontramos, sob
o saber objetivo e distante do corpo, este outro saber que te-
mos dele porque ele estd sempre conosco e que nés somos
corpo. Da mesma maneira, serd preciso despertar a expe-
riéncia do mundo tal qual como ele nos aparece enquanto
estamos no mundo por nosso corpo, enquanto percebemos o
mundo com nosso corpo. Mas, retornando assim o contato
com o corpo e com o mundo, é que também a nds mesmos
que iremos reencontrar, ji que, se percebemos com 0 nosso
corpo, o corpo é um eu natural e como sujeito da percepgéo.
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E com os corpos que os sertanejos percebem na natureza indspita a
quase impossibilidade da sobrevivéncia, ou quando ela acontece, os rastros
deixados nos corpos sio profundos, marcam a vida com os cortes da tragédia,
tatuando para sempre aqueles dias de sofrimento ou de morte. Nesse sentido,
abusca de outras terras, onde chove ou tem emprego, é a luta pela vitéria do
corpo, pois é ele quem determina a existéncia do homem no mundo. Fazer
0 corpo superar as exigéncias da vida, com suas adversidades, incertezas e
desafios, faz emergir dos sertanejos, mesmo esqualidos de fome, a revelacao
de um gigante, diante de uma natureza impiedosa.

No corpo fenomenal dos retirantes a vida se desenha com os tragos
da natureza agonizante. Esse entrelacamento unifica os humanos e outras
formas de vida por meio de uma expressio que anuncia a junc¢io de vidas,
numa tragédia s6. Nesse sentido, torna-se dificil fundar uma conclusio

quem sdo os retirantes e quem sdo as drvores secas.

Na fenomenologia do corpo apresentado por Merleau-Ponty,
podemos perceber a afetividade ndo apenas como mosaico de
estados afetivos, prazeres ou dores fechados em si mesmos,
mas como modo original de ser e estar no mundo; portanto,
como uma dialética dramdtica de um corpo em direc¢do a ou-
tro corpo (Nébrega, 2010, p.87).

O grito da carne transubstancia os gravetos, as galhadas, os troncos,
as arvores peladas, restos de uma natureza agonizante, como os préprios
fantasmas que cambaleiam vergastados, acoitados pela inani¢do e pelos
raios de punhais afiados do astro rei. Esse gigante de luz escurece a vida,
torna sombria a esperanca, mostra-se sempre como um ocaso diante de
um mundo de indeterminagio e incertezas, pois na retirada dos flagelados,
a esperanca de continuarem vivos é uma pequena aurora, ameagada pela

escuridio dos dias vindouros. Por isso, cada passada confusa dos retirantes,

revela a impressdo que se dirige para um abismo sem fim.



e,
P

Fonte: Portal Portinari (http://www.portinari.org.br/#/acervo/obra/2733)

Os fantasmas estropiados como que iam dancando, de tdo
trépegos e trémulos, num passo arrastado de quem leva as
pernas, em vez de ser levados por elas. Andavam devagar,
olhando para tras, como quer voltar. Ndo tinha pressa em
chegar, porque nido sabiam aonde ia. Expulsos do seu parai-
so por espadas de fogo, iam ao acaso, em descaminhos, no
arrastdo dos maus fados. Fugiam do sol e o sol os guiava-os
nesse forcado nomadismo. Vinham escoteiros. Menos os hi-
drépicos — doentes da alimentacio téxica — com os fardos das
barrigas alarmantes. Ndo tinha sexo, nem idade, nem con-
di¢cdes nenhuma. Eram os retirantes. Nada mais (Almeida,
1997, p. 08).
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Como podemos perceber nas imagens dos retirantes, a gravidade
ameaca o equilibrio dos macilentos corpos, ameacando-os as quedas
previsiveis sobre o solo dspero, profetizando a impossibilidade de voltar
a ficar em pé novamente. Como cambitos de marmeleiros ressecados,
estirados para o céu, suplicando chuva, as pernas dos desnutridos sertanejos,
constituidas de uma musculatura magra, de aparéncia éssea, sdo gravetos
esturricados, de uma expressio negro-cinzenta, como a propria incerteza
da vida. A impressio da expressio hedionda é que o sol e a fome, como
aspiradores, secaram os corpos, acabando a seiva da existéncia, formando
na pele rachaduras, esturricando o coragio e dando cortes na alma dos
seres humano que, durantes séculos, foram transpassados pelos dardos da
miséria e da fome, evaporando dos espiritos algumas gotas do orvalho do
sonho e da quimera.

Segundo Ferreira (2014):

O sofrimento nio permite sonho. O presente,
E quem revela as garras frias e afiadas,
Arrancando os vestigios de felicidade

Das crianc¢as que padecem pelas estradas.

Os indicios de vida sio espectrais...

E entre gemidos, gritos, lamentos e ais,

Os famintos pisam nas trilhas calcinadas.

Uma magra mulher parecendo um graveto
Conduz uma filhinha presa na cintura,

E sem forgas tropeca nos duros rochedos
Pra cair por cima da pobre criatura.

Um gemido abafado da boca ecoa

Que se estende por cima da seca lagoa

E se perde por dentro da mata escura.

N3o existe esperanca na alma do flagelo
A quentura e a fome mostram-se presentes,



E os gemidos por entre os secos carrascais

Que ecoam com gritos fortes e estridentes.

O poder governante vira as suas costas...

Os famintos tristonhos rezam de mios postas

E suplicam a Deus, com choros indulgentes.

Agarrados a ultima esperanga, os retirantes buscam na fé inabalavel

a possibilidade da chuva, do florescer dos campos, da fartura nos rogados,
dos rios e agudes transbordando; o milho, o feijao, a batata, a macaxeira, a
mandioca e o pasto para os animais de criagdo. Mas a resposta do céu é o
siléncio de um Deus que se faz ausente e a presenca da estrela maior, com

suas centelhas de fogo sobre a terra adusta e cinzenta, na qual os caminhos

tém trés destinos macabros: a miséria, a fome e a morte.
A Fome e a Morte

O pintor Portinari, com os atros tracos preenche as telas com o
sangue dos retirantes, dando impressdo que o pincel entrou na pele de cada
moribundo, sentido as artérias débeis que, mal se escutam as pancadas do
coragdo. No entanto, na alma, uma pulsacio desenfreada e ténica movimenta
a vontade de resistir, de chegar a um lugar onde seja possivel viver com
dignidade. Porém, a pintura do artista citado nio expressa nenhum alivio
e nem tra¢a um Unico ato pictérico que permita a possibilidade de dias
melhores. Esse tipo de pintura carnal, comprometida com a vida dos
miseraveis do sertdo, amplifica a estética da fome e da morte; nelas, a
expressdo borbulha de sensibilidade e de comunicagio para o ato de perceber
a obra de arte de uma maneira dolorosa, pois é no sentir, na estesia mais
radical, que nos tornamos mais humano.

De acordo com Merleau-Ponty (2004, p 130,131)

Se o pintor quer exprimir o mundo, é preciso que o arranjo
das cores traga em si esse Todo indivisivel; caso contrario,
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sua pintura serd uma alusio as coisas e ndo as mostrara na
unidade imperiosa, na presenca, na plenitude inseparavel
que é, para todos nds, a definicdo do real. Eis por que cada
pincelada deve satisfazer a uma infinidade de condigdes, eis
por que Cézanne meditava as vezes durante uma hora antes
de executa-la: ele deve, como diz Bernard, “conter o ar, a luz,
o objeto, o carater, o desenho e o estilo”. A expressido daquilo
que existe é uma tarefa infinita.

Por mais que os pinceis de Portinari tenham danc¢ado na pintura
os desenhos e as cores dos desgracados, a tarefa de colocar nas telas toda
dimensio de um mundo inglério torna-se impossivel, pois a tarefa infinita
de pintar as angustias, as desilusdes e os desalentos necessitam de todo
um sentir humano, tarefa que mesmo sendo uma vida inteira dedicada a
pintura da tragédia humana, o impensado deixara vicuos, sombras, desvios,
manifestagées da arte pictérica que ndo sio totalmente expressas, porque a
vida ndo é dada por inteira. Ela deixa interrogacdes e reticéncias do que nio
foi pensado, mas que em outro momento o despertar sensivel, que nio foi
experimentado antes, pode pensar e manifestar outros tracos, trazendo novas
configura¢des de um mundo que estar sempre a ser pintado. Porém, o que
foi internalizado por meio da experiéncia estética, o pintor dos esfomeados
coloca uma profunda carga sensivel nas expressées dos homens, mulheres e
criancas, que quase nuas, com roupas esmolambadas e aparéncias cadavéricas,
vagueiam pelas estradas ferventes, como se estivessem no caminho do Hades.

Segundo Ramos (2010, p.9),

Na planicie avermelhada os juazeiros alargavam duas man-
chas. Os infelizes tinham caminhado o dia inteiro, estavam
cansados e famintos. Ordinariamente andavam pouco, mas
haviam repousado bastante na areia do rio seco, a viagem
progredira bem trés léguas. Fazia horas que procuravam uma
sombra. As folhagens dos juazeiros apareceram longe, atra-
vés dos galhos pelados da caatinga seca.



Comendo algumas mucunds ou batatas-brabas ressequidas, arrancadas
do leito do rio seco, os sofregos catingueiros buscam na forma bruta da
alimentacio adusta, algum resquicio para sobrevivéncia e um pouco de
descanso debaixo do juazeiro que, com as raizes longas, vai buscar no
profundo da terra a umidade para verdejar sua copa imponente, destacando-
se entre drvores desfolhadas da quase morta paisagem catingueira.

De acordo com Queiroz (1990, p 62),

E se nio fosse uma raiz de mucuni arrancada aqui e além, ou
alguma batata-braba que a seca ensina a comer, teriam ficado
todos pelo caminho. Nessas estradas de barro ruivo, semeado
de pedras, por onde eles trotavam tropegos, se arrastando e
gemendo.

Como uma caravana de caddveres que teimam em nio sucumbirem
totalmente, diante da fome e da morte, homens quase vencidos, mulheres
assustadas, criancas languidas, expressam uma estética que assusta e
sensibiliza até o mais cético dos humanos. Estas cenas horripilantes corréi
o sensivel, esturrica o olhar, e surge a possiblidade de uma chuva de lagrimas
de quem percebe a vida na sua dltima agonia.

Familias inteiras, jogadas no vale da desgraca e da pentiria, desenhadas
por Portinari, expressam o sertdo por meio de um quadro fosco, a estupefacio
de vidas assombradas, raquiticas e desesperadas com rela¢do ao presente e
ao futuro. Para os ignébeis, desprovidos de qualquer recurso, apenas com
uma goticula de esperanca com rela¢io a algo que nem sabe ao certo o que
é, tem pela frente uma rustica paisagem que espinha a alma de um povo

perdido no tempo e na distancia.
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Fonte: Portal Portinari (http://www.portinari.org.br/#/acervo/obra/2733)

Segundo Amado (1978, p. 78),

E os dias rolam sobre os viajantes, cujos pés chagaram, as fe-
ridas criaram casca e secaram; novas chagas se abriram e o
caminho nio terminava. Jerdnimo havia anotado o dia da
partida e todas as noites faz a conta de ha quanto tempo es-
tavam viajando. Fazia, porém, mais de uma semana que dei-
xara de contar, como quem abandona uma tarefa inttil e can-
sativa. Nao sabiam mais quanto tempo viajavam, rasgando a
caatinga, parando de quando em vez em fazendas, mas devia
ser bem mais de um més, porque o mantimento que tinha
calculado para trinta dias se acabara totalmente.



A apari¢do da fome, na extrema metafisica da carne, transubstancia a
presenca da morte, tradicionalmente simbolizada na “velha da foice” que, de
prontidio, prepara-se para ‘cortar as cabegas” dos que nio tem mais condigdo
de continuar a jornada da miséria. Os caminhos e veredas por dentro da
caatinga sdo mais dantescos do que o Aqueronte, rio que conduziu os poetas
Dante e Virgilio aos setes circulos infernais.

Segundo Alighieri (2003 ,p 17) “Chegado a porta do inferno, os dois
poetas deparam a ameag¢adora inscri¢do. Entram e encontram no vestibulo
o caminho; alcancam o Aqueronte, rio onde Caronte, o barqueiro infernal,
conduz as almas dos danados a margem oposta, rumo ao suplicio.” Na
travessia, pelas estradas esturricadas do sertdo adusto, podemos pensar
a inscri¢io da frase de Alighieri (2003, p. 17) que diz: “abandonai toda
esperanca, 6 vos que aqui entrais”.

Nas estradas encontram-se as galhadas ressequidas, as arvores
tombadas, os rios secos, os cactos repelentes e agressivos, e uma esteira
6ssea de dezenas de vacas e cavalos que tombaram sem vida. Estas cenas
mostram o preladio do que vai acontecer quando os retirantes entrarem
no circulo infernal, no qual a morte estara esperando-os com toda a sua
forca funesta. A morte nio é um ser concreto no sentido de viver fora dos
sertanejos. Ela encontra-se na desnutri¢cdo, na magreza dos corpos sofridos,
nos gemidos das criancas pélidas, nas mulheres de seios vazios de leite e
nos olhos assustados dos definhados agricultores. O lugar da moradia da
fome é no estémago. Este, sem um minimo de alimento, torce, se retorce,
vibra, contrai-se, tremula, agoniza, estremece, causa a impressdo de sair
pelas costas, resseca as pernas, enfraquece o andar e convida os urubus para
uma ceia macabra e hedionda.

As garras da fome, cravadas no corpo é a expressdo maxima do

sofrimento infernal dos retirantes. Nesse martirio, a esperanca néo é
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encontrar um lugar onde a chuva se faz presente, mas sim, uma luta
desesperada para que a morte nio leve mais nem um ente querido,
principalmente as criangas que estdo no preludio da vida. Porém, a musica
introdutoéria tem outros cantos, nos quais o agouro ndo é mais uma profecia
das aves, que ironicamente estio de luto, mas avidas pela carne de alguma
crianca que tem no olhar as nuvens sombrias do fim da vida.

De acordo com Amado (1978, p. 104),

Dinah morreu pela manhizinha, justo no dia em que nova-
mente tinha acabado o comer e j4 nio havia sequer uma gota
de dgua. Enterram-na quase a flor da terra, nio tinha forca
para cavar fundo. Os urubus voavam agora como grandes
grupos sobre eles, eram a sua Unica companhia na viagem.
Jucundina os olhava como um agouro — T4o esperando que a
gente ndo possa mais enterrar o defunto... Os urubus ficaram
para tras. Nio custou muito trabalho remover a pouca terra
que cobria o corpo de Dinah.

Ao longo do circulo infernal da morte, causada pela fome, sobre as
estradas pedregosas e de barro duro, ossadas vio mudando a paisagem,
transformando-se num imenso cemitério e se juntando as cadavéricas arvores
caidas, fundando um deserto, no qual, a expressio maxima é o fim do que
ja foi vivo. Nesse funerdrio campo da perda de uma crianca, as cenas de
uma estética mérbida, assombraria até o poeta do hediondo Augusto dos
Anjos, pois a cada passada, o suplicio da dor pela perda de mais um retirante,

aumenta o desespero dos que ainda estéo vivos.



Fonte: Portal Portinari (http://www.portinari.org.br/#/acervo/obra/2733)

Suplicando a Deus, os retirantes estendem os bracos para o céu e
gritam, choram, lamentam-se num derradeiro desespero, rogando, para
que a morte ndo leve mais outro sertanejo, nio diminua a familia ou acabe
com todos. Mas, a morte é surda, pois os vermes da fome corroeram seus
ouvidos e aumentaram a visdo para percep¢ido sobre os que estio mais
doentes de desnutricio.

Eis o que dizem os versos do poeta Ferreira (2014):

Oh Deus! Olhai pros campos, veja a sequidéo!
Tudo estd morto! No sepulcro da tristeza

O cadéver do sonho j4 foi sepultado

Entre as pedras cortantes da fragil certeza.
Aqui s6 tem 4dgua nas velhas faces magras

E as dores, sdo tantas, que viraram pragas,
No rocado da nossa vida de incerteza.

83



84

Assim falam por entre os duros carrascais
Os fatidicos fantasmaticos fatigantes
Tropegando nos galhos das juremas mortas
Dando passos confusos e cambaleantes.

O creptisculo do sonho tomba no poente...
Nenhuma aurora da vida se faz presente...
E perdidos no vale, choram os retirantes.

Dentro do Hades da miséria, a morte é a grande senhora que a seu
bel prazer vai escolhendo quem serd o préximo. Sua tortura, diferente do
castigo aos pecadores do inferno dantesco, é o fim da existéncia de homens
simples, trabalhadores, pais de familia que ndo recuam diante do trabalho e
das dificuldades... Verdadeiros herdis de uma terra repleta de adversidades
e de inconstancias climdticas; mas, diante da fome extrema, os sertanejos
sdo vencidos pelo poder destruidor da morte. Vivendo no 4pice da falta de
nutricio, os retirantes, de tao magros, nao conseguem enterrar um anciao
que acabou de morrer.

Assustados, ao lado do cadaver insepulto e debaixo dos raios
incandescentes do rei do fogo, cada sertanejo pergunta-se a si mesmo
quem serd o proximo a tombar sem vida. Com a alma tumultuada de medo,
de desespero e os olhos arregalados diante da cena, a familia do retirante
desfalecido sobre as brasas da terra quente, demora-se numa posigio estética,
como se a seca e o sol os deixassem petrificados, impedidos de uma ac¢io
qualquer. Mas, a falta de for¢a, com medo de gastar os tltimos fios de uma
débil energia corporal, os retirantes ndo tém disposi¢do para enterrar o seu
ente querido. Entio, a decisdo é deixar os eternos vigilantes e agourentos
da morte saciarem a fome, comendo o que restou de carne de uma vida

parecida com um cadaver, mesmo antes da morte.



Diante do morto, a familia pensa, chora, se lamenta, reza, suplica,
indaga, geme, fica em siléncio, imaginando o outrora tempo de inverno, de
rocados cheios de milho, de feijdo, de batata e de animais de criagdo gordos,
correndo pelos campos verdejantes. Mas de repente, o anjo da morte os
acorda com o dardo da miséria e da fome, trazendo-os para a realidade a
sua frente; e assustado, um retirante aponta para um bando de urubus que

chega para o momento do horripilante almoco.

Fonte: Portal Portinari (http://www.portinari.org.br/#/acervo/obra/2733)

Diante dessa cena, nossa imaginag¢io nos coloca no pincel de Portinari,
sente o tom cinzento-negro das imagens de uma familia pavorosa diante
de um corpo sem vida, cercado de urubus. Essa pintura carnal, dolente e
assustadora, move a nossa percep¢io, dilata o olhar, agiganta a visio sobre
a tela do horror, e somos tomados pela embriaguez da fome e da morte.

O citado artista das cores e dos desenhos tétricos ndo se preocupou

em tracar a vida na comunhdo do belo instituido. Seu compromisso é com
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avida, mesmo que seja na agonia intensa da fome e na expressido macabra
da morte. Seus tracos, ora coloridos, ora pretos e cinzentos, sdo os entes
de uma ontologia que revela o Ser da vida no dltimo desespero humano. O
expressionismo da cada cena da vida sofrida e da expressio do funebre faz
as imagens se moverem, nosso olhar se deslocar, provocando a percepcéo e
arrancando uma gota de lagrima do nosso intimo.

De acordo com Merleau-Ponty (2004, p. 132, 133),

O que motiva um gesto de um pintor nunca pode ser apenas
a perspectiva ou apenas a geometria, as leis de decomposicio
ou outro conhecimento qualquer. Para todos os gestos que
aos poucos fazem um quadro, hd um unico motivo, é a pai-
sagem em sua totalidade e em sua plenitude absoluta — que
justamente Cézanne chamava de “motivo”. Ele comecava por
descobrir as bases geoldgicas. Depois, ndo se mexia mais e
olhava com os olhos dilatados, dizia a senhora Cézanne, ele
“germinava” com a paisagem. Esquecia toda ciéncia, tratava-
-se de recuperar, por meios dessas ciéncias, a constituicdo da
paisagem como organismo nascente. Era preciso soldar umas
as outras todas as vistas parciais que o olhar tomava reunir
o que se dispersa pela versatilidade dos olhos em “juntar as
maios errantes da natureza”, diz Gasquet: “H4 um minuto da
vida que passa, é preciso pintd-lo em sua realidade”.

Portinari pintou os minutos, as horas e os dias dos retirantes na longa
caminhada da miséria, da fome e da morte em sua realidade crucial. Reuniu
numa série de quadros, o sentir mesmo, sem apelos, mas uma convoca¢io
do olhar para habitar cada movimento e cada expressdo de um mundo
funesto e funerario. Netses campos de negacio a estética padronizada pelo
agraciado da contemplagio, o citado pintor afirma nas telas uma arte fundada
na sonoridade das “Vozes do Siléncio”, reveladas nas vidas atormentadas
de desespero, fome, dor e morte. O pintor nos convida a sairmos da visio

estabelecida pelo olhar comum e procurar perceber o que esta nas dobras



dalinguagem, no falar das imagens que se movimentam e se expressam de
acordo com o que vemos por meio da experiéncia sensivel.

A tragédia da retirada dos sertanejos, pautada na dor, na fome, na
desesperanca, no medo e na morte, é uma marca que nos tatua o coragio e
assusta nossa percep¢ao diante do sofrimento de um povo humilde e pobre.
No entanto, revela a grandeza do corpo do homem do sertio, que mesmo
na sua aparéncia raquitica e esqualida, se agiganta, torna-se um Hércules
diante das vicissitudes e aporias de uma natureza indspita e ameacadora,

com seu excesso de faltas.
Final da Jornada

Fundamentado na experiéncia sensivel com relacdo aos quadros do
pintor Portinari e por intermédio de um didlogo com Merleau-Ponty, Jorge
Amado, Euclides da Cunha, Raquel de Queiroz, Graciliano Ramos, José
Américo de Almeida, o poema Os Retirantes do Pajet e outros autores,
foi possivel compreender a tragédia do éxodo sertanejo. Nesse percurso
filoséfico, pictérico, literario e poético, a atitude fenomenolégica de sertanejo,
foi de fundamental importancia para eu puder interpretar o fendmeno da
retirada. Diante disso, essa escrita expressou por meio de varios didlogos
o sofrimento do homem do sertio nordestino, dilatando mais o meu
sentimentos humano, dando mais pulsa¢io ao meu coragio sertanejo, ao
abrir mais a compreensio de que a miséria, a fome e a morte, tio constantes
na vida catingueira, ndo sio puramente efeito-causa das condi¢des climaticas
do semidrido brasileiro.

A opressiao do latifundio data desde a nossa coloniza¢do, quando
Portugal doou imensas propriedades territoriais as familias que vieram do
velho mundo para morarem no novo mundo. Portugal, pais pequeno, e com

problemas diante da cruzada napoleénica, ndo tinha condi¢ées econémicas,

87



88

politicas e governamental para administrar um pais continental, como o
Brasil. Entdo, a col6nia “achou um meio” de dividir a governabilidade com
familias, privatizando “generosa” grandes espagos no territério brasileiro.
Prova disso, mostra-se através da familia Avila, que recebeu da colénia
portuguesa uma imensa quantidade de terra que marcava a extensdo desde
a Bahia até o Maranhio (Gesteira, 2012).

Nossa colonizagdo escravocrata, fundada na exploragio dos pobres, seja
no trabalho escravo ou na méo de obra barata, desde a colonizac¢éo, fundou no
sertdo nordestino uma sociedade de latifundiarios, com grandes propriedades
de terra, tendo como empregados e colonos, homens pobres, analfabetos,
formados de uma etnia mista, entre negros, indios e brancos sem posses. Nos
grandes feudos do sertdo, sem uma politica de desenvolvimento humano,
mas de explora¢io e fortalecimento da riqueza dos senhores coronéis ou
fazendeiros, os sertanejos eram empregados ou os que tinham uma pequena
propriedade, muitas vezes eram “vendidas” a um prego irrisério ou tomadas
a balas; tipo de violéncia muito comum, naquelas terras, onde o coronel era
alei e as demais formas de poder e dominagéo (Souza, 2017).

Torna-se necessario compreender que o éxodo dos sertanejos nio esta
pautado no entendimento unilateral da seca. Ela é um fenémeno climético
que acontece em periodos ciclicos, de acordo com certas manifestacées
do nosso sistema planetario. Mas, vem se agravando e se tornando mais
presente pelos motivos de agressdo a natureza, como a polui¢do, a destruicdo
das florestas e a diminuicio ou extin¢io dos mananciais de dguas, entre
outros. Esses fatores, agregados a falta de politicas sociais, distribui¢do de
terra e de renda justa e outros apoios e assisténcia aos sertanejos, desde o
come¢o da colonizagdo, foram fatores determinantes a respeito da fuga dos

retirantes para outros lugares, principalmente até meados dos séculos XX.



Quando a seca se aproximava, alguns fazendeiros diminuiam o rebanho
bovino ou entdo os vendia e sabiam que se plantasse o milho e o feijao
ndo adiantava, pois sem chuva, os rocados nao germinariam. Muitos dos
latifundidrios deixavam alguém de confianca tomando conta dos seus bens
nas fazendas e saiam do sertio para passarem o tempo da seca em alguma
capital do Nordeste ou Sudeste do Brasil. Devido a esses fatores, dispensavam
ou expulsavam familias inteiras de suas terras.

Para os sertanejos pobres, sem apoio nenhum dos fazendeiros e
muito menos do governo, ndo existia outra op¢ao; se ficassem no sertao,
poderiam morrer todos de fome. Mesmo sabendo do flagelo da retirada, levas
e mangotes de retirantes cruzavam os sertdes, passando fome e morrendo
pelas estradas em busca de outros lugares onde fosse possivel a sobrevivéncia.
Essa tragédia foi narrada ao longo dos tempos nas artes e na literatura.

Diante do abandono dos poderes instituidos e do latifundio, os
retirantes, sem nenhuma esperanca na terra, buscam na fé inabalada a
crenca de que Deus tem o poder de mudar o destino. Resignados por uma
religido ortodoxa e primitiva, os sertanejos em sua quase maioria, acredita
que a seca, a miséria, a fome e a morte, sio castigos do Deus onipotente,
sobre os pecadores, abandonando-os a prépria “sorte”.

O pintor Portinari, tomado pela epopeia dos vitimados da seca e do
abandono governamental e de um Deus ausente, através da sua arte pictérica,
entregou-se de maneira estesioldgica ao sofrimento sertanejo ao pintar uma
série de quadros, retratando e denunciando de forma contundente a tragédia
de pessoas pobres e humildes, numa jornada de miséria, fome e morte.

Muitas vezes, ainda quando crianca e adolescente, ouvi dos mais
velhos, na casa dos meus pais, dos meus avds, nos sitios dos familiares
ou nos das pessoas amigas, historias e relatos sobre as grandes secas que

expulsaram familias inteiras do sertdo para Sdo Paulo ou para outros lugares.
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Ainda presenciei alguns familiares deixarem suas terras, indo a busca de
uma melhor condi¢do de vida no Sudeste. Nessa época, o deslocamento nio
era andando pelas estradas desertas, mas sim, em caminhdes ou 6nibus.

Desde entio esses relatos e experiéncias ficaram dentro da minha alma,
insultando a sensibilidade para uma expressio criativa. E dessa maneira,
como poeta e pesquisador na area das ciéncias humanas, termino esse
percurso cientifico, sabendo que a conclusio nio é total, pois sempre ficam
brechas e lacunas em qualquer pesquisa, por mais rigorosa que seja. Mas
deixo veredas abertas e caminhos a seguir de outra forma, revelando outros
saberes e novas narrativas sobre o éxodo tragico dos sertanejos pelas estradas
desertas do sertao.

Acredito que esse pequeno texto possa contribuir para que outros
pesquisadores e demais pessoas interessadas pelo tema sertio, possam se
apropriar desse trabalho, abrindo canais de comunicagéo, para que possamos
pensar juntos sobre a épica jornada dos retirantes e outras coisas que pautam

o sertdo em toda a sua plasticidade.
Referéncias

ALMEIDA, José Américo. A Bagaceira. José Olympio Editora, Rio de
Janeiro, 1997.

ALIGUIERE, Dante. A Divina Comédia. Editora Nova Cultural, S3o
Paulo, (SP), 2003.

AMADO, Jorge. Seara Vermelha. Editora Record, Rio de Janeiro (RJ),
1978.

CUNHA, Euclides. Os Sertées. Editora Nova Cultural, Sao Paulo, (SP),
2003.



COELHO JUNIOR. Nelson Ernesto. Compéndio Merleau-Ponty. Org.
Iraquitan Caminha e Terezinha Petrucia da Nébrega; Editora LiberArts,
S3o Paulo (SP), 2016).

DICIONARIO ONLINE, Porto Editora.

FERREIRA, Gilmar Leite. Corpo e Poesia: Para uma Educag¢éo do Sensivel,

Appris Editora, Curitiba, PR, 2017.

,Os Retirantes do Pajet; Arquivo pessoal do autor, Jodo Pessoa,

(PB), 2014.

GESTEIRA, Heloisa Meireles. De Sertao Adentro: Viagens nas Caatingas
Séculos XVI a XIX; Org. Lorelai Brilhante Kury; Ministério da Cultura,
2012.

HEIDEGGER, Martin. A Origem da Obra de Arte. Editora Edi¢6es 70,
Lisboa, Portugal, 1977.

MELLO, Elomar Figueira. Fantasia Leiga para um Rio Seco (CD);
Editora Rio do Gavido, Vitéria da Conquista (BA) 1981.

MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percep¢ao; Tradugio:
Carlos Alberto Ribeiro Moura, Sio Paulo: Martins Fontes,1999.

. O olho e o Espirito; Tradu¢io: Paulo Neves; Maria Ermantina
Galvio Gomes Pereira, Editora Cosac & Naif, Sdo Paulo (SP), 2004.

NOBREGA, Terezinha Petrucia. Uma Fenomenologia do Corpo.
Editora Livraria da Fisica, Sao Paulo (SP), 2010.

RAMOS, Graciliano. Vidas Secas; Editora Record, Rio de Janeiro (RJ),
2012.

91



92

SOUZA, jessé. A Elite do Atraso: da Escravidio a Lava Jato, Editora
LeYa, Rio de Janeiro (RJ), 2017.

QUEIROZ, Rachel. O Quinze; Editora Siciliano, Sdo Paulo (SP), 1993).



O sentido do belo, de Platao,
mimetizado em Diadorim
no Grande Sertdo Veredas:
sacralidade e hermenéutica

Michelle Bianca Santos Dantas

‘Que sabertamos nos do amor e do odio, dos
sentimentos éticos e, em geral, de tudo aquilo a que
nos charmamos o si, se isso ndo tivesse sido trazido a

linguagem e articulado pela literatura?
(RICOEUR, 1989, p. 123)

Hermenéutica e Literatura: algumas reflexdes

Buscando considerar alguns elementos importantes para o debate
que envolve o liame entre Literatura e Hermenéutica, discutiremos sobre
questdes como o conceito de histéria, de narragio e da autonomia do texto.
Para tanto, teremos como base as concep¢des de Paul Ricoeur (1989), a
partir da obra Do texto a a¢do. Mas antes, para que possamos compreender
a historicidade dessa teoria, iremos esbo¢ar um panorama, por meio das
elucidagdes de Benedito Nunes (2010), em seus Ensaios filosdficos. E, por
fim, para discutirmos sobre as relagdes e os impactos que a Hermenéutica
trouxe para a interpretacdo do texto literario, utilizaremos a obra O demdnio
da teoria, de Antoine Compagnon (2006).

Benedito Nunes (2010), na obra acima citada, discorre, mais
especificamente no sexto capitulo, sobre as bases de Gadamer e o seu marco
que promoveu aos estudos tedricos, mais especificamente da filosofia, da
teologia e da literatura, um produtivo debate. Haja vista que “Mais do que um

procedimento analitico, mais do que uma critica do método, a Hermenéutica
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de Gadamer é, antes, uma investigac¢io (...) acerca dos pressupostos e do
exercicio da interpretagdo em geral.” (NUNES, 2010, p. 289). Sobre as origens
do termo, suas pistas estdo na etimologia da palavra hermenéutica, ligada ao
deus grego e mensageiro Hermes e, sendo assim, a busca pela interpretacio
da (s) mensagens do texto seriam fatores cruciais para um hermeneuta,

vejamos:

(...) patrono-mor da interpretacio de Homero na época he-
lenistica e depois do labor interpretativo das Escrituras
hebraico-cristds, a hermenéutica é, na acep¢do corrente e
generalizada, a arte de extrair as mensagens implicita ou
explicitamente contidas nos escritos literarios, juridicos ou
religiosos. Sua incumbéncia consiste, portanto, na interpre-
tacio dos textos, mediante um trabalho de exegese. (NUNES,
2010, p. 269)

Com a publicagdo, em 1960, de Verdade e Método, Gadamer trouxe a
tona a importincia da compreensio como uma questdo central na exegese
do texto, isso porque, apesar de ela nio vir antes da vida, esta presente
em todos os seus momentos. A compreensio estaria sempre atuante, nos
acontecimentos mais corriqueiros e mais complexos da vida humana,
pois “Compreender é uma atitude mais primdria do que o exercicio do
conhecimento cientifico, a teoria no sentido estrito. Por ser primdria, é curial,
e por ser curial, inapercebida.” (id. ibid., p. 270). E, nessa busca pela mais
adequada compreensio, Gadamer adota o circulo hermenéutico que ja havia
sido estipulado por Heidegger. E o Dasein, a suposta verdade originaria, esta

presente nesse circulo. Algo importante de ressaltar é que esta compreensdo



tem a capacidade de refletir, de espelhar, pois ela permite-nos a atividade
de auto interpretagio.

Dando encaminhamento, Nunes (2010), como nio poderia deixar
de ser, discorre sobre os posicionamentos de Schleiermacher e de suas
repercussOes. Uma dessas foi causada pelo anseio de conseguir apreender
aintencio do autor. Tal perspectiva, foi bastante criticada e fez com que essa
teoria sofresse drduas criticas, inclusive, dos préprios hermeneutas, como
é o caso de Paul Ricoeur - como discutiremos mais a frente. Como explica-
nos Benedito Nunes, fazendo a comparagio com o caso da pintura, se o que
se vé num quadro nio é a alma do pintor, tampouco o que se 1é no texto é
determinante para alcancar a sua intengio, e completa “O sentido de um texto
literario ou religioso subsiste para além de seu autor e independentemente
dele. O texto nos fala, nos diz algo e, por isso, é interpretavel hoje, como
serd interpretavel amanha, de modo diferente.” (NUNES, 2010, p. 273)

Diante da expressa autonomia do texto realizada acima, acrescentamos
ainda que em nada nos iria contribuir a busca ou, até mesmo, o alcance
da dita inten¢io do autor, pois iriamos ficar limitados e enfraquecidos no
potencial interpretativo, universal, multiplo e atemporal do texto literario.
Investigar o que o autor quis dizer, qual foi a sua intengio, faz-nos esquecer
de procurar “O que o texto diz?”, “Como o texto diz?”, questionamentos
esses que nos levam a ver o texto em sua magnitude estética e conteudista
de representacgio social. Limitar a interpretagido naquilo o que disse ou
quis dizer o autor, é, ao nosso ver, enclausurar a obra de arte numa terra
infecunda, como muitos autores ja o disseram e comprovaram.

De todo modo, nido podemos deixar de ilustrar, como nos enfatiza
Nunes (2010, p. 273), as contribui¢des dadas por esses hermeneutas dito
“romanticos”, pois trouxeram a ideia da pré-compreensio, ou seja, a percep¢do

de que interpretacdo comeca in media res, a partir de alguns referencias e
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algumas perspectivas. Schleiermacher também contribuiu com a ideia da
leitura realizada por meio da identificagio da parte pelo o todo e vice-versa.
E, de maneira geral, a sua contribui¢io central seria a relativizagdo do saber,
j& que a Hermenéutica seria, entéo, “(...) apenas o reconhecimento do carater
problematico de todo saber, da relativa propriedade de cada método e da
falta de fundamentacio ultima, definitiva, das teorias.” (id. ibid., p. 293)

E, ja que oslacos da Literatura e da Hermenéutica estio emaranhados,
como diz Nunes (2010, p. 297), e que, portanto, sdo inseparaveis e estdo
sempre mais préoximos, vejamos agora uma breve, mais nem por isso
inconsistente, exposi¢do sobre alguns fundamentos de Paul Ricoeur e que
incidem na interpretacdo do texto literario, a saber: histéria, narracgdo e
autonomia do texto.

Na obra Do texto a agéo: ensaios de hermenéutica II, Paul Ricoeur (1989)
fala-nos sobre as postula¢ées de histéria, narracio, as suas distancias e
aproximacdes. O autor vé como problema diferenciar por completo a
histéria da narragdo, pois parece que tal atitude anularia a legitimidade da
reciprocidade que existe entre ambas. Ele nos diz “Em ultima instancia, a
histéria ndo pode romper completamente com a narra¢io, porque ela ndo
pode romper com a acgdo que implica agentes, finalidades, circunstancias,
intera¢des e resultados, desejados ou nio.” (RICOEUR, 1989, p. 27). Ele
também observa que a poética esta ligada ao mito e a mimesis esta enraizada

nas a¢6es humanas, o que contribui para:

(...) remodelar as suas estruturas e as suas dimensées segun-
do a configuracio imagindria da intriga. A fic¢do tem este po-
der de ‘refazer’ a realidade préaxica, na medida em que o tex-
to visa, intencionalmente, um horizonte de realidade nova a
que pudemos chamar um mundo. E este o mundo do texto
que intervém no mundo da ac¢io para o configurar de novo
ou, se o podemos dizer, para o transfigurar. (id. ibid., p. 35)



Como vemos, se a histdria, assim como narra¢io, enquanto mimesis,
estdo fixadas no mundo, nio temos, entdo, possibilidades de distinguir e
separa-las enquanto atividade auténomas entre si. Ricoeur (1989), baseado
em Aristételes e, em especial, em sua Poética (1992), relaciona os conceitos
de histéria e narracio ao de mimesis, termo central para a compreensdo do
texto literario.

Logo no inicio da obra citada acima, no capitulo I, Aristételes afirma-
nos que os géneros poéticos em geral (por exemplo, a tragédia, a epopeia, a
comédia, entre outros) sdo todos uma mimesis (1447a), ou seja, sdo produtos
de uma representacio da realidade. Sendo assim, Ricoeur (1989) elucida-
nos que a narracio e a histdria estio relacionadas, pois dizem respeito a
acbes, a narrativas de a¢bes. A histdria seria, entdo, uma narrativa e ambas
se voltam para as a¢des dos homens do passado e perpassam pelo mesmo
desafio de serem explicadas e compreendidas. Isso porque, como nos explica
Compagnon (2006), a narrativa para Paul Ricoeur é a “nossa maneira de viver
no mundo, representa nosso conhecimento pratico do mundo e envolve um
trabalho comunitério de constru¢io de um mundo inteligivel.” (2006, p. 131).

Outra discussdo importante presente na obra em questio e que é central
para a relagdo existente e aqui discutida entre Hermenéutica e Literatura,
é a autonomia do texto. Isso porque, devido as bases fenomenolégicas da
hermenéutica, como vimos no inicio desse tépico, houve, no passado, a
pretensio por tentar alcancar, por meio da exegese do texto, o pensamento
do autor, como se isso fosse a chave para alcangar a interpretagio verdadeira.
Tal ambicio Ricoeur (1989) descarta, pois considera que assim o hermeuta
deve se libertar da subjetividade, buscando a estrutura¢io interna da obra

e o seu poder de se projetar para fora de si, engendrando, assim, o que, de
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fato, seria a coisa do texto®. Dessa forma, em relacio a subjetividade e a

intencido do autor, ele nos diz:

Uma maneira radical de pér em questdo o primado da subjec-
tividade é tomar como eixo hermenéutico a teoria do texto.
Na medida em que o sentido de um texto se tornou auténo-
mo em relagdo A intenc¢io subjectiva do seu autor, a questédo
essencial ndo é encontrar, subjacente ao texto, a intencido
perdida, mas expor, face ao texto, o ‘mundo’ que ele abre e
descobre. (RICOEUR, 1989, p. 62)

Devido a sua autonomia, o que o texto diz j4 nio coincide mais com
aquilo que o autor quis dizer. Até porque, além de tudo, consideramos
ser essencial para a arte que “ela transcenda as suas préprias condi¢des
psicossocioldgicas de produgio e se abra, assim, a uma sequéncia ilimitada
de leituras, também elas situadas em diferentes contextos socioculturais.”
(id. ibid., p. 119). E, assim, descontextualizado do seu autor, o texto esta livre
para se recontextualizar a partir do ato de ler, buscando pela interpretacio, e
nio apenas nas condi¢es de produgio do texto e/ou o seu autor. Haja vista
que, segundo Ricoeur (1989, p. 143), o escritor e o leitor estdo separados por

duas a¢ées que ndo se comunicam: o ato de escrever e o ato de ler. E completa:

As vezes, gosto de dizer que ler um livro é considerar o seu
autor como ja morto e o livro como péstumo. De facto, é
quando o autor estar morto que a rela¢io com o livro se tor-
na completa e, de certo modo, intacta; o autor ja ndo pode
responder, resta apenas ler a sua obra. (id. ibid., p.143)

Diante do exposto, observamos que Ricoeur (1989) caminha na direcio

de uma hermenéutica ja sinalizada pelos os seus antecessores, pois como

55 Em nossa leitura critica, essa pretensdo pode ainda ser audaciosa e permeada por atividades subjetivas,
mas essa é uma apenas uma elucidacdo que poderemos discutir no futuro, mas que, por hora, ja nos
alerta.
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elucida-nos Compagnon (2006) em O deménio da teoria: literatura e senso
comum, a hermeneuta pés-hegeliana ja ndo mais estava pautada no ‘querer

dizer’ do autor, abaixo ele nos contextualiza:

Segundo Gadamer, a significacgdo de um texto nio esgota
nunca nas inten¢des do autor. Quando um texto passa de
um contexto histérico ou cultural a outro, novas significa-
¢des se lhe aderem, que nem o autor nem os primeiros lei-
tores haviam previsto. Toda interpretacdo é contextual, de-
pendente de critérios relativos ao contexto onde ela ocorre,
sem que seja possivel conhecer nem compreender um texto
em si mesmo. Depois de Heidegger, extinguiu-se, pois, a her-
menéutica, segundo Schleiermacher. Toda interpretagio é
entdo concebida como um didlogo entre passado e presente,
ou uma dialética da questdo e da resposta. (COMPAGNON,
2006, p. 64)

Desse modo, ndo podemos reduzir a interpretacdo de um texto, a
partir do que o seu autor quis dizer, pois isso seria limitar as suas multiplas
e possiveis interpreta¢des. Além do mais, estariamos também anulando
duas caracteristicas essenciais e diferenciadores de texto literario e que
acentua toda a sua magnitude, a saber: universalidade e atemporalidade.
Isso porque, fixando a leitura no objetivo do escritor estariamos também
regionalizando e demarcando temporalmente uma obra que pode dizer muito
mais, comunicando para contextos diversos e para os mais distintos tempos.

Finalizamos, assim, esse tépico, que tratou sobre alguns aspectos
importantes e que entrelacam os estudos da Hermenéutica e da Literatura.
Para tanto, primeiro esbocamos um panorama sobre essa corrente tedrica,
através de Nunes (2010) e depois refletimos acerca da histéria, da narra¢io
e da autonomia do texto literario, a partir de Paul Ricoeur (1989), como
concluimos com as pondera¢des de Compagnon (2006). Tais discussdes nos

sdo Uteis para entendermos as relagdes entre teoria hermenéutica e o texto
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literario e nos dara base para compreendermos as correlacdes que faremos

no tépico a seguir.

O sentido do belo, de Platao, mimetizado em Diadorim
no Grande Sertao Veredas: sacralidade e hermenéutica

A nossa proposta, nesse tépico do artigo, é investigar, por meio
de um viés de leitura hermeneuta, como as representacbes de beleza e
de sacralidade da personagem Diadorim estio presentes e como sio,
sobretudo, significativas na composicao da obra Grande Sertdo Veredas, de
Jodo Guimaries Rosa. Discorremos, entio, sobre os significados da beleza,
tendo em vista sua simbologia filoséfica, religiosa e literaria; sobre os aspectos
do numinoso e da hierofania no contexto do sagrado; para que possamos
realizar uma interpreta¢io hermenéutica desses elementos presentes na
estrutura¢do da personagem acima citada e que é central nessa importante
obra da literatura brasileira. E, a fim de que possamos alcan¢ar a nossa
proposicdo, inicialmente, faremos uma breve contextualiza¢do do nosso
corpus: Grande Sertdo Veredas, de Jodo Guimaries Rosa.

O proéprio titulo dessa obra ja nos d4 sinais, como uma prolepse, da
grandiosidade (Grande), das complexidades (Sertéo) e das diversidades
(Veredas) que iremos encontrar durante o decorrer da leitura. O livro foi
publicado em 1956 e é o Gnico romance do seu autor, que foi dedicado
também a escrita de contos. Essa obra é permeada por temas humanos,
sociais, metafisicos e extrapolam um suposto regionalismo, pois apesar de
ter sido escrito ap6s a famosa viagem que Guimaraes fez com os jaguncos,
principalmente, pelo sertdo mineiro, o seu carater universal e atemporal a
qualifica como uma das obras-primas da nossa Literatura Brasileira.

Sobre o sentido filoséfico do belo/beleza, iniciemos pelo o que nos

diz Abbagnano (1998), segundo ele, até o século XVIII, este conceito nao



coincidia com o de objeto estético, ja que estava restrito a nogao de gosto e
que, portanto, ndo era incluido nos estudos do que chamavam de poética.
O filésofo, tendo em vista do panorama largo desse objeto, distingue cinco
conceitos fundamentais do belo enquanto: manifestacdo do bem, como
expressdo do verdadeiro, como qualidade de simetria, como perfei¢io sensivel
e, por fim, enquanto perfeicio expressiva.

Para o presente estudo, ficaremos, entdo, com o primeiro conceito,
pois, como explica o autor, esse tem seu fundamento em Platdo e é expressa
enquanto manifestacio do bem. Sendo assim, seria a beleza veiculo para o
homem entrar em contato com a contempla¢io dos elementos ideias. Com
o neoplatonismo, essa concepgdo do belo foi absorvida por Plotino, através
da ideia teolégica do Uno, de Deus e do Bem. Esse “Bem” seria o detentor
da pureza e dele derivaria a beleza de todas as coisas.

Em obras como O Bangquete (2009) e Fedro (2009), Platdo discorre sobre
abeleza e a sua poténcia de verdade e de mimesis, que nos possibilita ter uma
visdo das ideias. E Leila Braile (2006) elucida-nos que, apesar de estarem
associadas, beleza e verdade sio coisas distintas, haja vista que a primeira
faz-nos alcancar a segunda pelo nivel do inteligivel. Em Fedro (2009), a beleza
estd associada a anamnese e a sua teoria das ideias, mas, sobretudo, por estar
relacionado ao Eros, o Belo é uma constante busca. Mesmo porque “Todo
Eros representa um asseio por qualquer coisa que nio se tem e se deseja ter.
Por conseguinte, se o Eros aspira ao Belo, é porque nio é ele préprio o Belo,
como Agaton afirma, mas antes necessitado de beleza.” (JAEGER, 2003,
p. 735). Além do mais, Jaeger (2003) explica-nos que, desde os primeiros

discursos do Eros, ja havia essa concepgdo de aspira¢io ao belo, vejamos:

Ja nos primeiros discursos sobre o eros, destacava-se a aspi-
racdo ao moralmente belo, inerente a ele, a 4nsia de honra
do amante e a sua preocupacio pela exceléncia e perfei¢io do
amado. O eros incorpora-se deste modo ao edifico moral da
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comunidade humana. (...) Assim, pois, a gradac¢io de Diotima
deixa ver com toda clareza que o belo nio é s6 um raio de luz
isolado, que incide num ponto concreto do mundo visivel e
o transfigura, mas sim a aspiragdo ao bom e ao perfeito que
tudo governa. (JAEGER, 2003, p. 745)

Desse modo, falar em belo é muito mais do que tratar de prazer ou
aparéncia exterior, pois é, acima de tudo, discutir sobre o eidos, ou seja,
uma forma sensivel, pertencente ao &mbito da metafisica, como explica
Braile (2006, p. 150), pois merece ser vista enquanto sua expressividade
de verdade, pureza, virtude e substancia primordial. E essas caracteristicas
fazem com que o belo seja um elemento central da vida humana, para qual
se designa suas pretensdes e satisfacdes, ja que Platdo acreditava que “s6 é
digna de se viver uma vida que decorra na constante contempla¢io desta
beleza eterna.” (JAEGER, 2003, p. 744).

No caso da obra Grande Sertdo Veredas, analisamos que a personagem
Diadorim representa esse ideal de beleza, para o qual Riobaldo se volta,
desejando essa perfeicdo que ele observa no seu amado. Diadorim, enquanto
Reinaldo, seu cognome de jagunco, é forte, destemido, guerreiro, ao mesmo
tempo que detém uma beleza e uma pureza sem igual. Tudo isso faz Riobaldo
aspirar essa perfeicdo, pois seja na mais dificil batalha, ou seja em atos mais
simples, como o de lavar roupas, ela em tudo se sobressaia, demonstrando
qualidade superior (ROSA, 1986, p. 25). Isso deixava ele intrigado com
tanta destreza e as suas multifacetadas atividades. Tamanha era a coragem
e a lideranca de Reinaldo (Diadorim) nas batalhas que ele (a) chegou a ser

indicado para assumir a lideranca dos jaguncos, vejamos:

Hé, mandacaru! Oi, Diadorim belo feroz! Ah, ele conhecia os
caminhares. Em jagunco com jagunco, o poder seco da pes-
soa é que vale... Muitos, ali, haviam de querer morrer por ser
chefes — mas nio tinham conseguido nem tempo de se firmar



quente nas ideias. E os outros estimaram e louvaram: — “Rei-
naldo! Reinaldo!” - foi o aprovo deles. Ah. (id. ibid., p. 67)

Corroido por um desejo e uma admiragdo intensa, Riobaldo pensava
que era vitima de um feiti¢o, pois nada mais poderia explicar tanto ardor
de paixio, gerando, inclusive, sentimentos de prote¢io e ciime. Na cita¢do
acima, por exemplo, quando todos os jaguncos louvam e escolhem que
Reinaldo/Diadorim, o “belo feroz”, assuma o comando da expedi¢io, na
sequéncia, Riobaldo manifesta-se contra. E, apesar de feroz, guerreiro,

masculo, sua beleza infinda atraia o Eros, vejamos:

Deixei meu corpo querer Diadorim; minha alma? Eu tinha
recordacdo do cheiro dele. Mesmo no escuro, assim, eu ti-
nha aquele fino das fei¢ées, que eu nido podia divulgar, mas
lembrava, referido na fantasia da idéia. Diadorim — mesmo o
bravo guerreiro - ele era para tanto carinho: minha repentina
vontade era beijar aquele perfume no pescoco: a la, aonde se
acabava e remansava a dureza do queixo, do rosto... (ROSA,
1986, p. 510)

E, ao longo do romance, muitas sdo as passagens em que a beleza de
Diadorim é ressaltada. Constantemente, e nas mais diversas situa¢des, a
beleza dela destaca-se. Duas situagdes que nos chamam a atengdo ocorrem em
meio a guerra e a morte. A primeira ocorre quando Riobaldo jd no comando,
como o Urutu-Branco, estdo travando grande batalha no final e, mesmo
com muitas mortes, ele se preocupa com Diadorim e ao olhar para ela, a

sua beleza destoa, vejamos:

Tiro ali era maquina. Aos tantos, juntos, relando — cinco de-
les, cinco dedos, cinco mios. Agente tinha de caber em bui-
racos escavacados. A cabeca da gente é que da voltas, mesmo
no esconderijo, como para se desviar. Mas ndo se tem medo
a gasto. Eu dizia: fré! - e botava bililica na agulha. — Amanso!
Eu queria que Diadorim nio se descuidasse. Diadorim disse:
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— “Toma cautela, Riobaldo...” Diadorim se descabelou, boni-
tamente, o rosto dele se principiava dos olhos. (...) Mas o ini-
migo fuzuava - tiroteio total. (id. ibid., p. 514)

Esse belo ao qual o Eros aspira e que o eidos expressa, como vimos
acima, sobressai nas situa¢des mais hostis. Na passagem em questo, temos
a maior disputa do romance, a mais sangrenta, com muitos tiros e embates,
e, mesmo assim, a beleza governa em meio ao caos, quando aproximava-se
“...0 Diabo na rua, no meio do redemunho...” (id. ibid., p. 526). O mesmo ocorre
quando, ao final dessa mesma disputa final, no momento em Diadorim,
finalmente, consegue vingar a morte do seu pai, Joca Ramiro, dando fim
ao Hermogenes, acaba morrendo, mas o corpo palido, desnudo e defunto

guarda sua beleza viva:

Sufoquei, numa estrangula¢io de d6. Constante o que a Mu-
lher disse: carecia de se lavar e vestir o corpo. Piedade, como
que ela mesma, embebendo toalha, limpou as faces de Dia-
dorim, casca de tio grosso sangue, repisado. E a beleza dele

permanecia, sé permanecia, mas impossivelmente. Mesmo
como jazendo assim, nesse pé de palidez, feito a coisa e a

mdéscara, sem gota nenhuma. (grifos nossos, ROSA, p. 530)

Vemos que o sangue repisado encobre grosseiramente a face dela,
mas isso nio impede de ele contemplar a perfei¢io que emana, pois, essa
beleza nio é superficial, ela é uma expressdo do ideal, da verdade, da pureza,
da virtude, do Bem, como ji nos disse Platéo. E, logo na sequéncia dessa
cena, Riobaldo descobre que seu amor era uma mulher e, entio, ndo haveria
motivos para sentir-se culpado pelos seus desejos, mas ela ja havia morrido
e ndo tinham mais como viver o amor que achavam antes ser impossivel.

Pois essa beleza, é como define o préprio Riobaldo:

Beleza — o que é? E o senhor me jure! Beleza, o formato do
rosto de um: e que para o outro pode ser decreto, é, para des-



tino destinar...E eu tinha de gostar tramadamente assim, de
Diadorim, e calar qualquer palavra. (idem, p. 510)

Diante do esboga do sentido da beleza realizado acima, partiremos
agora para abordar os seus signos de sacralidade, por meio da hierofania, de
Eliade (2013), e do numinoso, de Otto (1985). Comegando por este, sabemos
que o conceito de sagrado esta ligado diretamente ao do numinoso, do belo
e do mysterium tremendum. Este que é uma poténcia, como o préprio nome
sugere, e que explicita para nés a dificuldade de apreenséo e de explica¢do
desse objeto. E, apesar desses termos estrem ligados as experiencias religiosas,
o préprio Otto (1985) ressalta que elas podem ser vivenciadas igualmente por
intermédio da arte e por outros dominios, dai a sua complexidade, sendo ela
“(...) completamente inacessivel a compreenséo conceitual, e constitui algo
inefavel.” (OTTO, 1985, p. 11) e tem como chave o seu aspecto numinoso,

vejamos:

Falo de uma categoria numinosa como uma categoria espe-
cial de interpretagio e de avaliacio, um estado de alma que se
manifesta quando essa categoria é aplicada, isto é, cada vez
que um objeto é concebido como numinoso. Esta categoria é
absolutamente ‘sui generis original e fundamental, ela néo é
um objeto de definicdo no sentido estrito da palavra, mas é
um objeto de estudo. Ndo se pode compreender o que ela é
a nio ser tentando chamar a aten¢io do ouvinte para a mes-
ma e fazer-lhe encontrar em sua vida intima o ponto onde ela
surge e se torna consciente. (id. ibid., p. 12)

Como vemos, a definicdo exposta nio nos facilita de todo o
entendimento, j4 que o autor pde a limitagdo do conceito fixado na dificuldade
de apreensio racional e, portanto, de sua defini¢io e, consequentemente, o
de sua compreensio. Compreendemos que se ele ndo pode ser logicamente

explicado, mas pode ser vivenciado, ele existe; e se ele pode ser manifestado
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por meio da arte, podemos também estudar as suas formas de expressdes
estéticas.

Para Otto (1985), as expressdes do numinoso podem ser diretas ou
indiretas, apesar de que essa transmissio nio é feita em totalidade, pois “(...)
ele ndo se transmite no sentido préprio da palavra; ele sé pode ser despertado
no espirito.” (id. ibid., p. 65). Mais uma vez, ao pensarmos em avancar no
sentido de apreendermos o nosso objeto, o autor nos coloca mais um limite,
pois, se 0o numinoso sé pode ser despertado no espirito, ndo teremos como
assimild-lo. De todo modo, essa limita¢do imposta nio é, de todo, negativa,
pois ela s6 nos provoca em torno de nossos limites cientificos.

No caso da expressio artistica, é o sublime quem melhor representa
o dominio do numiso, elucida-nos Otto (1985, p. 69), isso porque a
grandiosidade e a obscuridade sdo elementos primordiais que podem ser
experenciadas pelas mais diversas pessoas — como ocorria com os homens
primitivos — pois pode ser feita pelas impressdes, independente de reflexdo
légica-racional. O numinoso, nesse caso, pode aparecer nos ritmos, nas
vibra¢bes, no entusiasmo, nas emog¢des provocadas por aquilo que foi visto,
tocado, ouvido e sentido. No ocidente, um exemplo bem significado é o
que encontramos na arte gotica. Mas, apesar de todo o carater sublime e
irracional que discutimos, o sagrado é uma categoria composta, pois também
é composta por fatores racionais.

Assim, apesar de toda percep¢do, hd uma “razdo pura” e os seus fatores
irracionais, s6 nos mostram que ela vai para além do que conseguimos
alcancar. Sendo assim, baseado em Kant, o autor explica-nos que “Ele é
submisso a nossa faculdade conceitual, mas ultrapassa a capacidade de
compreensdo. Por isto ele ndo é ainda alguma coisa misteriosa, mas é um
esquema puro do misterioso.” (OTTO, p. 119-120). Esses dois lados compde

a complexidade do fato numinoso, um que pode ser racional e o outro o seu



oposto, pois ambos fazem com que ele seja esse mysterium, na medida em
que pode ser compreendido, mesmo diante de sua incompreensdo. Ou seja, a
vivéncia do sagrado pode ser explicada e analisada, mas isso ndo significa que
ela estara sendo transmitida por completo, pois o plano de sua completude
estd em sua experienciacio. E essa postura enaltece o nosso objeto, pois é
mais profundo do que conseguimos abarcar, a0 mesmo tempo em que nos
provoca enquanto estudiosos que devemos acatar nossos limites de pesquisa
perante um objeto tdo complexo.

Ainda sobre o sagrado, Eliade (2013), logo de inicio de sua obra O
sagrado e o profano, remonta-nos a obra de Otto (1985), Das Heilige, para
contextualizar a origem do termo sagrado. Porém ele mesmo afirma que
essa recuperacdo historica servird, ndo para ele reafirmar, mas para que
ele possa estabelecer as suas préprias postula¢ées, inclusive, contrarias as
de Otto. Destarte, tendo se passado quarenta anos dos escritos de do seu

antecessor, Eliade situa a sua posi¢do de maneira diferente, ele diz:

Propomo-nos apresentar o fendémeno do sagrado em toda a
sua complexidade, e nio apenas no que ele comporta de ir-
racional. Nio é a relacio entre os elementos nio-racional e
racional da religido que nos interessa, mas sim o sagrado em
sua totalidade. (ELIADE, 2013, p.17)

Podemos perceber, desde o inicio, que Eliade se opde a toda énfase dada
por Otto (21985) no carater irracional do fato sagrado. E a sua conceituagio
desse objeto se d4 pela oposi¢do ao profano e relaciona a sua manifestacio
a proposic¢do da hierofania. Esta ocorre quando um objeto deixa de ser visto
como tal, para revelar algo maior que extingue a sua natureza unicamente
material, apesar de continuar a ser ainda ele mesmo.

E para o homem das sociedades arcaicas, o sagrado era uma realidade

nos mais diversos modos de representacio da vida cotidiana, diferente do
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que ocorre com o homem moderno que tem grande dificuldade de observar
e vivenciar uma erup¢io do sagrado. A realidade do sagrado para o homem
antigo ndo é a mesma para o homem moderno, pois este esta fixado em
mundo dessacralizado, fato recente em nossa histéria. Assim, enquanto para
os homens modernos, atos como comer, dormir, sdo simples e do cotidiano,
“(...) para o homem ‘primitivo’ um tal ato nunca é simplesmente fisioldgico,
é, ou pode tornar-se, um ‘sacramento’, quer dizer, uma comunhio com o
sagrado.” (ELIADE, 2013, p.20).

A procura por saber o sentido do sagrado e do profano é de interesse
de qualquer area que busque conhecer as diversas dimensées da existéncia
humana, assim como entender o homem religioso deve ser de interesse a
qualquer drea que se detenha a compreender o comportamento humano, seja
a antropologia, psicologia, fenomenologia. Dessa maneira, nosso presente
estudo, mesmo tendo como corpus um texto literdrio, o Grande Sertdo
Veredas, ndo nos livra de rastrear as compreensdes do sagrado, haja vista
que a arte é mimesis da humanidade. Portanto, ela representa as diversas
circunstancias do homem, nos mais diferentes contextos e em suas mais
diversas emocdes e a¢bes. E as hierofanias fazem parte das representacgdes
literarias.

No caso da personagem Diadorim, a sua beleza tinha o carater sacro,
numinoso e, sobretudo, era uma expressio de hierofania. O seu préprio
nome, de etimologia grega, possui o prefixo “Dia” (dia), que significa travessia,
passagem; que pode nos orientar na interpretacio de que Diadorim seria um
guia para Riobaldo, mostrando o caminho que o conduziria do profano ao
sagrado. Mas também nido podemos esquecer que esse é o mesmo prefixo
presente no termo que constantemente é utilizado na obra (diabo), revelando-

nos que as travessias no Grande Sertdo Veredas sio muitas e complexas.



Sabemos que em muitos momentos, a beleza de Diadorim sera
ressaltada por Riobaldo e, dentre tantos desses vislumbres, temos um que
nos possibilitar analisa-lo como uma erup¢do do sagrado, através de sua
expressdo hierofanica. Haja vista que a representa¢do de uma beleza divina,

sobre-humana, faz-se diante dele, observemos:

Mas Diadorim, conforme distante de mim estava parado, re-
luzia no rosto, com uma beleza ainda maior, fora de todo co-
mum. Os olhos- vislumbre meu — que cresciam sem beira, dum
verde dos outros verdes, como o de nenhum pasto. E tudo
meio se sombreava, mas s6 de boa dogura. Sobre o que juro ao
senhor: Diadorim, nas asas do instante, na pessoa dele vi foi
a imagem t4o formosa da minha Nossa Senhora da Abadia! A
santa... reforco o dizer: que era belezas e amor, com inteiro res-
peito, e mais o realce de alguma coisa que o entender da gente
por sindo alcanca. (ROSA, 1986, p. 436-437)

Diadorim ja nio era apenas uma mulher de beleza encantadora, mas
seria a prépria Nossa Senhora de Abadia, uma santa de origem portuguesa
e que, no Brasil, é bastante cultuada em Minas Gerais, principalmente no
tridngulo mineiro. Riobaldo, apds presenciar a hierofania, imerso no &mbito
sagrado do numinoso, tenta volta ao contexto profano, interrompendo a
experiencia sacra e repelindo sua visdo. Vemos que ele tenta repelir, mas ndo
tem certeza se conseguiu distanciar-se daquela vivéncia sagrada, tomado

por um Eros que o governo, mas que ele tenta resistir:

Mas repeli aquilo. Visdo arvoada. Como que eu estava se-
parado dele por um fogueirdo, por alta cerca de achas, por
profundo valo, por larguez enorme dum rio em enchente. De
que jeito eu podia amar um homem, meu de natureza igual,
macho em suas roupas e suas armas, espalhado ristico em
suas ac¢des?! Me franzi. Ele tinha a culpa? Eu tinha a culpa?
Eu era o chefe. O sertio nio tem janelas, nem portas. E a re-
gra é assim: ou o senhor bendito governa o sertdo ou o ser-
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tdo maldito vos governa... Aquilo eu repeli? Eu repeli? (id.
ibid., p. 437).

Assim o nosso narrador, tal qual um homem comum, mesmo nos
contextos mais profanos, pdde viver uma experiéncia sagrada, pois, para
Eliade (2013) nio se apaga por completo a heranca sacralizada do mundo
que os antigos nos relegaram. mas, notadamente, isso é mais comum de
observarmos no homem religioso que a manifesta enquanto necessidade

nos mais variados contextos, vejamos:

E preciso acrescentar que tal existéncia profana jamais se en-
contra no estado puro. Seja qual for o grau de dessacralizagdo
do mundo a que tenha chegado, o homem que optou por uma
vida profana nio consegue abolir completamente o compor-
tamento religioso. Isto ficara mais claro no decurso da nossa
exposicdo: veremos que até a existéncia mais dessacralizada
conserva ainda tracos de uma valorizagdo religiosa do mun-
do. (ELIADE, 2013, p. 27)

O homem religioso possui uma “sede 6ntica” que perpassa todas as
suas atividades e todo o espago ao seu redor. Por isso o espa¢o sagrado nao
é homogéneo e ele também o é uma hierofania, ja que “(...) uma irrup¢io
do sagrado que tem como resultado destacar um territério do meio cé6smico
que o envolve e que o torna qualitativamente diferente.” (idem, p. 30).
Imerso na sacralidade, as hierofanias sdo comuns para esse homem antigo,
assim também como o sio para o homem moderno, no momento em que
determinada experiencia rompe com a instalagio profana de outrora. Isso
porque isso seria decorrente de uma necessidade, muito comum para os
homens antigos, mas que ainda deixou seus rastros na modernidade, explica-

nos Eliade (2013):

Essa necessidade religiosa exprime uma inextinguivel sede
ontolégica. O homem religioso é sedento do ser. O terror



diante do “Caos” que envolve seu mundo habitado correspon-
de ao seu terror diante do nada. O espacgo desconhecido que
se estende para além do seu “mundo”, espa¢o ndo-cosmizado,
porque nio-consagrado, simples extensio amorfa onde ne-
nhuma orientatio foi ainda projetada e, portanto, nenhuma
estrutura se esclareceu ainda- este espaco profano representa
para o homem religioso o nio-ser absoluto. Se, por desven-
tura, o homem se perde no interior dele, sente-se esvaziado

“a

de sua substancia “6ntica”, como se dissolvesse no “Caos”, e
acaba por extinguir-se. (ELIADE, 2013, p. 60)

O nosso papel, através de uma leitura hermenéutica do texto, é a de
buscar reconstruir a dindmica interna do texto, a0 mesmo tempo em que
buscamos fazer com que ele se projete para fora, diz-nos Ricoeur (1989, p.
43); e essa “necessidade de ser” , juntamente com a busca de fuga do caos,
descrita por Eliade (2013, p. 60), acreditamos ter realizado em nossa andlise.
Isso porque, tendo em vista a tamanha beleza resplandecendo em meio a
representacdo do arido sertdo, nio deixa de ser, em nossa interpretagio, a
procura por um horizonte de luz e verdade e paz que dela deriva.

Em nosso estudo, pudemos ver o amor brotando na hostilidade,
inclusive, dele mesmo, que néo se aceita amar alguém idéntico a si; vimos
também a guerra sangrenta pausar no alento de uma visdo bela que, ainda
na morte, ndo se desfez; analisamos que um guerreiro feroz e bravo podia
também ser fragil e doce, num paradoxo enigmatico para o nosso narrador;
e presenciamos um ato de hierofania, em que o divino se revela na visio
da perfeicio.

Nesse sentido, a beleza que discutimos, nio foi apenas uma
configuracido superficial ou um caractere da personagem, mas sim uma
representacdo simbdlica de uma categoria filoséfica e sagrada. Categoria
essa em que o belo espelha o Bem, a verdade e a pureza, ja que, no Caos, é

o fecho de luz, que da sentido a vida; que na guerra, é a esperanca de paz; e
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que, no sertio de Riobaldo, foi a sua metade, seu alento, seu repouso e a sua
paz. Desse modo, pelo viés da hermenéutica, tanto procuramos observar as
sutilezas internas do texto, como também a sua capacidade de se projetar

para além de si, pois:

A partir dai, compreender é compreender-se diante do texto.
Nio impor ao texto a sua propria capacidade finita de com-
preender, mas expor-se ao texto e receber dele um si mais
vasto que seria a proposta da existéncia, respondendo, de
maneira mais apropriada ‘proposta do mundo. (RICOEUR,
1989, p.124)

Por meio desse processo, o hermeneuta percebe que o texto emana
sentidos multiplos e significativos para o leitor, porque o que se pretende é
“(...) revelar a possibilidade de ser indicada pelo texto;” (RICOEUR, 1989, p.
98), sem limita-lo, nem for¢a-lo a determinada interpretagio. Pois esta ndo
deve terminar em sua proposicio, e sim ser apenas mais uma das leituras
possiveis. Como pudemos ver, Riobaldo, no contexto drido Sertéo, viveu
um amor que foi o signo de esperanca e luz, e por isso foram significativas
as nossas ponderac¢des sobre a representacio da beleza e da sacralidade da
personagem Diadorim, pois elas foram como uma fonte central e simbélica
para a constitui¢do de tal narrativa em que, mesmo em meio profano, a

hierofania foi revelada.
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O medo em torno de Riobaldo:
uma analise hermenéutica e
psicologica dos tipos de medos
existentes no Grande Sertdo:
Veredas

Flaviana Ferreira de Oliveira
Literatura

Aliteratura vem ao longo dos séculos, cumprindo uma fungéo social
relevante entre os humanos, seja esta no aspecto de registrar ou conscientizar
as pessoas a desprenderem-se dos lugares comuns ja dantes constituidos.
Para alguns, a literatura configura-se como uma cole¢io de obras, para
outros, “uma escrita imaginativa ou criativa”, no entanto, Eagleton (2003)
afirma que nio ha como definir literatura, pois, se assim o fosse, as escritas
como a histdria, filosofia e as ciéncias que também sdo dotadas de registros
criativos ou imaginativos, estariam destituidas desse rol.

Para Eagleton, o diferencial da literatura estd no fato do escritor
se utilizar de uma linguagem nio comum em sua composi¢ao. Eagleton
citando Roman Jakobson afirma que, a literatura constitui-se como uma
“violéncia organizada contra a fala comum”, e nessa perspectiva, essa escrita
diferenciada é o que causa estranheza aos modos cotidianos.

Terry Eagleton ainda discute em seu trabalho, a problematica dos
valores que sdo atribuidos as obras literarias. O autor afirma que a forma
pela qual interpretamos uma obra é o que faz com que o determinado ‘valor’

da obra seja conservado ao longo dos séculos. De acordo com Eagleton, essa
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interpretacio feita por cada pessoa pode estar vinculada de alguma forma,
as forcas ideoldgicas que cercam o individuo, sejam poderes ou instancias
sociais. No entanto, Eagleton argumenta que, nem todas as formas de
interpretar sdo ligadas a correntes ideoldgicas, o autor compreende como
“ideologia” as formas de “sentir, perceber e acreditar”. Nesse sentido, o
autor argumenta que, mesmo de forma indireta a maneira de interpretar
uma obra “se relaciona de alguma forma com a manutencio e reprodugdo
do poder social”. Essa afirmacio dialoga com o que defende Ricoeur (1991)
ao afirmar que, “ndo existe narrativa eticamente neutra”. De acordo com
Ricoeur: “A literatura é um vasto laboratério no qual sdo feitos ensaios com
estimativas, avalia¢des, juizos aprobatorios e condenatdrios, gracas ao que

a narratividade serve de propedéutica a ética”.
Hermenéutica: o si e a identidade narrativa

Este subtépico apresenta aspectos relacionados a hermenéutica.
De acordo com Ricoeur (1991), “a hermenéutica é a teoria das operacdes
da compreensio na sua ligacdo com a interpretacdo dos textos.” Nessa
perspectiva, vé-se a importancia de utiliza-la na investigacio de textos
literarios, religiosos, entre outros.

Ricoeur em seu trabalho O si mesmo como outro discute acerca da
“unidade narrativa de uma vida”, e neste, o autor debate as questdes voltadas
ao sujeito de agio e da ética na perspectiva dos textos ficcionais como também
da vida em sua plenitude. O autor aponta o contraste entre a sua afirmacio
e a de MacIntyre.

Ricoeur citando Maclntyre afirma que ndo ha tanta relevancia aos
aspectos éticos na construgio das narrativas no que tange aos aspectos
da vida cotidiana. No entanto para Ricoeur referindo-se a construgio da

narrativa literdria, ele aponta que existe uma seriedade na construgdo dessa



narrativa, especificamente entre a a¢io e seu agente, considerada a ponto de
haver uma problematica na jung¢do de literatura e vida. Através da leitura,
Ricoeur argumenta que a narrativa literdria é de suma importancia para o
viés intelectualista, pois ela servird de experiéncia para a vida, mesmo diante
de tantas questdes éticas.

O autor aponta a relagdo existente entre autor, narrador e personagem,
interpelando como a distin¢io entre os papéis e discursos no plano da ficgdo
diferem do plano real. No entanto, Ricoeur (1991) argumenta que a vida em
sua realidade difere da acio ficcional devido a sua construgéo. Para Ricoeur
referindo-se ao plano real, a concep¢io de um ser pertence mais aos seus
antecessores que a ele préprio, como exemplo, ele aponta a curta meméria
do ser humano em sua infincia. Outro aspecto que o autor acrescenta e que
estd intimamente relacionado ao anterior é como se entrelaca a construcio
dessa narrativa real: itinerarios tracados, enredos e como sio contadas essas
histérias.

Conforme o autor no que se refere ao plano ficticio, nio se faz
necessario relacionar diversos tipos de textos para a construcio dos
enredos dessas narrativas. Ele apresenta como exce¢do a esta afirmacdo: “Os
Buddenbrook de Thomas Mann, Os homens de boa vontade de Jules Romains
com base no modelo de continuidade das histérias dos patriarcas na Biblia.”
Para Ricoeur, o texto ficticio em si ja apresenta sua singularidade, e essa
caracteristica é o que o distingue da narrativa da vida real.

Paul Ricoeur aborda ainda que, narrativas literdrias e narrativas da
vida diferenciam-se devido a sua construcio. Ele aponta que a “unidade

narrativa da vida é composta de imaginario e vida real”.
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A representacao do medo na literatura neofantastica

Como ja citado anteriormente, a literatura cumpre um papel social
relevante para a sociedade no que tange as reflexdes que pode trazer por
meio de suas construgdes como também como leituras de prazer para aqueles
que a apreciam. Dentre tantas linhas tedricas existentes, neste trabalho,
serd apresentando de forma sucinta, o medo na perspectiva da literatura
fantéstica, que para Roas (2013), o fantastico divide-se em dois momentos: o
primeiro destes é quando a literatura fantastica é originalmente apresentada
nos livros ou filmes por cendrios géticos, castelos, montanhas e etc. E o
ultimo como a literatura denominada neo-fantastica, na qual a perspectiva
do fantdastico concentra-se no interior humano através de seus medos,
inquieta¢bes e ansiedades — fatores tio presentes no homem pés-moderno.

De acordo com Roas (2013), o medo é um vocdbulo complexo para se
explicar devido a outras formas linguisticas referidas nesse mesmo contexto,
como por exemplo: “terror, inquietude, angustia, apreensio, desconcerto
ou inquietante estranheza”. Para além das questdes terminoldgicas, o autor
considera também a dificuldade de classifica-lo por conta da “subjetividade”
que as pessoas encontram ao tentar fazé-lo. Em seu trabalho, Roas define dois
tipos de medo: o medo fisico ou emocional e 0 medo metafisico ou intelectual.
O primeiro destes é definido pelo autor como “aquele em que a integridade
fisica do personagem se vé afetada, e isso se transfere emocionalmente ao
leitor ou ao espectador”. E o ultimo, o autor o define como “o0 medo préprio
e exclusivo do género fantastico (em todas as suas variantes), o qual, embora
costume se manifestar nos personagens, envolve diretamente o leitor (ou o
espectador), ao se produzir quando nossas convicgdes sobre o real deixam

de funcionar”.



O medo na perspectiva psicoldgica e psiquiatrica

Além da perspectiva literaria relacionada ao medo no subtépico
anterior, este subtépico apresenta brevemente a defini¢io de medo e suas
classificacbes na perspectiva de Lépez (1982), o Medo pode ser definido
como os mecanismos emocionais capazes de paralisar ou deter o ciclo vital
nos seres vivos devido as altera¢ées que afetam o corpo humano. O autor
apresenta como exemplo, a experiéncia de se ter um bebé nos bragos e joga-
lo para cima, sustentando-o assim que descer. Lépez chama atengéo para
questdes fisioldgicas, como o movimento que a musculatura faz até voltar
a sentir-se segura. Para além desse movimento outra condi¢io fisiolégica
é a questdo de como reagem os vasomotores nesta circulacio periférica, ou
seja, “uma palidez mortal” serd evidenciada no rosto do bebé no momento
deste processo.

Lépez (1982) define em seu trabalho trés tipos de medo: o primeiro
destes denominado Medo instintivo-organico, o segundo Medo racional, e
finalmente o terceiro, Medo imaginativo. O primeiro destes pode ser referido
como a correspondéncia da manifestacio da “retracdo” ou “debilitacio”
que o corpo apresenta devido as a¢bes que o cercam em um momento
assustador. O segundo considerado o Medo racional — também conhecido
como “medo 16gico”, este tipo é aquele que o humano apresenta em suas
precaugdes voltadas a vida, ou seja, de como se preparar para algo que poderia
acontecer. O autor apresenta como exemplo, o que uma pessoa faria diante
de um tigre. E finalmente, o Medo imaginério-insensato — um medo que se
assemelha ao medo racional, no entanto, este tipo pode levar o individuo
ao “desequilibrio mental, (medo patolégico), ao suicidio ou ao crime”. A
proxima se¢do apresentard a composicio e contextualizagio do corpus
utilizadas nesse estudo, como também os passos metodolégicos para a

produgéo deste trabalho.
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Contextualizacao do grande sertao: veredas

De acordo com Paulo Rénai prefaciando O Grande Sertdo: Veredas,
Guimaries Rosa em sua genialidade, ndo conseguiu apenas produzir um
romance que fosse bem comercializado para o publico da época, Rosa, foi para
além dos valores comerciais que poderiam existir, o autor conseguiu consagrar
a sua obra de forma universal e atual até os dias de hoje. Rosa consegue por
meio da linguagem, falar ao homem do campo e ao homem da cidade. Consegue
transportar em seu trabalho as idiossincrasias pertencentes ao humano,
os aspectos religiosos e culturais. Rosa permite reflexio a individualidade
de um sujeito permeado de conflitos e que nio sabe como se comportar
perante a sociedade. No entanto, Rosa da voz a esse sujeito, tanto de forma
explicita como implicita. Para que o leitor consiga adentrar as travessias deste
sertdo apresentado pelo escritor, ele deve buscar recursos que os guiardo
para compreender o mundo do si préprio e do si que hd no outro, mas que se

apresenta como um constitutivo do si mesmo.
Personagem riobaldo em grande sertao: veredas

De acordo com Aratjo (2017), Riobaldo o personagem principal do
romance Grande Sertdo: Veredas apresenta-se como alguém que estabeleceu
um pacto com o diabo, no entanto, ele nio tem plena certeza se de fato o
diabo existe, e assim, constroi-se a narrativa em torno de questionamento
a um interlocutor denominado na obra por “Doutor”. Aragjo (2017) ainda
apresenta em sua tese outro questionamento presente na narrativa do
Grande Sert3o: Veredas — o amor proibido que o Riobaldo nutre por Diadorim,
um jagunco que fazia parte de seu bando. Um amor entre dois homens
para a época a qual vivia constituia-se como um escindalo social. Dessa
forma, a narrativa entrelaca-se neste todo emaranhado de significacbes

e representagdes. Portanto, de acordo com Aragjo citando (COUTINHO



2013, p. 95) “Riobaldo é ao mesmo tempo um homem de a¢do, especulativo
e indagador”.

Para investigar as representa¢des no que se referem ao medo,
presentes no corpus deste trabalho, foi utilizado o Concordanciador AntConc
— ferramenta eletronica disponivel na internet para auxiliar nas andlises que
se desejam investigar como em Alves (2014), que investigou os conflitos
armados nos grupos de jaguncos no corpus paralelo Grande Sertdo Veredas
e The Devil to pay in the Backlands . Os passos para este trabalho foram os
seguintes: primeiro, foi feita a leitura dos capitulos da obra do Grande Sertao:
Veredas que referiam-se ao medo- disponivel na internet. Em seguida, foi
feita a conversdo do corpus de PDF para Word, e consecutivamente, produzido
o APENDICE. Em seguida, utilizada a versio do corpus em txt para buscas
no Concordanciador, de como o medo permeia Riobaldo no Grande Sertéo:
Veredas, e que tipos de medos sdo mais recorrentes na obra. Apds essa busca,
foi feita a sele¢do dos tipos de medos mais frequentes na obra, a saber: os
colocados — de medo e medo de, e posteriormente, a classificacdo dos tipos
de medo, amparados em Roas como também em Lopez (1982).

A tabela a seguir apresenta a quantidade de Tokens e Types na obra

Grande Sertdo: Veredas.

Tabela 1: Tokens e Types em Grande Sert&o: Veredas

Grande Sertdo Veredas Medo
Tokens 190.029 537
Types 21.171 153

De acordo com Alves (2014) citando Sardinha (2004), a palavra tokens

refere-se a ocorréncia das palavras no texto independente se estio repetidas
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ou ndo. J4 a palavra Types refere-se a ocorréncia da palavra uma tnica vez
ao ser referida no texto.

Na obra Grande Sertdo: Veredas, a repeticdo de palavras equivale a
190.029 palavras enquanto as ocorréncias a palavras uma Gnica vez equivale a
21.171. No que se refere ao medo, a quantidade de palavras dessa ocorréncia
equivale a 537 enquanto as palavras que ocorrem uma dnica vez equivalem
al53.

Apresentacao e discussao dos dados

Com base em Lépez (1982), os seres racionais ou irracionais podem
ser alcan¢ados pelo medo em diversos momentos de suas vidas. Cada ser
recebe esse estimulo de forma diferente. Dessa forma, como proposta deste
trabalho, é possivel investigar como a constru¢ido: medo de, de medo é
percebida na obra Grande Sertdo Veredas. Das 37 realiza¢bes linguisticas
encontradas com essa forma lexical, é possivel visualizar como ela permeia
o personagem Riobaldo, dividindo-se em Medo Imagindrio insensato: 15
realiza¢6es, Medo Instintivo organico: 13, e finalmente, Medo Racional

sensato: 09, como podem ser visualizados na tabela abaixo:

Tabela 2 — Realizag¢des Linguisticas sobre o medo em Grande Sertéo: Veredas

Medo Imaginédrio | Medo Instintivo

X e Medo Racional Sensato
insensato organico

15 13 09

De acordo com andlises feitas na obra Grande Sertéo: Veredas, o
personagem Riobaldo apresenta-se como um personagem que aborda a
complexidade que existe no ser humano, seus medos, inquieta¢des, angustias,
etc. Se observamos atentamente, Riobaldo retrata o homem em seu mundo

interior: um ser tio cheio de gestos, bondades e maldades, no entanto,



nio se pode definir o ser humano, pois a cada dia, novos medos, novos
questionamentos lhe sobrevém. Ao fazer essa andlise, é possivel refletir da
riqueza que essa obra apresenta enquanto recurso literario, no que tange a
interpretacdo que se faz de como Riobaldo é construido. Serd que o Riobaldo
construido por Rosa, ndo representa o ser humano em seus questionamento
e angustias que lhe cercam diariamente? Grande Sertdo Veredas nos aponta
as reflexdes de Rosa acerca do medo presentes em varios géneros. De acordo
com Roas (2013), para que o leitor compreenda a dimensdo de uma obra
literaria é necessario firmar um pacto com a obra a qual estd lendo e que
também o leitor se destitua de conceitos anteriormente firmados para que
assim, possa adentrar ao mundo que a linguagem nos proporciona através
de seus simbolos e significados.

No entanto, as 15 realiza¢bes linguisticas acerca do medo imaginario-
insensato permite perceber a fragilidade humana perante suas fobias,
angustias, inquieta¢des. De acordo com Lépez (1982), quando este tipo de
medo toma a mente humana, o individuo é capaz de descontrolar-se a ponto
de entrar no mundo do crime ou chegar ao suicidio, se néo estiver apto a
tratar-se para livrar-se deste vildo.

O segundo dos medos com treze realiza¢des linguisticas é um medo
comum tanto aos seres racionais quanto aos irracionais e é representado por
Myra y Lépez como um medo que chega a concretizar-se no corpo cessando
as atividades que o ser humano estiver realizando. De acordo com Lépez “é
um medo mais sentido que pensado”.

E finalmente, o tltimo, o Medo Racional sensato com nove realiza¢ées
linguisticas é o tipo de medo que o ser humano pode apresentar por cautela a
algo. E 0 medo no qual o ser humano pode parar para refletir e meditar sobre

determinada situagdo como ele agiria, é o medo de algo real lhe alcan¢ando.
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Como exemplo, Lopez aponta a experiéncia de alguém diante de um tigre,
como a pessoa agiria.

Portanto, em uma sociedade que se apresenta fragmentada diante de
tantos conceitos, a obra de Rosa mostra-se como um compéndio no qual
se pode analisar o perfil do sujeito p6s-moderno acompanhado de tantas

complexidades e medos ja presentes numa obra escrita ha tanto tempo.
Consideracoes finais

Neste trabalho foram discutidos como o medo nas formas: (medo
de) e (de medo) é representado em torno do personagem Riobaldo, um
personagem que figura-se na obra de Rosa como uma representacio do
homem pés-moderno cheio de inquietacdes e medos.

No primeiro tépico foi apresentada a introdugdo contextualizando o
trabalho nos tépicos que se seguirdo.

No segundo tépico, o referencial tedrico utilizado para apoiar este
trabalho, inserido no questionamento do que é literatura como também, o
medo na perspectiva literaria e psicoldgica. E interessante observar como
uma obra escrita ha tanto tempo apresenta aspectos tio atuais na vida do
homem contemporaneo.

No terceiro tépico, uma breve contextualizacdo do corpus e a
metodologia utilizada para se fazer esta analise, ou seja, a utiliza¢do da
ferramenta eletronica AntConc e sua eficicia no processo de andlise dos
tipos de medo em torno do personagem Riobaldo.

No quarto tdpico, a apresentacio e discussio dos resultados percebe-
se a fragilidade humana acometida por medos cada vez mais presentes no
contexto social.

Finalmente, tendo como guia o questionamento que investiga este

trabalho: como a construg¢io (medo de) e (de medo) sdo representadas através



do personagem Riobaldo? Como também a segunda pergunta: Riobaldo seria
uma constituicio do sujeito pés-moderno cheio de medos e inquietacdes?

Portanto, a andlise comprovou que, dos tipos de medo elencados em
Lépez (1982), o medo imaginario insensato é o tipo mais recorrente nas 37
realiza¢des linguisticas acerca do personagem Riobaldo. Este tipo de medo
configura-se como um medo bem contemporaneo, o qual acomete pessoas a
ponto de perderem totalmente o equilibrio, podendo leva-las ao suicidio ou
ao mundo da criminalidade. No que se refere a segunda pergunta, de acordo
com a andlise, Riobaldo na obra Grande Sertdo: Veredas apresenta-se como
uma constituicdo do sujeito atual cheio de inquieta¢des e incertezas. Essas
caracteristicas confirmam o que afirma Mira y L6pez (1982) ao apontar
o medo imagindrio insensato que ao instalar-se no individuo é capaz de

provocar um tipo de reagdo tio inquietante, podendo leva-lo até a morte.
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APENDICE - Ocorréncias do Medo em Grande Sertao:

Veredas

DE MEDO

MEDO DE

De medo em ansia, rompi por rasgar com
meu corpo aquele mato, fui, sei la — e me
despenquei mundo abaixo, (p.21)

Medo instintivo organico

Obra de opor, por medo de ser manso, e
causa para se ver respeitado. (p.23)
Medo racional sensato

Na Serra do Cafundd — ouvir trovao de 13,
e retrovdo, o senhor tapa os ouvidos, pode
ser até que chore, de medo mau em iluséo,
como quando foi menino. (p. 30)

Medo racional sensato

Com medo de mae-cobra, se vé muito bicho
retardar ponderado, paz de hora de poder
agua beber, esses escondidos atras das
touceiras de buritirana. Mas o sassafras da
mato, (p.36)

Medo instintivo-organico

Mundo esquisito! Brejo do Jatobazinho: de
medo de nds, um homem se enforcou. (p.73)
Medo imaginario-insensato

Mundo esquisito! Brejo do Jatobazinho: de
medo de nds, um homem se enforcou. (p.73)
Medo imaginario insensato




Ah, porém, estaquei na ponta dum
pensamento, e agudo temi, temi. Cada hora,
de cada dia, a gente aprende uma qualidade
nova de medo! (p.115)

Medo imaginario insensato

Vai, um dia, coisas dessas que as vezes
acontecem, esse Daviddo pegou a ter medo
de morrer. (p. 111)

Medo imaginério-insensato

De medo — a gente olhava para ele — e de
nossos olhos ele se desencostava. Afe, por
fim, bebeu gole de ar, e soluceou: (p.115)
Medo racional-sensato

De gléria e avio de propria soldadesca, e
cavalos que davam até medo de néo se
achar pasto que chegasse, e o pessoal perto
por uns mil. (p. 180)

Medo instintivo-orgénico

Sabe, uma vez: no Tamandua-tao, no barulho
da guerra, eu ven-cendo, ai estremeci num
relance claro de medo — medo sé de mim,
que eu mais ndo me reconhecia. (p.190)
Medo imaginario-insensato

e mesmo sendo de ordem e paz, conforme
sou, sempre houve muitas pessoas que
tinham medo de mim. Achavam que eu era
esquisito. (p.222)

Medo racional-sensato

Tem diversas invencdes de medo, eu sei,
o senhor sabe. Pior de todas é essa: que
tonteia primeiro, depois esvazia. (p.208)
Medo imaginario-insensato

o que eu descosturava era medo de errar
—de ir cair na boca dos perigos por minha
culpa. Hoje, sei: medo meditado - foi isto.
Medo de errar. Sempre tive. Medo de errar é
que é a minha paciéncia. (p.254)

Medo imaginario-insensato

— ele declarou. Hé, de medo, coragdo bate
solto no peito; mas de alegria ele bate
inteiro e duro, que até déi, rompe para
diante na parede. (251)

Medo imaginério-insensato

Hoje se faz o que ndo se faz...” —um se
exaltava assim, tive medo de castigo de
Deus. (p. 276)

Medo imaginério-insensato

De uns assim, tudo o que escapa vai em
retinge de medo ou de &dio. (367)
Medo racional-sensato

Faz regular uns seis anos, que estou na
jaguncagem, medo de guerra ndo conheco;
mas, na noite, passado

Consoante o agarre do rincho fino e
curtinho, de raiva— rinchado; e o relincho
de medo — curto também, o grave e rouco,
como urro de onga, soprado das ventas
todas abertas. (p.479) Medo instintivo-
organico

cada fogo, n&o me livro disso, essa
desinquietacdo me vem...” (p. 305)
Medo imaginario-insensato

Eu tinha de encher de medo as algibeiras de
Zé Bebelo. Sé isso era o que valia. (p. 492)
Medo racional-sensato

Digo ao senhor: ele tinha medo de estar
com o mal-de-lazaro. (p.338)
Medo instintivo-orgénico
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A vida é para esse sarro de medo se destruir;
agunco sabe. Outros contam de outra
maneira. (p.519)

Medo imaginério-insensato

A gente tinha até medo de que, com tanta
aspereza da vida, do serdo, machucasse
aquele homem maior, ferisse, cortasse. (p.
346)

Medo racional-sensato

Delonguei, deveras. Nao que, ndo foi de
medo. (p. 584)
Medo insensato-imaginario

Artes que o Gavido-Cujo ainda contava mais,
as milcias — parecia que tinha medo de
esbarrar de contar. (p. 419)

Medo racional-sensato

Uns deles rinchavam de medo; cavalo
sempre relincha exagerado. (p. 612)
Medo instintivo-orgénico

O sertdo tem medo de tudo. Mas eu hoje
em dia acho que Deus ¢ alegria e coragem —
que Ele é bondade adiante, (p.440)

Medo instintivo-organico

Espécie de medo? Como que o medo,
entdo, era um sentido sorrateiro fino, que
outros e outros caminhos logo tomava.
(p-647)

Medo imaginario-insensato

Sendo que uma criatura, sé a presenca, tira o
leite do medo de outra. (p. 519)
Medo imaginério-insensato

ele devia de estar abrindo os joelhos, por
tremor de medo nas pernas.(p. 675)
Medo institivo-orgénico

Alguém estiver com medo, por exemplo,
proximo, o medo dele quer logo passar para
o senhor; mas, se o senhor firme aglentar
de ndo temer, de jeito nenhum, a coragem
sua redobra e tresdobra, que até espanta.
(p. 569)

Medo imaginério-insensato

O amor dele por mim era de todo quilate:
ele ndo tartameava mais de ciime nem de
medo. (p.689)

Medo racional-sensato

Eu tinha medo de homem humano. (p. 578)
Medo instintivo-organico

— foi 0 que o cego Borromeu disse, pelo
modo ele tinha medo de uivado de
cachorro. (p.681)

Medo instintivo-orgénico

Mas, nos tons do velho Ornelas, eu tinha
divulgado um extravago de susto, recuante,
o leve medo de tremor. (p.651)

Medo instintivo-orgénico

Minhas duas m&os tinham tomado um
tremer, que n&o era de medo fatal.(p.846)
Medo instintivo-orgénico

Medo de cego ndo é o medo real. (p. 736)
Medo instintivo-organico




Elementos para uma filosofia do
ser-tao: o pensamento ontologico
de Guimaraes Rosa

Ana Monique Moura

‘O sertao é bomn,
tudo aqui é perdido,

tudo aqui é achado”

("Riobaldo’, em Grande Sertdo Veredas)

Que Grande Sertdéo Veredas (1956) seja uma obra oriunda da unido entre
a metafora e a ressignificacio da lingua, dando-lhe variadas possibilidades
ndo s6 semanticas, mas também sonoras, ji se sabe bastante. Nio seria
inédito dizé-lo. Também nio seria inédito apontar que com a polissemia
dalinguagem de Guimaries Rosa ha também uma expressividade filoséfica
invocavel. Ndo h4, portanto, apenas a influéncia da “artesania” das palavras
inspiradas, sabe-se, em James Joyce, mas também influéncias de leituras de
filosofia, ainda mais porque Guimardes Rosa possuia uma rica biblioteca,
em especial com titulos alemies, com obras de fil6sofas e fil6sofos mais
importantes.®® Nio custa, porém, repetirmos nosso debrugar ao que ji
se anuncia ha muito sobre a obra de Guimaries Rosa. Insistindo numa
colaboragdo minima ao estudo da obra do escritor, procurarei aqui tragar
o0 que, em matéria de filosofia, julgo poder ser copulavel com os elementos

de Grande Sertdo Veredas.

56 Cf. BONOMO, Daniel R. “A biblioteca alema de Jodo Guimardes de Rosa”. In: Pandaemonium
Germanicum. N° 16. Sao Paulo, 2010.
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Comecemos por um fil6sofo basilar. Kant, fil6sofo alemao do século
XVIIL, autor das chamadas trés criticas (Critica da razéo pura, Critica da razéo
prdtica e Critica da Faculdade do Juizo), transformou o modo de pensar o
sentido da estética e da filosofia da arte no pensamento moderno, fornecendo
as bases para a transfiguracio de alguns conceitos tradicionais que nio
eram capazes de dar conta do universo de questdes estéticas dentro da
filosofia, uma vez que estavam imbricados e confusos com outras dreas
do saber. Por isso, Kant ndo poupou o estudo sobre a predominancia do
sentimento, da reflexdo e da imaginagdo nas chamadas experiéncias estéticas,
deixando os temas da 1égica, do conhecimento e da verdade, para o campo
da epistemologia e anunciando a defesa da divisdo destes temas. Assim,
Kant se revela um pioneiro na abordagem do tema da sensibilidade e do
imagindrio nas questdes relativas a filosofia da arte, muito embora sua
alcunha de fil6sofo da razio e do conhecimento transcendental, predisposta
por conta de sua primeira critica, retire dele os créditos em alguns circulos
de leitores para se falar em outra coisa que nio assuntos relacionados ao
campo da teoria do conhecimento. Mas isso vem perdendo o félego nos
estudos mais avancados e associar Kant aos outros temas por ele préprio
abordados é, ao meu ver, urgente. Portanto, ndo seria audacioso elenca-lo
a algo de nossa literatura quando necessério e quando enriquecedor, mas
apenas um cumprimento de divida.

Para manter o equilibrio sobre a relacdo possivel de Kant com
Guimaries Rosa, ou, ainda, sobre a colaboragdo que a obra deste pensador
pode fornecer a obra Grande Sertdo Veredas, eu destacaria trés elementos
abordados na estética do filésofo alemio: a relagido entre sentimento
prazer e desprazer, o jogo entre entendimento e imaginacio e a reflexio

indeterminada.



A estética de Kant, uma vez surgindo como marco divisor e
diferenciador entre os elementos que deveriam pertencer a légica e a
epistemologia e o que deveria ser proprio da estética, demarca que para o
campo do conhecimento objetivo transcendental, o entendimento deva se
relacionar com a razio mediante uma regulacio que impeca o entendimento
de querer ir longe demais, ou nos termos kantianos, de ultrapassar o campo
dos fendmenos. No caso da estética, este entendimento se relaciona com a
imaginacio, ndo como uma tarefa para o conhecimento humano, para como
um segundo jogo (Spiel) para a promocio do sentimento (Cf. KANT, 1974; p.
132, p. 146, p. 192, p. 278). Este jogo pode ser harmonioso ou conturbado.
No primeiro caso, a harmonia entre os dois elementos provoca o sentimento
de empatia a ideia de beleza, no segundo caso, provoca o sentimento de
encontro com o sublime (Cf. Id., Id., p. 42, p. 83, p. 190). Naquele, trata-se de
prazer, neste, trata-se de uma rela¢io entre prazer e desprazer, isto porque
com o sublime, diz Kant, o sujeito experimenta um sentimento incémodo,
que pode ir do desconforto existencial ao horror estético diante da imensidio
desafiadora da natureza, do poder de deus ou da grandeza da humanidade
in abstracto. Ao mesmo tempo, hd o lampejo do prazer, na medida em que
aquelas instancias se transformam em poténcias estéticas de contempla¢io
ou reflexdo, que por sua vez pode se referir desde os valores estéticos aos
valores morais.

Assim, nio é dificil encontrarmos em Riobaldo as passagens entre o
sentimento nutrido pela ideia de beleza e o sentimento nutrido pela ideia
do sublime nos moldes da estética de Kant. E possivel destacar, ainda, que o
sublime parece mais presente, se féssemos tentar nomear a predominancia
de alguma dessas categorias estéticas. O sentimento de harmonia com o
belo, ou seja, o sentimento de prazer estético, pode ser atestado no dizer

de Riobaldo contemplativo e prazeroso do sertio (ROSA, 2006, p. 396): “o

131



132

sertdo é sé alegrias”. Mas esse sentimento é passageiro, e sé existe na medida
em que é aniquilado logo pelo sublime vindouro, cuja marca fundante é a
conturbac¢io da harmonia.

O sublime pode ser expresso nos elementos mais relevantes do Grande
Sertdo Veredas. Esta, portanto, nos trés “d’s”: Deus, Diabo e Diadorim,
vivenciados por Riobaldo.

Riobaldo é um homem que confia e a0 mesmo tempo teme a Deus,
odeia e teme o Diabo, ama e teme Diadorim. Ao lado disso, esses trés “d’s”
sugestivos sdo o campo no qual Riobaldo estende suas reflexées que vio
da construcgio de uma poética e estética do sertdo, por meio de invocagio
de suas paisagens, as reflexdes existenciais sobre o ser (metafisica) e o
agir (moral) da humanidade. Na teia do desprazer e do prazer, comuns ao
sublime anunciado por Kant, esses personagens perpassam o processo de
sentir, imaginar e refletir de Riobaldo, trés tarefas da experiéncia estética
de Kant. Assim, esses elementos sio constituintes de uma arquitetura tnica
de pensamento levados pelo Riobaldo.

A seguranca em Deus existente em Riobaldo acontece na medida em
que ele revela-lhe o seu temor. E que seu temor nio existe como modo de
resisténcia ou negac¢do a Deus, mas como fruto de afirmacio de Deus. Assim,
este temor é, a0 mesmo tempo, uma forma de acolher Deus, assumi-lo em
sua grandeza sublime. A mesma coisa ocorre com o Diabo e Diadorim. Em
relacdo ao Diabo, Riobaldo “desgosta-lhe”, porém teme-o na medida em que
ao mesmo tempo o quer, nio recusa o Diabo, ao contrario, quando chega
a negar algo sobre ele é sobre a sua existéncia e ndo sobre negar-lhe como
modo de se recusar a ele. Percebam que o temor sublime é arraigado de certa
afirmacéo, de certo acolhimento aquilo que se teme, embora haja a repulsio
proprio do temor. Isso ndo é outra coisa que o “afastamento” necessario para

uma visdo estética do elemento julgado na experiéncia sublime dentro da



perspectiva kantiana. Essa conturbag¢io das faculdades do prazer e desprazer
perpassados pelo temor de Riobaldo se expressa muito bem nas “travessias”
que ele perpassa entre Deus e o Diabo. Tais elementos compdem um conflito
que percorre toda a obra, podem ser concebidas como alegorias do prazer e
do desprazer naquilo que é imenso e poderoso, enfim, naquilo que é tomado
na categoria kantiana do sublime.

O segundo elemento da estética de Kant passivel de invocar é o sentido
do jogo entre entendimento (Erkenntnis) imaginacio (Einbildungskraft) (Cf.
KANT, 1974, p. 69, p. 193), ja aqui de alguma maneira apresentado. Tal jogo,
na medida em que transcende a tarefa rigida do entendimento subjugado a
objetividade da apreensio da realidade, possibilita a imaginacao a capacidade
de recriar a realidade, dando-lhe um novo sentido, um novo aspecto. Este
sentido ou aspecto nio abandona, de nenhuma maneira, o conhecimento
do real, ao contrario, depende dele para que nasca. A diferenca é que aqui o
que importa ndo é a coisa, o lugar, o objeto, a matéria, mas a ideia estética
disso Dai que o0 modo como Guimaries Rosa interpreta o sertdo seja algo
que transcenda a nossa compreensio objetiva do que significa o sertio,
assim também do que significa Deus, Diabo, Homem, Mulher. Todos esses
elementos serdo colocados por Guimaraes Rosa num verdadeiro jogo entre
entendimento e imaginacdo, capaz de nos convidar a pensar a obra Grande
Sertdo ndo como um tratado literdrio, a maneira, por exemplo, do que
pode ser feito com Os Sertdes, de Euclides da Cunha. Desde o modo como
Guimaries Rosa conduz a linguagem ao modo como expande a semantica
e a simbologia de seus personagens, fica impossivel ler a obra de maneira
objetiva. Ali o sertdo é o sertdo, mas a0 mesmo tempo nio é, o mesmo vale
par outros elementos relevantes da obra. Tal inferéncia ndo nega o sertdo
enquanto lugar, mas expande-o para outras esferas de sentido, algo que sem

o poder da imaginac¢do em sua convivéncia liidica com o nosso entendimento,
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ficaria impossivel de se conceber.”” Guimaraes Rosa aposta nessa convivéncia
ltdica com a imaginagédo e nos mostra uma obra que nos convida, sim, a uma
experiéncia estética expansiva, além dos grildes da l6gica e dos sentidos da
nossa lingua. Dai que a reflexdo indeterminada (unbestimmte Uberlegung),
o terceiro elemento da estética kantiana, parece também ser copulavel
com o Grande Sertdo. Na medida que o conhecimento rigido e espistémico
é abandonado ao juizo determinante, a apreensdo imagindria e estética é
lancada para a reflexido que nada determina. Com isso, se torna possivel
pensar tantos sentidos e significados para o sertio de Guimaries Rosa e
o que nele vive. Nasce aqui um problema filoséfico a partir de uma obra
literaria: o problema do ser na apreensio do mundo enquanto lugar.

A apreensio do mundo é concebida no Grande Sertdo a partir do
sentimento estético capaz de refletir o lugar para fora de suas condi¢bes
epistémicas, ao passo que coloca o sertdo na categoria do jogo entre a
imaginacido e entendimento, conduzindo o lugar para o espago que ndo é o
espago tacito e geografico apenas, ou seja, nio é o lugar em si, uma vez que
é também um lugar imagético. Acrescentaria, é interino, préprio de nés.*®
Ser-tdo é um interior, isso vai além do significado geografico. Guimaraes nos
garante a referéncia ao nosso ser. O sentimento de Riobaldo sobre isto é na
obra muitas vezes perpassado do jogo entre prazer e desprazer ao transe
dos lampejos de ideias sobre o sagrado (a relagido Deus e Diabo) e expressa a

apreensio imaginativa e estética do lugar enquanto algo para além da terra. *°

57 “Sertdo é onde o pensamento da gente se torna mais forte do que o poder do lugar” (ROSA, 2006 20)

58 "O sertdo de repente se estremece, debaixo da gente... E — mesmo — possivel o que néo foi” (ROSA,
2006, p. 359).

59 A estética aqui é encarada enquanto vivéncia, ou seja, enquanto algo que perpassa a narratividade
da obra e a vitalidade dos personagens e dos elementos neles invocados. O importante de destacar
isso depende de consideramos que existe uma rede significados possiveis para o termo estética e
de reconhecermos o perigo que se tem de ligar esse termo a Kant, uma vez que, lamentavelmente,
tende-se a associar esta relacdo apenas a tarefa filoséfica estéril de analisar os conceitos que regem a
experiéncia estética sem qualquer outro resultado sendo o da analiticidade. Na verdade, o ideal aqui é
aplicar os conceitos, também analisados, como expressividade do universo advindo da obra e ver nisso a
efetividade de tais conceitos circulando, neste caso, no campo literario ou poético.



II

Sobre a relagio entre o ser e a terra, nds temos como maior referéncia
na filosofia, o fil6sofo alemao Martin Heidegger, cujas obras defendem uma
ontologia fundamental, inclusive, como saida da estética para o campo
das reflexdes sobre aquilo que ela nio é capaz mais de dominar, um vez
que, como j4 anunciara Kant, ela seria incapaz de lidar com a verdade. A
ontologia lidard com a verdade sobre o ser, na medida em que preza pelo
seu desvelamento (aletheia).

A estética ndo sobrevive sozinha. Nio se concebe no Grande Sertdo
apenas os processos da vivéncia estética, seja do belo ou do sublime. Assim,
os valores estéticos também acabam por clamar por reflexdes de cunho
moral, a saber, sobre o modo de ser e de agir do homem. Nio é em vio citar
que Riobaldo define o ser-tdo de um ponto de vista moral, ao falar sobre o
bem e o mal nele através da invocagio do sagrado: ... sertdo é onde manda
quem é forte, com as astucias. Deus mesmo, quando vier, que venha armado!
E bala é um pedacinhozinho de metal” (ROSA, 2006, p. 15).

Estamos entdo em um campo mais metafisico, o da reflexio do “sendo”
ou do “modo de ser” do préprio “ser”, para usar os termos de Heidegger. Em
Grande Sertdo, Riobaldo fala para os sertanejos e ensina a eles os variados
sentidos do sertido enquanto algo sobreposto a prépria terra, em seu aspecto
meramente geografico. Esse processo me faz recordar a diferenciacio que
Heidegger faz entre terra e mundo. Para Heidegger, a terra é a coisa que
subjaz ao que seja 0 mundo na medida em que a terra é, meramente, a base,
a matéria (Stoff) que dar lugar ao mundo enquanto ser da terra. Atingir
o mundo parte do abrir-se a ele por meio do “ir além da terra”, significa,
portanto, interpretar a terra, e nessa interpretacio se atinge o ser sendo
(seiende Sein) enquanto verdade (Wahrheit). Ao contrario de Kant, para

Heidegger, a reflexdo indeterminada, ou seja, a interpretagdo como teia de
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variados significados para uma coisa s6, ndo esta descreditada de atingir a
verdade. Heidegger defende que nossa reflexdo perpasse o que ele chama
de “caminhos de floresta” (Holzwege), ou seja, que negue o caminho reto, a
linha euclidiana da objetividade do real, o método cartesiano de compreensio
mecanica da realidade e aceite os declives e subidas, assim como o “n3o saber
qual a saida”, comuns de alguém que percorre numa floresta.

O pensamento de Heidegger sobre o ser é estendido para o exemplo
da floresta, enquanto algo concebivel na regido “rural” da Alemanha em que
vivia, ao passo que para Guimaries Rosa, o pensamento sobre o ser depende
da referéncia ao sertio. Essas semelhancas ndo parecem equivocas nem sem
sentido se vemos que em ambos a relagio entre terra e mundo, no seu jogo
de abstragéo e interpretagio é vivo.

A construgio do sertdo em Guimaraes Rosa se da mediante o préprio
modo como seus personagens habitam o sertdo enquanto terra, ou seja,
como eles ali existem. Para Heidegger, “construimos e chegamos a construir
a medida que habitamos, ou seja, a medida que somos como aqueles que
habitam.” (HEIDEGGER, p.128). Habitar é ser, construir ja é interferir na
terra, dar sentido a ela. Habitar no sertio é construir um ser-tio que abriga
o ser do sertanejo. Néo falo do sertanejo enquanto uma referéncia localista,
mas enquanto aquele que se lanca ao ser do local, capaz de nio se reduzir
a defini¢do do local. O ser-tanejo, no prefixo que cabe nesta palavra, é a
expressdo ou alegoria do homem enquanto ser-no-mundo. Assim, o sertanejo
é um, em termo heideggeriano, “mundificado”. Com efeito, diria Heidegger:
“o resguardado perpassa o habitar em toda a sua amplitude. Mostra-se tdo
logo nos dispomos a pensar que ser homem consiste em habitar e, isso, no
sentido de um de-morar-se dos mortais sobre essa terra” (HEIDEGGER, p.
129). E que o individuo depende da terra para ser no mundo. A terra é o

ente sem o qual o mundo nio se desvelaria. Dai que o sertdo é aquilo que



se expressa a partir da terra e tem seu sentido tio s6 mediante a terra que
lhe permite ter o sentido de sertdo. O ser-tdo pode ser, em Grande Sertdo,
a interpretacdo do Ser, mediante aquele que habita a terra, expresso em
Riobaldo, como o canal, o ente, por qual perpassa a interpretacdo do ser-
tdo. E, sendo interpretacio, aquele que habita estd muito mais disposto as
perguntas ciclicas sobre o Ser do que sobre uma resposta tacita, definidora,
dogmatica. A pergunta sobre o Ser é a metafora possivel para um perder-se
na floresta, no caso de Heidegger, ou no sertio, no caso de Guimaries Rosa.
“Assim, a interpretacdo a respeito do Ser é uma possibilidade do ente que a
faz — o homem (Dasein, ser-ai). Como sua possibilidade, a pergunta inclui
um sentido que somente através desse ente, de sua existéncia, podera ser
aclarado” (NUNES, 1969, p. 83).

Em seguida, o problema do Ser apontado como um problema existencial
chega ao Grande Sertdo. Isso traz como recorte a posigdo de Jean-Paul Sartre
que, inspirado na preocupagio sobre a “existéncia” em Heidegger, apresenta
suas teses em “O existencialismo é um humanismo”, tomando como um dos
pontos de partida a reflexdo sobre o problema da existéncia de Deus a partir
da invocagédo da frase de Dostoiévski nos Irmios Karamasov: “Se Deus
néo existisse, entdo tudo seria permitido”. Essa situac¢io é invertida com
Guimaries Rosa e o problema a ser indagado é sobre a existéncia do diabo.
A constante indagac¢io, na medida em que é feita, conduz, por outro lado,
a reflexdo existencial e desemboca na “afirmacio do humano”, conduzindo
as questdes existencialistas, tal qual Sartre, para o bojo do humanismo
filoséfico. Riobaldo, assim, dird “Nonada. O diabo nio ha! E o que eu digo,
se for... Existe é o homem humano” (ROSA, 2006, p. 418).

Mas do que é feito esse humano? Por que se parte do problema de Deus
e do Diabo para falar sobre o ser-humano? A resposta pode ser instantinea: a

relacio entre tais elementos figuram, por fim, as rela¢ées morais do préprio
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ser do homem no mundo: ou seja, eles se referem ao problema do bem e do
mal. Vejam como o processo que parte da estética, passa pela moral e atinge
a metafisica acaba sendo ciclico e, enfim, se expressa como uma unidade.
Ora, é a essa esfera a qual se refere o sagrado.®

“Travessia”, eis a tltima palavra do Grande Sertdo e nos sugere quais
foram as inten¢Ges de Guimardes Rosa com o significado desse substantivo.
A travessia é, antes, o modo de Riobaldo perpassar de Deus para o Diabo,
de si para o extremamente outro, expresso na figura do Hermdgenes, de
Otacilia para Diadorim e, o mais exemplarmente, de Diadorim para a mulher
que se desvela. A travessia é também a passagem para o divino, como numa
espécie de eterno retorno, seguindo um processo ciclico no qual a referéncia
ao ser humano o sagrado, a referéncia a Deus invoca o diabo, a referéncia ao
homem invoca a mulher. A travessia, por tltimo, segue dois elementos ainda
aqui ndo abordados o amor e o édio, partes dessa teia a qual a existéncia
humana estd condenada. Neste cenario, a travessia nio obedece a um fim
Unico, ela é ciclica e sem fim objetivo, transita entre conceitos opostos
copulaveis. Ndo é determinada e, voltando ao Heidegger, assemelha-se a
travessia dos caminhos de floresta, porque niao obedece a objetividade. O
sertdo de Guimardes Rosa ndo é uma estrada com um fim, é um “ser-tdo
mundo”, cuja redondeza e expansio é, permitam-me a tautologia, infinita.
Dai o simbolo mistico do infinito ao fim da epopeia seja tao sugestivo.

Esta infinitude, este processo ciclico, esta travessia, conduzem
a necessidade de invocar com mais cuidado o personagem Diadorim. E
necessario retirar a compreensio tendenciosa deste personagem num tema
que acredito ser importante. Em diversos ciclos de leitura, pode ser possivel
detectar o que se pode chamar de “alivio do heteronormativo”, quando se

1é a descoberta de Diadorim como mulher, dando a Riobaldo o carater de

60 Cf. NUNES, 1969, 167.



homem hétero que desvendou a mulher por tris da performance de ser
homem. Por outro lado, nio se pode dizer que, se Riobaldo se atraiu pelo
Diadorim fantasiado, a obra tratou do tema da homossexualidade. H4 quem
defenda isso, como o fez Décio Pignatari. De minha parte, fico ao lado de
Benedito Nunes, ao tomar a proposta de uma teofania da androgenia mitica,
ndo desconsiderando, porém, o papel do desejo erdtico dado tanto a figura
do homem, como a figura da mulher por parte de Riobaldo. O cuidado que
devemos ter é o de ndo reduzir o tema da relacio entre Riobaldo e Diadorim
nem a conclusées tendenciosamente heteronormativas, nem a conclusées
reduzidas apenas ao homoerotismo. Acredito que devemos embarcar nas
expressividades da relagio entre o erotismo e o sagrado, mistico ou mitico.

O desejo de Riobaldo por Diadorim é a expressividade do sentimento
com o sublime de referéncias kantianas. Este sublime sera estendido ao
sagrado. Permeado de conforto e desconforto, a contemplag¢do que nutre por
Diadorim segue regando o desejo. A relagdo dos elementos contrarios ndo
deixa de estar ai. E nesse sentido que falei anteriormente sobre a unidade
dos elementos na epopeia.

Diadorim, disse Benedito Nunes (1969, p. 165), “possui um carater
ambiguo das teofanias primitivas, peculiar a dialética do sagrado”. Nessa
dialética, Diadorim, desde enquanto efebo semelhante a Eros, é aquele
que “seduz e fascina, aterroriza e inquieta. forca ambigua, seus efeitos sdo
benéficos ora maléficos”. Indo mais profundamente no sentido fundante
da androgenia sagrada, podemos buscar em Platio a maior referéncia.

Assim, quando Riobaldo descortina de Diaodorim nio mais o ser

homem, mas o ser mulher, nio estd descobrindo o verdadeiro ser em

61 "O andrégino, a que se refere Platdo em O Banquete, é a espécie primitica da humanidade, que se
teria dividido em dois seres incompletos que se buscam, movidos pela for¢a original de Eros, cada qual
ativado por um principio complementar do outro. Da unido deles resultaria a coincidentia oppositorum”
(NUNES, 1969, 164)
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detrimento de um ser irreal. Ambos sio reais, formam uma unidade estética,
moral, metafisica e mistica. Diadorim é o ser que é homem e mulher, é
andrégeno e ndo sendo assim néo seria o Diadorim do Grande Sertdo.

A obra, ao invocar Diadorim, é um voltar-se ao momento ancestral,
referido por Platio, do ser humano enquanto unidade. Micea Eliade ja
destacara que a androgenia seria uma forma de expressar a plenitude e a
totalidade na coincidéncia dos contrarios (Cf. Id., Ibd., loc. cit). Portanto,
Riobaldo nido narra sua memoria se referindo a Diadorim como alguém
sempre mulher. Mesmo depois de ter desvelado o “ser mulher” de Diadorim,
nio é este “ser mulher” que perpassa boa parte da epopeia, mas o “ser
homem”. Riobaldo, ao narrar, “vive o que viveu”, revela-se no eterno retorno,
sugerido por Nietzsche na Gaia Ciéncia, a totalidade do sagrado.

Ademais, a presenca do Diabo pensado como Deus e a vivéncia volvida
do desejo: tudo isso estd presente no Grande Sertdo e demarca a experiéncia
de Riobaldo. E aqui se revela também a vivéncia do desejo erético a Diadorim.
Assim, deve-se invalidar qualquer leitura reducionista deste personagem.
Voltando a inspira¢io platonista, Diadorim é “o momento ancestral, do
velho ser humano dividido, que permanece presa das forcas elementares,
matérias e sensiveis”. (NUNES, 1969, p. 166). Mas este estar preso a tais
grildes revela o passo de preparagido do humano ao divino, por meio da
aprendizagem, que nio é outra coisa que a travessia “humana, demasiado
humana” na vivéncia da dialética dos contrarios que poderiam meramente
se contradizer, mas ndo, se unem na oposi¢do e sio causadores do prazer e
do desprazer tipicamente sublimes, naquele sentido dado por Kant, diante

da existéncia.®?

62 "Porque aprender-a-viver é que é o viver, mesmo. O sertdo me produz, depois me engoliu, depois me
cuspiu do quente da boca...” (ROSA, 2006, 402)



A epopeia Roseana nos da essa possibilidade de interpreta¢io; nos
lanca, portanto, para a irrecusavel tarefa filoséfica da hermenéutica. E
por isso que aqui até mesmo filésofos contrarios entre si (Platio, Kant,
Nietzsche), no que se refere a estruturacio conceitual de suas ideias, puderam
ser trazidos numa unifica¢do — por que nio sugestivamente sagrada? -, para

atingir a referéncia ao “ser sendo Ser-téo”.
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Da memoria na travessia um
estudo hermenéutico

Hubert Milanés Pessoa

Ao olhar parala, tio além de mim, mas que de mim nunca saiu, posso
até fazer de contas que nio conheco, de que nunca vi ou senti, mas da vida
nio se pode fugir, um dia sim é ela que fugird de mim mesmo, nio tem jeito,
saird de nossos corpos sujos pelo pé da estrada, das angustias e alegrias
que inadvertidamente passamos. Quando ouvia falar de um acontecimento
antigo, aquelas conversas dos mais velhos, daquelas em que eu nem era
nascido, contadas por pessoas mais experientes com seus cabelos clareados,
lembro bem, meus olhos brilharam assombrados, meu cora¢io palpitava.
Quanta curiosidade uma crianga tem, parece que se move na busca do
desconhecido, do novo, daquilo que quer aprender ou apreender, ou mesmo
daquilo que, quicd, ja viveu. A vida tem disso mesmo, o viver®® é estranho,
as lembrancas acontecem.

Nessas andang¢as que o homem faz por meio da sua memoria,
incanséveis sdo as suas percep¢des do mundo que se apresenta. Quio
estimavel e agradével é poder saborear o tempo através do vento que sopra,
do vento que cala na noite fria, da brisa que teima em suavemente se dar. Do
tempo, daquilo que parece que nos faz crescer ou dar perspectivas de como
podemos ser e nos compreender, o que é mesmo esse tempo de constitui¢cdes
e de apari¢des no qual estamos e dele carecemos. N6s buscamos o qué nele
e dele mesmo ou s6 estamos passando por ele. H4 quem diga que “o tempo

nio passa, mas quem passa somos nds’, ouvi isso de um senhor quando ji

63 ROSA, Jodo Guimardes. Grande Sertdo: Veredas. Biblioteca Luso-Brasileira. FICCAO COMPLETA,
Volume Il; Série Brasileira. Primeira edi¢do, 1994, p. 7.
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era menino crescido. O pensamento vagueia tanto, quantas lembrancas se
passam na minha memoria, de umas revivé-las é prazeroso, de outras gostaria
de esquecer, mas nio posso, pois todas elas sdo parte da minha constituicio
como ser no mundo. E como tal, sou gerado sujeito dessa histdria.

E compreensivel que fatos e acontecimentos sejam elementos
constitutivos no processo narrativo. Na constitui¢ao de um texto filoséfico
ou literario, da intriga Ricoeur nos esclarece que: “ela toma conjuntamente
e integra numa histéria inteira e completa os eventos multiplos e dispersos
e assim esquematiza a significacdo inteligivel que se prende a narrativa
considerada como um todo”®. Nessa trama literdria da linguagem que se
apresenta na narrativa, observamos o papel fundamental da hermenéutica,
ou seja, sua importancia como técnica para nortear e dar sentido a
complexidade de informacoes trazidas pelos textos ora apresentados, com
as suas expressoes e os seus enunciados metafdricos ou mesmo pela tradi¢do
da linguagem oral.

Convém ressaltarmos a importincia da prépria experiéncia humana
quando falarmos do tempo, pois, nesta perspectiva, ndo ha como desvincular
as a¢bes do homem exercidas num determinado contexto histérico sem
nos voltarmos para um tempo narrado e, especificamente, inserido na
histéria. Na parte introdutéria do presente trabalho, foram narradas algumas
experiéncias vividas por um personagem, onde o mesmo buscava lembrancas
guardadas na sua memoria, vivenciar assim, fatos e acontecimentos que
porventura estivessem esquecidos, queria lembrar-se de muitos, mas também
e, inversamente, esquecé-los por motivos ndo ditos. Temos, assim, um sujeito
que se posiciona frente a si mesmo, a um ouvinte num tempo e contexto

histérico especifico.

64 RICOEUR, Paul. Tempo e narrativa (tomo 1); traducdo Constanca Marcondes César _ Campinas, SP:
Papirus, 1994, p. 10.



De acordo com Ricoeur: “O mundo exibido por qualquer obra narrativa
é sempre um mundo temporal. Ou, como serd frequentemente repetido nesta
obra: o tempo torna-se tempo humano na medida em que est4 articulado
de modo narrativo” (RICOEUR, 1994, p. 15). Buscaremos apresentar no
desenvolvimento deste artigo algumas implica¢ées desse sujeito histérico
que se apresenta através da linguagem narrativa, bem como as consequéncias
do seu esquecimento ou do fazer-se esquecer de si. Para tanto, é mister,
também, termos de forma imprescindivel um didlogo com Martin Heidegger
sobre esse ser outrora esquecido pela velha tradi¢do filoséfica.

Que sujeito é esse apresentado no inicio deste trabalho que faz lembrar-
se de si mesmo a outro num processo narrativo de algumas lembrancas
guardadas apds longos anos da sua vida se passarem, num movimento de
retomada da sua meméria na ansia de poder narrar a quem lhe possa ouvir
das suas experiéncias como ser no mundo, isto é, um pouco do que viu e
sentiu ou daquilo que se falava num determinado momento histérico. E quais
foram os motivos que o levaram a esquecer-se de si, se foram fatores tio
somente interiores, ou seja, das angustias pelas quais a natureza humana é
afetada continuamente ou, também, por fatores externos, motivados pelas
contingéncias do tempo, daquilo que pode acontecer ou néo. Eis o desafio da
hermenéutica, unir os pontos existentes em uma trama filoséfica, histérica
ou literdria. Trama esta que nio se mostra de forma acabada ou concluida,
mas sim, objetivando possibilidades dialdgicas e interpretativas existentes
num determinado texto.

Na obra Grande Sertdo: Veredas, Rosa nos fala: “Sertio: estes teus
vazios” (ROSA, 1994, p. 38). Quais vazios poderiam ser encontrados na
travessia do sujeito na sua existéncia, porventura seriam eles consequéncia do
seu proprio esquecimento de si, das suas vivéncias e experiéncias. Na busca

pelo seu reconhecimento, o sujeito lan¢a-se para dentro de si mesmo, numa
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caminhada através das préprias lembrancas guardadas na sua memoria. Nesta
perspectiva, o autor em questdo nos provoca a reencontrar na linguagem
os contornos necessarios para esse sujeito narrativo compreender-se e
reapresentar-se como ser existente inserido e participante da sua historicidade
outrora esquecida.

Heidegger, no §1 de Ser e Tempo, retoma a questdo do ser como
ser esquecido: “embora nosso tempo se arrogue o progresso de afirmar
novamente a ‘metafisica’, a questio aqui evocada caiu no esquecimento”®.
A questio que se levanta e é observada é o esquecimento do sujeito que,
progressivamente, segundo o filésofo alemio, tem seu inicio a partir da
idade classica grega, perfazendo seu percurso no periodo medievo, até
chegar ao Cogito cartesiano, sofrendo nesta trajetéria um retrocesso pela
sua estagnacio e letargia conceitual.

De acordo com Ricoeur, para nos posicionarmos no contexto histérico
assim apresentado e o interpretarmos coerentemente, nio esta em evidéncia
ou problematizada tdo somente, a privagio do sujeito em ser lembrado, mas a
propria questdo que parte dele mesmo sobre si e como 0 mesmo se posiciona
frente ao mundo. Sendo assim, necessaria é a propria reestruturac¢io da
questdo do sujeito como ser que questiona e, por consequente, a afirmacio
da existéncia do ser.

Para Ricoeur, é na questido do ser esquecido que se deve pensar, saindo-
se da figura do Cogito como fundamento de primeira verdade e, tomando,
especificamente, o conceito de questdo, para uma compreensdo do Si do
sujeito. Deste modo, nos alerta o filésofo francés e se posiciona por onde
a hermenéutica filoséfica deve trilhar seus passos de forma contundente

e perspicaz: “[...] a énfase se deslocou de uma filosofia que parte do Cogito

65 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Traducéo de Marcia Sa Cavalcante Schuback. 15 Edi¢ao. Petropolis-
RJ: Editora Vozes Ltda, 2005, p. 27.



como primeira verdade, para uma filosofia que parta da questio do ser como
questdo esquecida, e esquecida no Cogito™®.

O que determinou este esquecimento do ser e da sua interpretacdo
ontoldgica e fenomenoldgica? Esta formulacdo conceitual é de fundamental
importancia para nos aplicarmos na busca de informagées interpretativas que
viabilizem a compreendermos o didlogo ora constituido e desenvolvido sob
a questdo do sujeito que se apresenta e foram outrora esquecidas. Heidegger

traca um caminho para esta compreensio conceitual:

Caso a questio do ser deva adquirir a transparéncia de sua pr6-
pria histéria, é necessario, entdo, que se abale a rigidez e o en-
durecimento de uma tradicio petrificada e se removam os en-
tulhos acumulados. Entendemos essa tarefa como destrui¢io
do acervo da antiga ontologia, legado pela tradi¢io. Deve-se
efetuar essa destrui¢do seguindo-se o fio condutor da questio
do ser até se chegar as experiéncias origindrias em que foram
obtidas as primeiras determinacdes do ser que, desde entdo,
tornaram-se decisivas (HEIDEGGER, 2005, p. 51)

Heidegger reitera a necessidade de se quisermos compreender a
elaborac¢do da questio do ser do sujeito, é compreensivel nos apropriarmos
do passado com seus fatos histéricos e, desta forma, chegarmos
precisamente ao questionamento do ser. Para tanto, ele fala da destrui¢do
de uma tradi¢do ontolégica, que estagnou a busca e o conhecimento da
propria questio do ser, ficando ela inerte, carecendo de mostrar-se e dar as
possiveis possibilidades para as questdes que envolvem o surgimento do
sujeito. Para Ricoeur, em conformidade com o fil6sofo alemio, tomando
por empréstimo o conceito heideggeriano de destrui¢io para o Cogito

cartesiano, ele nos esclarece a necessidade para: “[...] uma destruicio do

66  RICOEUR, Paul. O conflito das interpretagdes: ensaios de hermenéutica. Tradugdo de Hilton Japiassu.
Rio de Janeiro: Imago Editora Ltda, 1978, p. 190.
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Cogito, enquanto primeira verdade, e sua restitui¢do ao plano ontolégico
a titulo do ‘existo’”’(RICOEUR, 1978, p. 189).

Ricoeur refor¢a esta afirmacido de uma “destruicdo” com o
objetivo maior de substituir categoricamente a figura do Cogito por sua
hermenéutica, que possibilitaria respaldar de forma veemente o “existo”
do ser questionado e que também se questiona. Afirmacio esta que estava
subjugada anteriormente as forcas inertes da antiga tradigdo em que se
apoiavam filésofos da época em que surgira o conceito de Descartes, isto
é, atreladas e em conformidade com as concepgdes filosoéficas existentes
do homem como um animal racional dado, defini¢do grega, por um
lado e, do outro, por uma criagio desse homem por um deus ja posto e
também dado, no caso, de ordem teoldgica pela escolastica (HEIDEGGER,
2005, p. 85). Se o estudo filoséfico-ontoldgico do sujeito permanecesse
atrelado a essas concepgdes estéticas dentro da progressiva historicidade
do homem, seguindo esse raciocinio, para nada teriamos a contribuir
para a compreensio da condi¢do humana, pois, nido haveria uma escala
progressiva de conhecimento desse sujeito da linguagem.

Neste percurso ora exposto historicamente de forma preliminar e
sucinta, é imprescindivel que abordemos sob a destruicio da antiga ontologia,
que criara e colocara o sujeito no mundo, o resguardando de si mesmo
de forma inconsequente. Porque definimos esta protecdo do sujeito de si
mesmo pela tradi¢do ontolégica de forma inconsequente? Por se tratar de
uma falta de mensuragio conceitual ou negligente para com o conhecimento
do questionamento que o préprio sujeito faz de si e do mundo que estd a
sua volta, por parte desta atitude petrificada, ora herdada e acolhida do
periodo da razio a dogmatica cristd, chegando ao Cogito cartesiano, que
néo contribuira satisfatoriamente para o desenvolvimento desse sujeito

que, necessariamente, deve se constituir. Buscamos a constituicio desse



sujeito narrativo e é com ele que devemos dialogar e levantar questées, do
seu surgimento, na tentativa de compreendé-lo, para apresentarmos através
das investigacoes histéricas, interpreta¢des e enunciados numa hermenéutica
filos6fica do homem.

Sem esta formulac¢io conceitual do préprio sujeito por si mesmo,
se tornaria inviavel o conhecimento do mesmo sob si, se tornando ele
uma figura absurdamente apatica frente as constru¢des ontolégicas
e aos fendmenos que evidenciariam toda uma gama de afirmacdes e
informacdes do ser e da sua prioridade éntica, como ser existente, que
busca se compreender e se inserir no meio em que se encontra e as
inevitaveis vicissitudes decorrentes do seu aparecimento. Ricoeur nos
esclarece que: “Assim é como sou e ndo como penso que estou implicado
na investiga¢io” (RICOEUR, 1978, p. 191). Na existéncia do ser do homem
encontramos a sua condi¢io ontolégica no mundo, onde ele é como ente:
“[...] o ente que sempre eu mesmo sou” (HEIDEGGER, 2005, p. 90).

Utilizamos o termo vicissitude por se tratar ele no nosso entendimento
que, no préprio aparecimento do sujeito ou da tentativa do seu desvelamento,
constitutivo é compreendermos que ao investigarmos as mudancas
decorrentes a cada instante no tempo e no espaco desde “sou”, no qual se
apresenta a questio do sujeito, do ser questionado, é que se formard este
homem, com suas ideias, atitudes e vontades préprias que compdem a sua
natureza.

A hermenéutica assim aplicada a questdo do sujeito caminha em
dire¢do as possiveis origens deste homem que tem o arbitrio de conduzir
as suas escolhas e questdes de ser, pois, é ele que estd em constituicio. “O
esclarecimento do ser-no-mundo mostrou que, de inicio, um mero sujeito
nao “é” e nunca é dado sem mundo. Da mesma maneira, também, de inicio,

nio é dado um eu isolado sem os outros” (HEIDEGGER, 2005, p. 167). Ao se
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apresentar ao que também a ele se revela na sua constituicido como homem
que é, demonstra a sua qualificagdo como ser existente e, de ndo ser somente
uma coisa exposta, dada ou jogada de forma displicente no mundo como
uma simples quimera (HEIDEGGER, 2005, p. 19-20).

Na sua hermenéutica do “existo”, Ricoeur direciona o seu olhar para
o sujeito que se apresenta por meio da sua linguagem a si mesmo, afinal,
questdes sdo produzidas por ele por meio da fala ou do discurso narrativo.
“A tarefa de “levar” o ser 4 linguagem” reitera a mesma problematica, a
saber, a emergéncia do ser que “sou” na e pela manifesta¢io do ser como
tal” (RICOEUR, 1978, p. 190). E a sua existéncia que se realiza no tempo
com as suas agdes e intenc¢des especificas, afinal, é ele, o homem, que ao
poder decidir questionar e levantar questdes e, ser também perguntado
sob o questionado, que se formard e constituird a possibilidade que a sua
existéncia o permite ter. Estrutura esta no sentido de que ele se coloca no
mundo diante do outro ou de alguma coisa, do que esta a sua volta, e onde
ele é o responsavel por suas realizacbes ao questionar e se fazer questionado.

Quando Ricoeur nos fala da emergéncia do Dasein, quer nos levar ao
entendimento de que a linguagem que constitui este ser-ai se apresenta
como o ser que formula questdes, que questiona e, assim, faz uso da fala
para exprimir o que ele procura entender e encontrar diante das indagacées
que surgem paulatinamente. O ser s6 podera se dar a constitui¢io através
dessa linguagem narrativa, porque a linguagem é ela mesma que também
se mostra e nio cai no esquecimento de si. “A irrup¢io da linguagem outra
coisa ndo é que a irrupg¢ao do ser-ai, pois a irrupgdo do ser-ai significa que,
na linguagem, o ser esta trazido a palavra”(RICOEUR, 1978, p. 197).

A grande tarefa de trazer o sujeito a luz do conhecimento de si revela sua
profunda necessidade de se comunicar consigo mesmo e, impreterivelmente,

com o outro, onde jamais poderd este ser se constituir isoladamente. Desta



forma, ser-ai e linguagem representam um ponto de intersec¢io na ontologia,
onde se cruzam e forma a estrutura constituinte do ser outrora esquecido
pela tradi¢do ontoldgica, por ser um tGnico e mesmo problema (RICOEUR,
1978, p. 190).

Esse sujeito que se apresenta ndo podera sub existir fixado numa ilha
de forma isolada, nio serd pela via cartesiana que entenderemos o “existo
desse ser que eu mesmo sou”. Em conformidade com as discussdes suscitadas
pelo filésofo alemao, apresentemos o enunciado do proprio Heidegger sob
a abertura do ser a linguagem: “Tanto em sua defini¢do vulgar, como em
sua “defini¢io” filosofica, a pre-senca, isto €, o ser do homem, caracteriza-se
como [...] o ser vivo cujo modo de ser é, essencialmente, determinado pela
possibilidade da linguagem” (HEIDEGGER, 2005, p. 54). O ser estd imerso
nesta possivel apreensio do sujeito pela via da linguagem, que se mostram
nas falas, interpretagtes e discussdes. Esta relacdo do ser-af e da linguagem,
como fora dito anteriormente, caminham de méos dadas para a possibilidade
de compreensio desse homem.

Em que consistia, afinal, a destrui¢do ontolégica da filosofia na qual
Heidegger e Ricoeur se articularam nas suas hermenéuticas ontolégicas?
Heidegger apresenta duas situa¢des pontuais: Uma tradi¢do que cauterizou
as construgoes filosdficas, por fixar a sua doutrina no estilo grego, na qual o
homem era simplesmente: “[...] animal rationale, ser vivo dotado de razdo. O
modo de ser é aqui compreendido no sentido de coisa simplesmente dada e
de uma ocorréncia”(HEIDEGGER, 2005, p. 85). A outra, aliada a esta posi¢do
abracada pelo ocidente, tinhamos intercalada a ela uma transcendéncia do
homem vislumbrada por uma dogmatica crista. Desta forma, a compreensio
do ser se tornara categoricamente obscura e sem sentido. Além desses
dois paradigmas da tradigdo filoséfica antiga e medieval, emergia na idade

moderna o Cogito cartesiano como primeira verdade, onde Descartes
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impetrou ao sujeito uma omissdo junto a sua prépria existéncia, o esquivando
de se questionar como ser que se constitui.

As origens relevantes para a antropologia tradicional, a definicio
grega e o paradigma teolégico atestam que, ao se determinar a esséncia deste
ente “homem”, a questio de seu ser foi esquecida. Ao invés de questiona-
lo, concebeu-se o ser do homem como “evidéncia”, no sentido de ser
simplesmente dado junto as demais coisas criadas. Essas duas vertentes se
entrelacam na antropologia moderna com o ponto de partida metodolégico
da res cogitans, a consciéncia, o conjunto das vivéncias. (HEIDEGGER,
2005, p. 86)

A problemdtica assim suscitada, a destrui¢ao dessa tradi¢do ontoldgica,
revela a sua profunda peculiaridade como condi¢do de objeto a ser observado e
interpretado, para que através deste processo, chegdssemos as consequéncias
que esse esquecimento do sujeito, resultante desta tradi¢do, acarretou para
a filosofia e as demais ciéncias correlatas, dentre elas a prépria filosofia
da religido. Ao nos calarmos frente as questes que o ser suscita sobre si
mesmo e tenta se apresentar e se dar para a sua prépria compreensio no
tempo como sujeito que é, nos enveredamos pelo estigma dos entulhos
acumulados da velha tradi¢do, que ndo colaboraram para o seu desvelamento.
Heidegger nos fala de uma procura a ser realizada, onde o sujeito podera
através da questdo esquecida da sua existéncia, dar um direcionamento
prévio diante dele mesmo ou de alguma coisa pela qual se deva interrogar,

ja que o questionamento possui um modo préprio de ser.

Todo questionamento é uma procura. Toda procura retira do
procurado sua direcdo prévia. Questionar é procurar ciente-
mente o ente naquilo que ele é e como ele é. A procura ciente
pode transformar-se em “investigacio” se o que se questiona
for determinado de maneira libertadora. O questionamento
enquanto “questionamento de alguma coisa” possui um ques-



tionado. Todo questionamento de... é, de algum modo, um
interrogatdrio acerca de... Além do questionado, pertence ao
questionamento um interrogado. Na investigacdo, isto é, na
questdo especificamente tedrica, deve-se determinar e chegar
a conceber o questionado. No questionado reside, pois, o per-
guntado, enquanto o que propriamente se intenciona, aquilo
em que o questionamento atinge sua meta. Como atitude de
um ente, de quem questiona, o questionamento possui em si
mesmo um modo préprio de ser. (HEIDEGGER, 2005, p. 30)

Ao empreender esta investiga¢ido da constituicio hermenéutica
do sujeito, Ricoeur procura basear-se primeiramente em, de um lado,
tornar conhecido o ser esquecido pela tradi¢io filoséfica e, do outro, o
surgimento de um ego auténtico por uma nova filosofia ontolégica. Neste
contexto hermenéutico deve-se ressaltar por consequente que, a evidéncia
preponderante que se forma agora é voltada para a questido como questdo do
set, isto é, o deslocamento interpretativo se faz por esse ego que questiona,
lembrando que ele nio é mais o centro da investiga¢do.

A questdo ndo mais se coloca restrita e enclausurada numa redoma
existencial, posto que o ser se manifeste e se constitui ao formular questdes,
este é 0 seu objetivo como ser que ele mesmo é. Segundo Heidegger, ha um
sujeito “questionado, interrogado e perguntado”. Estamos assim diante do
verdadeiro ego auténtico, onde o mesmo sai do esquecimento que lhe fora
imputado e se mostra como ser para o mundo. A hermenéutica ricoeuriana,
fundamentalmente, nos apresenta este sujeito possuidor de uma linguagem,
de uma forma de pensar, de agir e de se questionar pelos seus atos que se

refletirdo, proporcionalmente, nio somente diante de si, mas também do outro.

[...] descobrimos a possibilidade de uma nova filosofia do ego,
no sentido em que o ego auténtico é constituido pela prépria
questdo. Por ego auténtico ndo se deve entender uma subje-
tividade epistemoldgica qualquer, mas aquele mesmo que
questiona. Esse ego ndo é mais o centro, posto que a questdo
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do ser e a significagdo do ser sdo o centro esquecido que deve
ser restaurado pela filosofia. Assim, na posi¢cdo do ego, cum-
pre considerar ao mesmo tempo o esquecimento da questdo
como questdo, mas também o nascimento do ego como ques-
tionante. (RICOEUR, 1978, p. 191)

Ao fazer esta convergéncia interpretativa da questio do sujeito e
da ontologia heideggariana da destrui¢io da tradicio filoséfica, levando-
se em conta que Heidegger nio tinha a intencdo de sepultar o passado
histérico (HEIDEGGER, 2005, p. 51), Ricoeur define as suas investiga¢des
como uma hermenéutica do “existo”. Por ela abrir-se-4 uma linha histérica
interpretativa das condi¢ées em que se originou o Cogito, e o esquecimento
que o proprio Descartes teve na sua elabora¢io e constituigio conceitual. Serd
esta ruptura com o passado, no sentido de sua acomodacio interpretativa
dos fatos histéricos que envolvem a questio do ser que Ricoeur se propde,
ontolégica e fenomenologicamente, a questionar o Cogito cartesiano como
verdade factual, através da sua hermenéutica do “existo”.

Na expressdo latina “cogito ergo sum”, Descartes declara: “[...] penso,
logo existo _ era tio firme e tdo certa [...] julguei que podia admiti-la sem
escrupulo como principio da filosofia que buscava”’. Com esta afirmacéo,
Descartes projeta ontologicamente que este sujeito pensante tem a primazia
e convic¢io de existir. Contudo, de acordo com Ricoeur, esta afirmacio
ndo nutre uma consisténcia basilar na sua constitui¢io, onde o préprio
desenvolvimento de se pensar o sujeito é envolto em um plano onde o
solipsismo interpretativo causa a sua estagnag¢do, numa tentativa de alcangar
uma verdade sob este sujeito que supostamente pensa: “A objecdo contra

o Cogito cartesiano consiste muito precisamente no fato de ele se apoiar

67 DESCARTES, René. Discurso do Método. Tradugdo Maria Ermantina Galvdo. Revisdo Monica Stahel.
Martins Fontes, S&o Paulo, 2001, Prefacio, p. VIII-XII. p. 38.



num modelo prévio de certeza pelo qual se mede e se satisfaz” (RICOEUR,
1978, p. 190-191).

Esta falta de cuidado por parte do préprio Descartes na qual ele mesmo
o afirma na sua formulag¢io sob o Cogito, tem como consequéncia uma auto
evidenciagdo existencial que traz implica¢des para o prdprio sujeito e também
para a questdo do ser. A partir da afirmacdo cartesiana proferida na sua
obra Discurso do Método, “penso, logo existo”, resulta uma nio formulagdo
de questdes pelo sujeito, devido a uma espécie de mensura¢io imediatista
imposta por Descartes, sabendo-se que toda questio é uma procura. E sem a
questio, devido a esta aparente satisfagdo imediata de uma suposta certeza
de conhecimento de si mesmo ao pensar, ndo ha um sujeito ou mesmo um
objeto a ser procurado e questionado.

Diante de um sujeito que se apresenta como ja formado e constituido
por si mesmo de forma absoluta, mas que traz consigo a divida da sua prépria
existéncia, por viver num campo onde ha para Descartes um conflito e, até
mesmo um abismo entre o que esse ser pensante diz que enxerga ou percebe
e a possivel ilusdo de nio estar vendo nada do que ele afirma ver, sendo
enganado por um génio maligno, ressoa como linguagem paradoxal na sua
propria interioridade. Na tentativa cartesiana de constituir o seu Cogito,
a questdo do sujeito se torna evasiva e confusa na sua origem, caindo pelo
que ja nos foi apresentado no fatidico esquecimento do ser e da prépria
questdo do ser e sob o ser.

O que a linguagem do Cogito cartesiano estava querendo expressar
nesta sua afirmagio conceitual imediatista, ja que hd um embusteiro a
distorcer a verdade, a aplicar sonhos e ilusées como método para engana-
lo? Prossegue Descartes: “[...] precisava aplicar-me seriamente uma vez em
minha vida para me desfazer de todas as opiniées que tinha recebido até

entio em minha crenca e comecar tudo de novo desde os fundamentos [...]”
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(DESCARTES apud RICOEUR, 1991, p. 15). De acordo com Ricoeur, esta
davida de Descartes seria a metafisica, posta para delimitar paradoxalmente
a certeza interior que se tem com a propria davida que se criou por sua
vontade. Os limites ontolégicos pelos quais o “cogito ergo sum” impés ao
sujeito por Descartes, segundo Ricoeur, tiveram como objetivo maior aliciar

0 sujeito em um existencialismo patético:

E para dramatizar essa divida que Descartes forja, como se
sabe, a hipétese fabulosa de um grande embusteiro ou génio
maligno, imagem invertida de um Deus veraz, reduzido ele
proprio ao estatuto de simples opinido. Se o Cogito pode pro-
ceder dessa condi¢do extrema de duvida, é que alguém con-
duz a duvida. (RICOEUR, 1991, p. 16)

Ricoeur ao levantar questdes sob esse “eu” cartesiano que duvida,
onde o mesmo se encontra e em que proporcionalidade ele supostamente
tenta se constituir ou se de fato ele se constitui como ser. Ricoeur observa
que Descartes lan¢a méo de uma investidura ludibriante para dar suporte as
suas conjecturas, criando uma inacessibilidade ao conhecimento do sujeito,
ou seja, que inibe o préprio desvelamento do ser e, consequentemente, o
seu abandono ou olvidar ontolégico pela falta de se questionar a si mesmo.
“[...] o “eu” que levanta a divida e que se reflete no Cogito é essencialmente
tao metafisico e hiperbdlico quanto a prépria divida o é em relagio a todos
os seus contetudos. Nio é, para dizer a verdade, ninguém” (RICOEUR, 1991,
p- 16). Numa espécie de imaginacio ou fic¢io, aos moldes que ele mesmo,
Descartes, escolheu, exacerbando a figura de um “eu” que, fatalmente, nio
se mostra, porque ele mesmo nio se constitui, sendo solitirio e sem se dar
as relagdes com os outros entes, a sua nio constituicio revela o seu carater
de inexisténcia.

Para Heidegger: “Na questdo sobre o sentido do ser ndo ha “circulo

vicioso” e sim uma curiosa “repercussio ou percussdo prévia” do questionado



(o ser) sobre o préprio questionar, enquanto modo de ser de um ente
determinado” (HEIDEGGER, 2005, p. 34). De acordo com Ricoeur estamos

diante do nascimento do sujeito:

Estad aqui o nascimento do sujeito: a questdo do sentido do
ser remete para trds e para frente a prépriainvestigacio,
como modo de ser de um ego possivel” (RICOEUR, 1978, p.
192).

Este movimento de constitui¢ido do ser ndo se pauta num circulo

vicioso, na medida em que apresenta a possibilidade de um ego que coloca

questdes sobre si mesmo e sobre os outros entes. Esclarece-nos Heidegger:

Ora, visualizar, compreender, escolher, aceder a sio atitudes
constitutivas do questionamento e, a0 mesmo tempo, modos
de ser de um determinado ente, daquele ente que nés mes-
mos, 0s que questionam, sempre somos. Elaborar a questéo
do ser signiﬁca, portanto, tornar transparente um ente _ o
que questiona _ em seu ser. (HEIDEGGER, 2005, p. 33)

O nascimento do homem é, inicialmente, o percurso interpretativo
da sua prépria constituicio como sujeito, bem como da sua relagdo com
os outros entes e homens, isto é, da prépria sociedade como um todo. Se
para ele existir deve-se dar a conhecer pela linguagem, pelo seu questionar
e levantar questdes, entdo, hd um modus operandi na qual se processa
o seu arcaboug¢o de conhecimento de si mesmo e do outro. No Conflito
das Interpretagdes, Ricoeur nos chama a atengéo através do capitulo sob
Heidegger e a Questio do Sujeito a identificarmos este sujeito que estava
oculto e entregue ao siléncio, mas que ao surgir se mostra ao mundo e passa
a ser por intermédio da linguagem um ser presente, pela forca da palavra
(RICOEUR, 1978, p. 197).
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As marcas do sagrado no Grande
Sertdo Veredas: um olhar para

a religiosidade catolica em
Guimaraes Rosa

Edileusa Mota dos Santos Baratto

Sabemos que o termo religido faz parte do vocabulario cotidiano
de indmeras pessoas e, em uma sociedade nascida e pautada, a partir
do religioso, issondo poderia ser diferente. Se olharmos para a Histdria
da América, vamos encontrar a presenca e a marca da religidao de norte
a sul, desde o protestantismo na América do Norte, ao Catolicismo na
América do Sul. Essa referéncia é fundamental para entendermos o
povo americano hoje. Dentro de uma realidade marcada pela religido, é
importante a discussio trazida pelas Ciéncias das Religides, pois, com
ela, um corpo tedrico se forma, ou seja, Sociélogos da Religido, Filésofos
da Religido, Historiadores da Religido, Antropélogos da Religido, ddo o
suporte necessario para a compreensio desse fendmeno tdo complexo.

Diante de uma variedade conceitual que envolve a religido, hd um outro
conceito importante, que podemos resgatar que é o de religiosidade. Quando
pensamos na perspectiva do senso comum, entendemos a religido como
templo, doutrina, corpo sacerdotal, que a representa: os textos sagrados.
Enfim, religido é onde se fala com Deus, este Ser Supremo, a partir de diversos
olhares e significados, afinal, sdo intimeras as religides e suas praticas. Por
religiosidade, também na perspectiva do senso comum, entendemos a
vivéncia da religido, a experiéncia pessoal, individual, expresso nos ritos,

nos simbolos, na necessidade de viver a proximidade com o considerado
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sagrado. Mas reconhecemos que a religiosidade é muito mais que isso “a
religiosidade é uma percepgdo e uma conexdo com a vida que procura captar,
fruir, e proteger tudo aquilo que ultrapassa a materialidade e a imediaticidade
do mundo.” (CORTELLA, 2006, p.16)

A partir da fala do Cortella (2006), percebemos que estamos lidando
com um conceito muito maior, pois a religiosidade humana é rica em
possibilidades e manifesta-se de diversas formas e esta visivelmente
presente por ser uma realidade social. E ela que conecta 0 mundo do visivel
e do invisivel, ela é capaz de ultrapassar a materialidade e a imediaticidade
do mundo, ento, ela quebra com todo um ritmo imposto pelo préprio
mundo, pela vida, pelas urgéncias, pelo racional.

A religiosidade é uma forma diferente de vivenciar o mundo, a vida
e a propria religido, pois percebemos que ela é maior que determinadas
praticas religiosas ja que, nio é palpavel, mensuravel, ndo esta subordinada
a materialidade. E interessante lembrar que a religiosidade também nzo é
Unica, é composta de varidveis e consequentemente, as diversas ciéncias
que tem a religido e a religiosidade como objeto de estudo precisam estar
atentas e perceber essas nuances.

Uma dessas nuances é a chamada religiosidade popular. Embora as
Ciéncias das Religides reconhecam as manifesta¢cées populares de outros
credos, o que vem sendo estudado nas ultimas décadas de forma mais
substancial, é o chamado Catolicismo Popular. Chamamos de Catolicismo
Popular o que, de uma forma simples, seria aquele que acontece, sem a
interferéncia direta da hierarquia da Igreja Catdlica.

Essas manifesta¢des populares sio comuns ainda hoje. Diante da
auséncia de sacerdotes em algumas regides, as liderancas leigas assumem
o comando do culto e vdo adaptando e até mudando a liturgia tradicional,

a partir dessas realidades e até das necessidades. Essa riqueza, é facilmente



reconhecida, através dos discursos de diversos personagens que permeiam

a literatura brasileira.

Buscando compreender a religiosidade presente no
Grande Sertao Veredas

Cabe a cada individuo, a sua experiéncia religiosa, é ela que permite
a entrada em diversas situa¢ées do meio social, através dos ritos propostos
pela religido e essa vivéncia que permite uma caminhada entre o sagrado
e o profano. Um estar no mundo comungando com o divino. Lembramos
que muitas das experiéncias religiosas sdo vivenciadas, desde a infincia, e
sdo presencas na vida social.

Quando colocamos a religiosidade como referéncia, no nosso
estudo, é porque entendemos que, para que exista religiosidade, tem que
existir a pessoa religiosa. A fonte e 0 nosso objeto de estudo é, portanto,
areligiosidade catélica, presente no universo textual do Grande Sertédo
Veredas, de Guimaries Rosa. Religiosidade essa que permeia a vida de
diversos personagens. Embora temos plena convic¢io que, neste trabalho,
nio conseguiremos dar conta de todo esse universo tio rico, no momento,
esse trabalho serd uma breve introdugdo para um tema tio instigante.

Os santos e santas, as rezas, invocagdes, devo¢des fazem parte do
universo cristdo catélico, dentro da sua tradigio religiosa, desde os seus
primérdios. No Brasil, herdados da tradicio portuguesa, a religiosidade
expressa das mais diversas formas, sdo componentes importantes na histdria
do Cristianismo local. Assim, reconhecemos que hd uma religiosidade

popular, vejamos:

O termo religiosidade popular, é reconhecido nio pelo que
ele representa, mas, ao contrario, pelo que nio representa:
a religiosidade popular, portanto, nio é corpo eclesial, nem
corpo doutrindrio, configurando-se em uma religiosidade
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dotada de razodavel independéncia da hierarquia eclesiastica.
Incluindo-se ai toda a documentagio oficial da igreja e todos
os tedlogos elaboradores da doutrina. Independéncia essa ao
carater sistemdtico do catolicismo oficial, materializado em
uma explosdo quase intima ao “sagrado”, humanizando-o,
sentindo-o préximo, testando-o e sentindo a sua for¢a por
métodos criados nio pelo clero, mas pelos préprios devotos,
métodos esses que sdo transmitidos, em sua grande totalida-
de, oralmente. (CAMARA NETO, 2002, p.132)

Ao longo da histéria do Cristianismo no Brasil, é perceptivel a caréncia
das autoridades eclesidsticas em muitas regides, essa auséncia, muitas vezes
pela falta de padres, em especial no interior, deu margem para as liderancgas
leigas, bem como para a aproximacio desse Cristianismo as praticas de
tradicdo africana e indigena, criando uma experiéncia religiosa marcada
pela sincretismo, onde elementos fetichistas de matriz africana, feiticarias,
supersticoes e rituais diversos fossem sendo incorporados.

No que se refere ao Catolicismo, presencas como a de: Santo Anténio,
Sao José, Sao Miguem Arcanjo, e, em especial a devo¢ido a Maria Mie de
Jesus, a partir das diferentes invoca¢des, possuem uma for¢a, uma presenca
marcante e constante na vida dos devotos. Vamos encontrar, na tradi¢do
religiosa catdlica, santos e santas que atendem a diversas necessidades do
cotidiano, por isso, tdo populares e préximos. Prote¢do para as mulheres
gravidas, para viagens, doencas, causas impossiveis, coisas perdidas entre

outros. Entio, é perceptivel que:

Um catolicismo oficial soteriolégico e voltado para a salvagio
da alma, fard frente a um “catolicismo dos santos” em que a
figura de Cristo perde a importéncia, a oragdo da azo as for-
mula¢des magicas e a resolugio dos problemas cotidianos
tém primazia sobre a salvacio da alma. Os santos, cada um
com a sua especialidade, serdo os companheiros de jornada
nesta vida, auxiliando ou impedindo projetos e sendo por



consequéncia pelos fiéis com festas, romarias, pagamentos
de promessas e procissdes. (CAMARA NETO, 2002, p-135)

No livro o Sagrado e o Profano, o historiador das religides e
fenomendlogo Mircea Elliade afirma que existe um homem religioso.
Reconhecemos que o homem religioso é aquele que vive no seu cotidiano
a dimensao do sagrado. Nos altares catdlicos, esse sagrado apresentava-se
na quantidade de santos, rezas, ter¢os, novenas e celebrac¢des diversas,
presentes tanto, nos oratérios domésticos, bem como, nas praticas coletivas
que acontecem nas igrejas.

Podemos entender o sagrado como tudo que se opde ao profano. O
sagrado representa a experiéncia total da vida humana. O homem que vive
essa dimensio da sacralidade, experimenta-a, na realidade do alimento,
do trabalho, do lazer e da sexualidade. Os que optam por essa dimenséo se
permitem viver buscando uma intimidade e um conhecimento maior da sua
propria experiéncia religiosa.

Podemos encontrar em diversos textos literarios, esse encontro com
o sagrado, em especial, nos personagens devotos, orantes, pagadores de
promessas, frequentadores de diversos cultos. A devogdo aos santos, o
nomear lugares e pessoas com nomes de pertenca a tradi¢do religiosa, no
nosso caso, crista catdlica, é um exemplo desse encontro com o sagrado, é
uma realidade concreta na nossa literatura.

Naio deixa se ser atrativo reconhecer esse universo da fé, presentes
em diversos personagens na nossa literatura, podemos até nos atrever a
aproximar a religiosidade do autor a de seus personagens. E interessante
ressaltar que, na riqueza da obra, estamos reconhecendo também esse
individuo religioso, presente em nosso cotidiano, reconhecemos a nossa
religiosidade, a partir da forca do personagem. Dai o cuidado com os velhos

equivocos, o de tratar a religiosidade do outro, a partir de uma visdo limitada
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de mundo e de referencial tedrico. A busca é por nio reforcar conceitos e
até deturpar o que foi visto, ouvido e vivido, por estar fora da experiéncia

pessoal de quem ler:

Uma vida religiosa alheia é como um rio no qual se pode des-
lizar suavemente. Quando temos confianca e nio nos agarra-
mos & margem, sua correnteza leva-nos, ou seja, se nio senti-
mos necessidade de superar o medo paralisante, ela pode nos
guiar para descobrir coisas ndo imaginadas anteriormente.
(GRESCHAT, 2006, p.92)

A religiosidade do outro (personagem), a sua experiéncia de fé, o seu
discurso, devem ser ouvidos na sua perspectiva singular e ndo na do outro
(leitor), quer sejam estudiosos ou néo, a sua forma de ser no mundo, de atuar
no mundo, precisa ser vista de forma total. Nesse aspecto, a Fenomenologia
ajuda-nos, pois, se buscarmos de forma bem simples, é consenso entre os
estudiosos que o termo fenémeno, vem do grego (to phainomenon) e significa
tudo que aparece, que se mostra. Essa constatacido comporta trés realidades:
existe alguma coisa, ela se mostra, ela é justamente um fenémeno pelo fato
de se mostrar. “A Fenomenologia é, pois, a discussdo sistematica do que
aparece.” (PRANDI, 1999, p.35)

Para nés, o que aparece é a religiosidade, expressa na fé dos
personagens, fé essa, representada pelos santos e santas, pelas rezas e
invocag¢des, que aparecem na obra. Esse encontro pessoal e intimo com a
divindade, uma devogdo simples, pura, mas repleta de for¢a, de fé. Como
compreender a religiosidade popular ou a religiosidade catdlica presentes
em diversas situa¢des na obra? De uma forma geral, a religiosidade catélica

estd relacionada a praticas. Assim, Andrade conceitua;

Como religiosidade catélica todas as manifestagbes que en-
volvem as crencas e praticas ligadas ao catolicismo que tem
como ponto crucial o culto aos santos reconhecidos ou néo



pela Igreja. E o contato com o transcendente que, apesar de
estar fortemente ligado ao institucional, ao mesmo tempo,
distancia-se dele, num processo de apropriacdo que muitas
vezes marca o conflito simbdlico na apropriacido de crencas
nio sancionadas. (ANDRADE, 2010, p. 133)

E importante buscarmos o mistério, o mistico que se apresenta com
aqueles e aquelas que, em meio a dura realidade do cotidiano, percorrem
caminhos pouco conhecidos, se aventuram por terras nunca desbravadas, um
encontro pessoal e profundo com o sagrado. E algo, muitas vezes, de dificil
compreensdo, pois a mistica é experiéncia, mas uma experiéncia intima,
com o que, para a maioria das pessoas é intocavel, inatingivel, abstrato.

Ao longo da Histdria das Religides, a presenca do mistico, da pessoa
que buscava ou se descobria intimo com o que considerava sagrado, sempre
chamou ateng¢do. Como o todo poderoso se inclina para o menor, como os
seus ldbios chegam ao ouvido do pequeno, porque ele escolhe atender ao
grito do desesperado, parece-nos, as vezes improvavel, se pensarmos que, na
Literatura, esse apelo pela presenca do divino, apresenta-se nos mais diversos
discursos. Como alguns conseguem ver o nio visto, tocar no intocavel, s6 a

experiéncia religiosa responde um mistério, haja vista que:

Mistica vem do grego mystikos derivados do verbo myo (fe-
char olhos e boca para gerar um mistério internamente e
meyo (penetrar no mistério). Entre os gregos, mistica sig-
nificava, a principio, a iniciagdo nos mistérios, na qual uma
pessoa se unificava com o destino da divindade e passava a
participar do poder divino. (GRUN, 2011, p.9)

Apresentar, mesmo que de forma simples e objetiva um conceito de
mistica permite um encontro respeitoso com a religiosidade apresentada,
pois, historicamente os santos e santas, e suas diversas devogdes e cultos,
estdo na construcio e constituicdo do cristianismo catélico. Eles sdo

fundantes e grandes responsaveis pela expansio da fé. A histéria de cada
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santo ou santa, é pautada em sofrimentos e misteriosas interven¢des divinas,
sem aprofundarmos, mas a nivel de citacio, os santos sio considerados os
heréis da fé, muitos deles tornaram-se santos através do martirio, e, por
meio dele, alcan¢aram os altares.

Em volta de cada santo, cria-se um corpo mistico de preces, invocagdes,
tercos, ladainhas, procissées, romarias e promessas. Com histérias tio
marcantes, profundas, que saem, muitas vezes, do universo da realidade, para
o universo autoral, chegam a vida dos personagens, com a mesma for¢a da
vida real. A histéria dos santos vem sendo contadas e recontadas a milénios,
ndo é possivel pensar em catolicismo sem eles. Reconhecidos ou nio pela

hierarquia, eles estio presentes no universo mistico/emocional do povo.

A Religiosidade Catdlica adentra ao universo textual no
Grande Sertao Veredas

Nas Ciéncias Humanas, adentrar ao texto, ao que foi escrito, captar
o que queria ser dito é uma tarefa constante, assim, entrar em contato
com o processo hermenéutico junto as Ciéncias das Religides, através da
Fenomenologia ou qualquer outra base teérica/metodoldgica, ndo é uma
tarefa facil. De todo modo, reconhecemos ser extremamente necessario,
pois o cientista das Ciéncias Humanas e, em especial, o cientista da religido
deveria ser considerado um hermeneuta por exceléncia, pois nio se pode ir
ao encontro de um texto, ao que foi descrito, escrito, de qualquer maneira,
nio se pode olhar o que foi escrito, sem o devido zelo por quem escreveu e
porque escreveu.

Sabemos que todo texto tem um contexto, entdo, todos precisam
estar atentos ao seu redor, pois tudo isso estd relacionado as pessoas e ao
seu cotidiano. Esse cotidiano para nds é o universo criado por Guimaries

Rosa, no Grande Sertio Veredas, obra publicada em 1956, e que, pela



riqueza literaria, pode ser considerada uma das mais importantes obras
da Literatura Brasileira. Para os especialistas, a riqueza da obra esta na sua
composi¢do tnica que redne linguagem coloquial, um forte regionalismo,
marcado justamente pelo tracado escolhido pelo autor, que caminha em
regides fortes como o sertdo da Bahia e de Minas Gerais. Embora um dos
conceitos mais simples de Literatura seja aquele que reconhece a literatura
como uma escrita imaginativa e criativa, é importante situarmos a obra de

Guimaries Rosa, dentro da fala do Terry Eagleton:

Talvez a literatura seja definivel nio pelo fato de ser ficcional
ou “imaginativa”, mas porque emprega a linguagem de for-
ma peculiar. Segundo essa teoria, a literatura é a escrita que,
nas palavras do critico russo Romam Jakobson, representa
uma “violéncia organizada contra a fala comum”. A literatu-
ra transforma e intensifica a linguagem comum, afastando-se
sistematicamente da fala cotidiana. Trata-se de um tipo de
linguagem que chama a atencdo sobre si mesma e exibe sua
existéncia material. (EAGLETON, 2006, p.03)

E desse universo literario impressionante que buscaremos um
entendimento da religiosidade presente na obra de Guimaries Rosa, dessa
unido de literatura e religido. A busca dos personagens, por uma intimidade
com o sagrado, permiti-nos a abertura para um processo interpretativo e
hermenéutico. Esse olhar nos coloca diante de um texto, mas ndo de um
simples texto, um escrito qualquer, mas nos deparamos com a riqueza da
vida. E a vida tratada na obra, é de Riobaldo, um jagunco, que narra as
suas aventuras e desventuras pelos sertdes do Brasil. Alguém que atende
aos apelos da vida, e, é essa vida de andancas, que o leva para caminhos
surpreendentes, de lutas, amores, mistérios, mortes. Ao trabalharmos com
os diversos momentos da obra, ela nos coloca diante de alguns desafios, o

primeiro é o da fidelidade. E possivel alcancar o que de fato foi escrito? E
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possivel conhecer de fato o mundo proposto pelo autor? Como alcancar esse
mundo rico em possibilidades e interpreta¢des? E perceptivel que que todo
escrita estara dentro contexto da sociedade em que nasceu, e, serd marcada

por toda heranca autoral que a antecedeu. Por isso, concordamos que:

Toda interpretacdo é contextual, depende de critérios rela-
tivos ao contexto onde ela ocorre, sem que seja possivel co-
nhecer nem compreender um texto em si mesmo. Toda in-
terpretagio é entdo concebida como um didlogo do passado
com o presente, ou uma dialética da questéo e da resposta. A
resposta que o texto oferece, depende da questio que dirigi-
mos de nosso ponto de vista histérico, mas também da nossa
faculdade de reconstruir a questio a qual o texto responde,
porque o texto dialoga igualmente com a sua prépria histé-
ria. (COMPAGNON, 2006, p.64)

Ao nos depararmos com o texto e a possibilidade de interpretacio,
vamos percebendo que a hermenéutica é muito mais que a arte de
interpretar texto, descobrir sentidos e significados, decodificar simbolos.
Vamos encontrar a prépria esséncia da vida, ja que, em todo mundo, somos
convidados aler e a reler a nossa prépria histéria e a do outro. Se toda leitura
requer e exige uma interpretacio, esse talvez seja o grande desafio do ser
no mundo. Ler, reler, interpretar, fazer e refazer os textos da prépria vida.

Quando buscamos o outro, o texto do diferente, nés vamos nos dando
conta da riqueza do encontro. Nas entrelinhas contadas pelo distinto de
noés, podemos encontrar as linhas da nossa vida, da nossa histéria. Por isso,
no processo de leitura de uma obra, nés nos tornamos préximo de quem
escreveu, tornamo-nos até intimos. Quando passamos a contar a historia,
a experiéncia, vamos fazendo parte dela, entramos no bando de jaguncos,
seguindo rastros, passamos por caminhos apertados, alagados, alternativos,
entramos em capelas, dancamos e bebemos nas festas, enfim, acabamos por

descobrir as tristezas e alegrias do fazer e do viver do outro.



A experiéncia com a caminhada do Riobaldo e dos seus encontros e
desencontros permitem esse olhar mais profundo com o universo textual.
Sabemos que o texto expressa um pensamento e é por ele que o fazer é dito.
O discurso e a agdo sdo fixados através da escrita. Transformar pensamento
em palavras é um processo natural préprio do que é humano, sé o homem
tem essa capacidade, pois se expressa através da fala e essa se transforma em
escrita. O homem usa as palavras para relevar-se ao mundo. O autor, através
dos seus inumeros personagens, também usa as palavras para apresentar-se,

anunciar-se, comunicar-se:

Podemos, igualmente, assumir um ponto de vista herme-
néutico, admitindo, no entanto, que a interpretacio tem
por finalidade buscar o que o autor queria realmente dizer,
ou entdo o que o Ser diz através da linguagem, sem, contudo,
admitir que a palavra do Ser possa ser definida com base nas
pulsées do destinatario. (ECO, 2012, p.7)

Para os que leem, o autor esta sempre querendo falar, comunicar algo,
para cada um dos seus leitores. Os que tem olhos atentos, sensibilidade
agucada, senso critico, “compreendem” a mensagem que estd sendo passada.
A beleza textual do Grande Sertdo Veredas, esta na insisténcia do autor
em comunicar, mas nao sé comunicar o seu universo e transformar esse
universo rico em uma grande obra. Mas um falar que ao ser transformado
em escrita, alcanca as mais diversas realidades, nio é a toa, que existem
diversas interpretagdes do GSV, inclusive, ligadas ao misticismo, ocultismo
e esoterismo. Enfim, é uma obra que alcanca a todos.

O compromisso da hermenéutica é também com o sujeito. Através da
fala, do pensamento, do sentimento, que é transformado em texto escrito,
nds vamos reconhecendo cada sujeito, cada momento escrito, cada fala
resgatada, através do processo de leitura e interpreta¢io que nos coloca

dentro de uma vida que nio é nossa, mas que somos tragados e atraidos
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por ela. Por ser rica, por ser real, por ser tinica e verdadeira, por nos colocar
em um campo tdo delicado quanto o espago da fé, da religido, da mistica e
dessa expressividade religiosa tao prépria desses sujeitos.

Optamos entrar no universo da expressividade religiosa crista catélica
contidas no Grande Sertdo Veredas, por meio dos termos préprios dessa
manifestacdo religiosa. Diferente de outras crencas, o Catolicismo Romano
é rico em textos sagrados, corpo doutrindrio, diversos documentos oficiais,
cartas pastorais, praticas, oracdes, devog¢des. Assim, fomos buscando dentro
do texto, reconhecer o que de fato era pertenca dessa realidade catdlica tao
presente no cotidiano dos brasileiros e consequentemente também pertenca
do autor.

Para o homem religioso, a reza faz parte do processo de crescimento
espiritual de todos os seres humanos. Desde os tempos mais antigos, ndo ha
como negar a sua presenca dessas praticas. Das formula¢ées mais simples,
passadas pela tradi¢io oral, as mais complexas fazendo parte de um corpo
doutrindrio, o ato de recitar palavras que permitam a comunica¢io com
o transcendente. Uma das verdades presentes na tradi¢do judaico-crista,
em suas inimeras representacdes é de um Deus que se comunica, mas
também nas escrituras, Ele se apresenta como um Deus que escuta, dai a
importancia da prece, como a de Abrado, a de Moisés entre tantas outras
situa¢des conhecidas. Deus se comunica para instruir, educar, formar, mas
também para ouvir o clamor do povo. No Grande Sertio, o termo reza e suas
varia¢des (tempos verbais) aparecem setenta e uma vezes (Busca realizada na
versdo do arquivo em PDF, no Programa Adobe Reader). Podemos observar

abaixo, algumas dessas situag¢oes;

Em ocasido, conversei com um rapaz seminarista, muito con-
dizente, conferindo um livro de rezas e revestido de para-
menta, com uma vara de maria-preta na mao. (ROSA, 1994,
p- 05)



Minha mulher, que o senhor sabe, zela por mim: muito reza.
Ela é uma abencoavel. (id. ibid., 1994, p. 13)

Por isso, é que se carece principalmente de religido para se
desendoidecer, desendoidar. Reza é que sara da loucura. (id.
ibid., p.15)

Pois a ela pago todo més, a encomenda de rezar por mim um
terco, todo santo dia, e, no domingo, um rosario. Vele, se
vale. (id. ibid., p. 15)

Rezo cristio catdlico, embrenho a certo; e aceito as preces de
compadre meu, Quelemém, doutrina dele, de cardequé. (id.
ibid., p. 15)

Estou de costas guardadas, a poder das minhas rezas. (id.
ibid., p. 31)

Para se viver sé em altas rezas, fortissimas, louvando a Deus
e pedindo glérias do perddo do mundo. (id. ibid., p. 74)

Dali, rezei minha ave-mariazinha de de-manh3, enquanto se
desalbardava e amilhava. (id. ibid., p.195)

E foi de noite, acabada a ben¢io, quando um dos missiona-
rios subiu ao pulpito para prédica, e tascava a comecar de joe-
lhos, rezando a salve-rainha. (id. ibid., p. 311)

Conforme mais me deram explicagdo, aquele nio oferecia pe-
rigo mais de se voltar a se ajuntar com outros bebelos e vir
outra vez de armas contra a gente: porque se tinha providen-
ciado de rezar nele, uma reza de tirar a coragem de guerra,
feito ato, madraca de se abobar! (id. ibid., p. 336)
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O existir da alma é a reza... Quando estou rezando, estou fora
da sujicidade, 4 parte de toda loucura. Ou o acordar da alma,
é que é? (id. ibid., p. 870)

A religido, de uma forma geral, é um veiculo que permite ao homem o
encontro com o transcendente, para alguns, com o sagrado. A prépria origem
do termo religido, enquanto re-ligare, remete-nos a esse encontro. Quando
nos encontramos com a riqueza textual do Guimaries Rosa, percebemos
a grandeza desse encontro de ligacio e religacdo da religiosidade humana,
sendo considerada popular, ou mesmo mais relacionada ao catolicismo
oficial. Nos onze fragmentos textuais selecionados, e em outros pertencentes
ao corpo da obra, é perceptivel o encontro do catolicismo oficial na figura
dos sacerdotes, paramentos, sacramentos, da héstia do Senhor, ao mesmo
tempo, em que encontramos as rezas particulares, os modelos préprios de
devocio, praticas relacionadas ao sincretismo. Para Isnard Camara Neto,

esse modelo catdlico popular:

Retine elementos integrantes de crencas indigenas e africa-
nas, procurando manipular o sobrenatural para um proveito
imediato, de um uso tépico. Bastam-lhes para tanto as ora-
¢bes mais comuns, as ladainhas, os rudimentos do catecismo.
Conformismo e resignacio estio presentes como parte da
vontade de Deus. Essa religiosidade de urgéncia, tio revesti-
da de praticidade e identificada com formulac¢ées elaboradas
em simbolos e ritos que se mesclam o sagrado e o profano.
(CAMARA NETO, [20-], p. 3).

Quando optamos por iniciar esse breve estudo da religiosidade
catdlica/popular na obra GSV, pelo termo reza, essa escolha deve-se ao fato,
de encontrarmos um termo tipico de reconhecimento dessa religiosidade.
O catdlico reza, outros cristdos oram. Embora etimologicamente os termos

estejam até préximos, para os cristdos, a nivel de senso comum, a oragio é



uma suplica espontanea a Deus, enquanto que a reza é baseada em férmulas
prontas.

Outro ponto interessante foi a presen¢a de nomes dos santos e santas
que permeiam a obra como um todo. Eles aparecem nomeando personagens,
homenageando localidades, nomeando lugares, acidentes geograficos, rios,
entre outros. Esses santos e santas se fazem presentes de forma bastante
substancial. O termo santo aparece vinte e trés vezes, enquanto que o termo
santa quarenta e duas vezes (Busca realizada na versdo do arquivo em PDF,
no Programa Adobe Reader). E perceptivel a presenca desses santos populares

no universo textual a partir dos fragmentos a seguir:

Em tanto, ponho primazia é na leitura proveitosa, vida de
santo, virtudes e exemplos-missiondario esperto engabelando
os indios, ou sdo Francisco de Assis, Santo Anténio, sdo Ge-
raldo... Eu gosto muito de moral. (ROSA, 1994, p. 13)

Agora, por aqui, o senhor ja viw: Rio é s6 o Sio Francisco, o
Rio do Chico. O resto pequeno é vereda. (id. ibid., p. 96)

Medeiros Vaz, para o que tracava, tinha querido se adiar das
restadas chuvas de marco. Dia de Sao José e sua enchente
temposa. (id. ibid., p. 53)

E de repente, correu o aviso que Je Bexiguento e o Pacama-
de Presas sabiam rezas para Sdo Sebastido e Sio Camilo de
Lélis (id. ibid., p. 557)

Na Santa Catarina. Revejo. Flores pelos ventos desfeitas. (id.

ibid., p. 433)

Em seus diversos significados, as palavras santo e santa aparecem no

texto. Quando buscamos o primeiro exemplo, vamos compreender o que
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é de fato o santo no universo religioso catélico. O santo é um modelo de
virtude a ser seguido, pela sua humanidade, é perceptivel o modelo colocado
e que deve ser seguido. O santo é aquele que convida a todos a santidade do
seguimento a Cristo. Outro ponto fundamental é a sacralizagdo do mundo,
por meio do nome dos santos, toda obra é cheia dessa realidade.

Quando nos reportamos as santas, um nome aparece bem forte, Santa
Catarina. Temos duas figuras importantes na histéria da Igreja Catolica, a
primeira Santa Catarina de Sena, mesmo analfabeta, é considerada doutora
da igreja e mistica. A segunda, Santa Catarina de Alexandria, padroeira
das solteiras e estudantes, em defesa da sua fé crist3, foi martirizada em
Alexandria no Egito. Duas mulheres fortes, podem ser as homenageadas
pelo autor.

Dentro desse universo de santos e santas, uma tem especial destaque:
Nossa Senhora, a mie de Jesus. Ela aparece com o titulo de Nossa Senhora
da Abadia por cinco vezes, das nove que é citada (Busca realizada na versio
do arquivo em PDF, no Programa Adobe Reader). Embora numericamente
parega pouco, mas é a ela que é dado o titulo de Mae de todos. Esse todos é
significativo, quando o universo textual, esta diretamente ligado a bandidos,
assassino, como diria Riobaldo, homens dentro da sujicidade. A Mae de
Jesus ou a Virgem Maria, como é lembrada carinhosamente por muitos
catodlicos é simbolo de toda pureza. Na obra GSV, os impuros, impios, sujos,
conseguem encontrar essa mulher e lhe prestarem culto, pedindo protecio

e bénc¢dos como veremos a seguir:

Os dois irmios responderam que tinham executado aquilo
em padroeiragem a Virgem, para a Nossa Senhora em adian-
tado remitir o pecado que iam obrar, e obraram dito e feito.
(ROSA, 1994, p. 98)



E da existéncia desse me defendo, em pedras pontudas ajoe-
lhado, beijando a barra do manto da minha Nossa Senhora
da Abadia. (id. ibid., 1994, p. 424)

E nés, entio, cada um depois dum, viemos ao quarto-do-ora-
torio beijar a santa maior, que era no seu manto como uma
boneca muito perfeita, que era a minha Nossa Senhora Mie

de Todos. (id. ibid., p. 566)

Aquele escapulario, dito, que conservava pétalas de flor, em
pedacos de toalhas do altar recosturadas, e que consagrava
um pedido de bencio a Nossa senhora da Abadia. (id. ibid.,
p-629)

Essa devo¢do mariana presente na religiosidade popular é algo de
muito significativo, expresso nas formas mais diversas. Ela é a mée de todos,
no sentido da prote¢do, mas também das diversas negocia¢des. E preciso do
amparo da mie e do perdio, quando o ato a ser cometido nio é considerado
licito, bom.

Entraremos agora no universo dos simbolos, ritos e préticas, presentes
no Grande Sertdo. De uma forma geral, identificamos separadamente os
termos: ter¢os, novenas, rosarios. Lembramos que eles sio chamados
popularmente de rezas, justamente pela forma de recita¢ido. Individuais ou
coletivos é impossivel pensar no catolicismo popular sem essas praticas,
sem a riqueza dos simbolos, dos ritos publicos ou privados. Vilhena vai

reforcar essa realidade:

H4 também de considerar que uma ac¢io pode ser individual,
acontecer em espaco privado, fora das vistas dos outros, ou
pode ser coletiva, compartilhada. Nesse ultimo caso, as pa-
lavras ditas podem ser ouvidas, os gestos sio vistos, algo
pode ser comunicado, aprendido, interpretado e mais tarde
reproduzido, conservado, dando origem ou integrando uma
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tradicio. Essas breves considera¢des apontam para o fato de
que os ritos ndo sio imutdveis. Conforme as circunstancias
e as necessidades sociais, novos ritos podem ser criados, ou
re-criados e outros podem até desaparecer, quando nio tive-
rem mais sentido para a comunidade ou para a sociedade em
geral. O rito situa-se, portanto, na articulagdo entre tradicdo,
memoria, conservacio e transformacdo. (VILHENA, 2005,
p.22-23)

E interessante pensar nas praticas cotidianas de fé e devocio,
elas estavam intimamente ligadas aos desafios didrios de sobrevivéncia,
como veremos a seguir. A vida e a morte eram pertencas da realidade e a
religiosidade adentrava esse universo perdendo muitas vezes, o seu sentido
moral. A quem pertence a vida? Para os cristios, a Deus. E a morte...Diante
dos desafios didrios pela sobrevivéncia, que aparecem na narrativa, os
simbolos e os ritos fazem parte desse encontro com o sagrado e como praéticas,

tém a funcio de unir o sagrado e o profano, como veremos a seguir:

Medeiros Vaz, em lugares assim, fora de guerra. Prazer dele
era dormir com camisoldo e barrete; antes de se deitar ajoe-
lhava e rezava o terco. (ROSA, 1994, p. 31)

Medeiros Vaz era solene em guardar o rosario na algibeira, se
tracar o sinal-da-cruz e dar firme ordem para se matar uma a
umas as mil pessoas. (id. ibid., p. 36)

Achei de quere e nido querer, em contrérios instantes: que re-
zassem por mim, a rogo e paga. Reza boa, de outros, singe-
la, que mais me valesse essas, avemariazinhas, novenas. (id.
ibid., p. 717)

Reencontrar esse universo tio cheio de nuances, faz-nos acreditar na

religiosidade popular como intrigante. Guimaries Rosa conseguiu trazer

esse universo religioso, mistico, humano, popular de forma extraordindria.



Vamos percebendo o que é de fato o povo brasileiro, formado, criado e
recriado na dureza da vida, no sofrimento, nas lutas. O que se criou de fato

foi um cristianismo préprio, hibrido, até mais rico.
Consideracoes Finais

O tema religido e religiosidade estdo sempre envolvidos nos pontos de
discussdo, quando o assunto é a relacido do ser humano com o transcendente.
A primeira remete ao comum, ao puramente humano, ao ordinério, ou
seja, quando pensamos em religido, o que nos vem a meméria é o templo, a
doutrina, os sacerdotes, a regra. Quando tratamos de religiosidade, pensamos
no transcendente, no mistico, na experiéncia profunda, no extraordinario.

A possibilidade de pesquisar um pouco essa tematica veio com a
disciplina “Interfaces da Filosofia com a Literatura e o Sagrado: Narratologia
e ficcdo linguagem e interpretacdo na hermenéutica”, ministrada pela
Professora Suelma de Sousa. A proposta era adentrar o universo da literatura,
através do texto de Guimaraes Rosa no Grande Sertio Veredas, filoséfico,
ao estudarmos a obra do Paul Ricoeur e buscar a compreensdo do fenémeno
religioso e suas relagdes.

O nosso trabalho buscou, portanto, s vestigios do sagrado no Grande
Sertdo Veredas, a partir dos fragmentos, tracos do catolicismo popular
apresentados na obra. Buscamos compreender o texto, em especial, onde o
sagrado manifesta-se, através dos elementos primordiais da fé, no caso, as
rezas, 0s santos e santas, as praticas e devogdes.

Entrar no universo textual complexo do Grande Sertio, coloca-nos
numa posi¢ao interessante, por mais que ndo conhegamos algumas praticas
do cristianismo catélico, ela é uma pertenca do povo brasileiro, nés nio
conseguimos ficar indiferentes, porque a reconhecemos, alguma coisa nds

conhecemos e identificamos. A mistica, a fé de alguns personagens nos chama
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a atencdo, de uma fé ingénua a uma utilitaria, isso é a forca da vida, do ser
no mundo. De forma muito simples, buscamos a ajuda da Fenomenologia,
na sua preocupacio primeira de descrever o fenémeno. Segundo Van der

Leeuw apud Prandj;

O fenémeno é ao mesmo tempo um objeto que se refere a
um sujeito e um sujeito em relagdo a um objeto. Segui-se que
toda a sua esséncia consiste em mostrar-se e mostrar-se a al-
guém. por isso, tdo logo alguém comeca a falar em algo que
se mostra ja se dd a fenomenologia. A Fenomenologia é. pois,
a discussio sistemdtica do que aparece. (1999, p. 35)

Ressaltamos que, ndo é préprio do fenomendélogo preocupar-se com a
critica textual, a ele cabe tornar o que aparece ainda mais claro. Os elementos
do catolicismo mais popular aparecem, brilham, de forma consideravel,
ao longo da saga de Riobaldo e Diadorim. Vio aparecer em dentro da
expressividade da fé, mas aparecem enquanto pertenca social nomeando
o mundo e pessoas. Assim, podemos afirmar que a Fenomenologia é esse
olhar rigoroso para o que aparece.

Por fim, caminhar pelas diversas formas de expressividade religiosa,
de devogio, fez-nos enxergar a grandeza dessa obra, gigante no tamanho
e no valor. Sempre é possivel perguntar o que é o povo brasileiro? Quais as
marcas trazidas por esse povo ao longo da histéria? O Grande Sertdo coloca-
nos a marca da luta pela sobrevivéncia em diversas instincias. Essa luta
permite negociar com Deus e o diabo. Algo bem necessario para um povo
mais marcado pela morte do que pela vida, pela doeng¢a muito mais do que
pela saide, pela tristeza mais do que pela alegria. Onde o mais importante

é sobreviver, pois ao sobreviver, é possivel tentar viver novamente.
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O sagrado (iepév) na Grécia
Arcaica e Classica

Emmanuela Nogueira Diniz
Introducao

Tratar do sagrado na Grécia arcaica e classica, além de propor a reflexdo
da cultura e da literatura grega, requer o cuidado de apontar as possiveis
origens da irreligiosidade®® helénica. Intenta-se, sobretudo, investigar a
trajetéria gradativa, na percepg¢io da esfera religiosa, das tensées entre o
mundo humano e o divino que os textos revelam.

A metade do século V a. C., todavia, marca um novo tipo de comeg¢o
de um novo tipo de filosofia em Atenas. Os antigos filésofos da natureza
foram apenas de um tangente interesse. O principal interesse filosé6fico dessa
época passa a ser as questdes de ordem prética, as questdes sociais com um
relativismo sinuoso. As grandes reflexdes metafisicas foram desconsideradas.

Proponho, no entanto, abordar o tema por meio do método histérico-
teoldgico a fim de que seja possivel obter uma visdo, ainda que introdutdria,
do campo cultural e religioso grego, mantendo-se no contexto da literatura
grega classica e arcaica: desde sua mais remota origem, Homero e Hesiodo,
percorrendo a sofistica até o platonismo.

A delineacdo se centrara nos aspectos culturais, histéricos, religiosos

e filoséficos em que o poeta, o fildsofo e o sofista retratardo a tradicio sacra

68 A questdo acerca da irreligiosidade ndo é um assunto facil de se identificar, manifesta-se ndo apenas
pela negatividade que seu prefixo induz, mas também e, sobretudo, pela diversidade que lhe é negada;
religido, mas também fé e piedade, todas nog¢des que assumem um sentido particular conforme as
épocas.

181



182

helénica, embora a histéria da religido grega se aproxime da histéria da
primitiva paideia grega e de seu espirito.

Apoiar-me-ei, com efeito, na narrativa mitica da poesia homérica e
hesiédica, em fragmentos dos filésofos pressocraticos, nas obras dos sofistas,
nos registros historiograficos e nos didlogos platdnicos, que nos servem de
apoio ou explica¢io das crencas e dos ritos religiosos daquela cultura.

Ao passo que o pensamento helénico abandona seu mythos, ele depois
gradativamente se desintegrara e o l6gos triunfard. No mundo grego, este
triunfo nio parece ser duradouro, visto que com a dissolu¢ido do mythos
e o enfraquecimento dos deuses mitolégicos, o l6gos em pouco tempo e
no mesmo ritmo perdera toda a forca dialética e construtiva para a forca
sufocante do misticismo.

Com a ascensio da filosofia, o contributo mais original dos gregos
para a tradi¢io intelectual da humanidade, irrompe finalmente na mudanca
e na revoluc¢io das estruturas estdticas da religido grega. A partir desse
momento, o mythos sucumbe gradualmente ao [ggos e o arcaico da lugar ao
moderno. O que se altera, na verdade, quando a filosofia aparece em cena
é a perspectiva e o modo de colocar as questdes.

Passemos, portanto, ao estudo do percurso desse processo de
religiosidade e irreligiosidade, contribuindo de modo coerente, nio apenas
para elucidar o significado de mythos para a tradi¢do helénica e sua relagdo
com o sagrado, mas também, mostrar que fildsofos e sofistas refutardo a

paideia grega das verdades divinas cantadas pelas Musas da poesia épica.

Homero e Hesiodo: o principio da religiosidade grega
arcaica

Homero e Hesiodo “forneceram aos gregos o relato da origem dos deuses

e deram aos deuses seus nomes além de definirem suas honras e habilidades,



definindo suas formas” (Herédoto, 2.53), mas Homero transmitiu as tradi¢ées
religiosas do mesmo modo que as criou. Nem sempre é possivel separar o
antigo do novo. Considera-se aqui a tremenda importancia de Homero para
os gregos devido, em grande parte, a sua teologia (DROZDEK, 2007, p. 1).

A poesia, em grego moinotg, se desenvolvera num periodo anterior
a adogio da escrita, numa dindmica que esta perdida na noite do tempo
(HESIODO, 2011, p. 19) e assim muito dela ficou esquecido. Por outro lado,
foi exatamente para evitar o esquecimento que os gregos recorreram a ela.
O metro e o ritmo sdo inerentes a poesia e funcionam muito bem como
facilitadores de memoria.

Os poetas gregos eram chamados de aedos (&0189¢), ou seja, aqueles
que compunham os poemas diferente dos rapsodos (poapwdd¢) que serviam
de disseminadores das obras dos aedos. Os rapsodos eram cantores ou
declamadores profissionais que percorriam diversas cidades discutindo e
difundindo os cantos com a populac¢io, em especial a poesia de Homero e
Hesiodo.

Os deuses homéricos podem ser reconhecidos, em oposicdo ao
personagem mortais, como aqueles que possuem uma natureza nio sujeita
a morte, ao envelhecimento e aos sofrimentos, sobre os quais 0 homem nio
pode ter nem controle nem conhecimento preciso. Além disso, as a¢des e
decisbes divinas precedem e determinam as a¢des e decisdes dos mortais.

As maneiras e as motiva¢des, nem sempre claras, das a¢des divinas
podem ser ilustradas pelo canto I da Iliada, quando o poeta, apés finalizar o
proémio, ao retratar a colera entre Agamémnon e Aquiles, se questiona: “Quem
entdo dentre os deuses os lan¢ou junto numa disputa para brigar?” (I1,, 1, 8), e
a seguir, responde: “O filho de Leto e de Zeus” (I, I, 9), ou seja, é Apolo, como
se atendesse a expectativa dos que supdem que uma a¢io humana é sempre

causada por uma divindade.
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A narrativa, contudo, deixara claro, no decorrer dos versos seguintes,
que a peste enviada por Apolo ao exército aqueu é uma resposta ao descaso
e insoléncia com que Agamémnon tratou Crises, sacerdote do deus,
menosprezando suas insignias. A agdo origindria da intriga da cdlera é, portanto,
um ato impensado de um homem, chefe de um exército em campanha, ato
que ndo é descrito como tendo sido suscitado por um deus, que age nio sob
influéncia divina mas antes como adversario de um deus.

Ao lado de Homero, Hesiodo, figura de poeta original e tangivel, criou
um livro fundamental da religido grega: a Teogonia. Entre os versos 22-25,
descreve-se o proceder ritualistico do mythos, ou seja, a manifestagio das
Musas quando elegem as palavras que serdo ditas ao poeta para que componha
anarrativa mitica, os mecanismos que o poeta aplica com o fim de transmitir
o mythos, do mesmo modo que nos supre a necessidade de compreender as

nog¢des miticas do canto divino, das verdades desveladas, dentre outras.

Elas um dia a Hesiodo ensinaram belo cantoquando pasto-
reava ovelhas ao pé do Hélicon divino.

Esta palavra primeiro disseram-me as Deusas Musas olimpia-
des, virgens de Zeus porta-égide.

O poeta na Grécia arcaica representava simultaneamente o papel
de sébio e de vate®, preservador da memoria e performaético. Conforme
Dettienne (1981, p. 16), tradicionalmente, a fun¢io do poeta é dupla, ou
seja, celebrar os Imortais e celebrar as facanhas dos homens valorosos. O
primeiro fato notével é, pois, a dualidade da poesia: ao mesmo tempo palavra
que celebra a faganha humana e palavra que conta a histéria dos deuses.

Mito ou “mitopeia” é a expressio genuina e fundamental do génio

poético grego, pois é licito afirmar que na Grécia antiga todo povo foi de certo

69 O termo vate é oriundo do substantivo latino vates (vatis), e tem por primeira acepcao adivinho, profeta,
sibila, oraculo; por extensao, significa poeta, vate, poetisa.



modo poeta (UNSTERSTEINER, 1991, p. 1-2). Mas o que precisamente se
deve entender pelo termo mythos? Estabelecer uma definicio, para o termo,
néo é possivel, uma vez que nio existe um acordo entre os estudiosos do
tema. Pode-se recordar, conquanto, este recente resumo descritivo que, para

ele, parece ser plenamente aceitavel:

Mito é um conto (narrativa) religioso, cujos protagonistas
sdo deuses, seres divinos e homens; suas a¢bes se desenvol-
vem no mais longinquo passado: para os helenos, na idade
anterior a invasio dérica.

O mito, todavia, deve ser considerado como uma subdivisio do conto
religioso. Por isso, é essencial serem o préprio protagonista, deuses ou
heréis, e o distante passado, seu tema, assim como, o do conto religioso
em geral é constituido da revelagio destes protagonistas, isto é, a partir de
suas empresas — destino, tarefas, missdes -, eficicia, atividades e também
suas paixdes.

O conto religioso é, por sua vez, esta parte da manifestacio religiosa,
na qual a conexdo do homem com os deuses se manifesta nas narrativas e
em suas rela¢des. De acordo com essa defini¢io de mito de Pfister (1930,
p. 146), mythos é ainda uma parte da religido.

Untersteiner compilou varias defini¢bes de mythos, que serdo
especificadas a seguir, e comparou-as em busca de solucionar uma das
dificuldades que se encontram em delimitar o conceito de mythos, visto
que o préprio conceito reside num ponto de contato entre mythos e religido.

Mythos néo é propriamente religido, pois sua forma definitiva é a da
narrativa, conto, um véu que, sobretudo, os poetas puseram na religido. No
entanto, se a religido é o desejo real de estar numa boa e justa ligagdo com
o Poder que se manifesta no universo, a mitologia com suas explica¢des e

ilustra¢es da natureza e do cariter dos deuses ou de outros poderes, ajudara
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o homem a colocar suas relagdes com eles numa base justa. Por isso, ainda
serd possivel dizer que o mundo mitolégico é o mundo que se expande em
forma de explica¢des divinas, segundo as preferéncias particulares deste.

Na origem mythos e religido (sagrado-iepdg) eram idénticos, conforme
o resultado inicial da investiga¢do de Untersteiner (1991, p. 3), pois que
a distin¢do entre as duas manifesta¢des do espirito teve inicio quando os
mythoi tomaram um fundo histérico, como ja ocorreu com os mais antigos
mitos da era micénica, ou quando se lhes matizem de um objetivo ético,
ou alegdrico, ou etiolégico. O fato é que os mythoi estio contaminados de
motivos e exigéncias que nosso pensamento abstrato gostaria de distinguir,
mas que é necessario deixar neles sua unidade originaria.

A racionalidade que se localiza na base do pensamento mitico, como
aponta Untersteiner (1991, p. 8), se desdobra ao longo dos tempos em
possibilidades infinitas: gradualmente o pensamento légico é construido e
organiza cada vez mais, pré-formado em representa¢des miticas, as proprias
categorias.

O discurso mitico, por sua vez, ndo tinha nenhuma pretensio
cientifica. A principal diferenca entre mythos e ciéncia (¢mtotpn) é que
aquele se desinteressa em esséncia e, precisamente no interesse, ou seja, na
medida em que se entende interesse etimologicamente como “estar dentro
(inter>esse) do ser (esse>ser)”.

O mythos se opbe ao Adyog assim como a fantasia a razido, como a
palavra que narra a palavra que demonstra. Logos e mythos, na perspectiva de
Grimal (1982), sdo as duas metades de uma linguagem, isto é, duas fungées
igualmente essenciais da vida do espirito. O logos, sendo uma argumentagio
ou raciocinio, pretende convencer; implica naquele que ouve, a necessidade

de formular uma razio, juizo. O logos é verdadeiro, no caso de ser justo e



conforme uma razio, e falso quando assimila alguma burla secreta, um
“sofisma”, uma falsa pretensio de saber.

A narrativa mitica tem por finalidade apenas a si mesma. Nela acredita-
se ou ndo, segundo a prépria vontade, mediante um ato de crenca, caso pareca
belo ou verossimil, ou simplesmente porque se quer acreditar. Desse modo,
ela atrai em torno de si toda parcela do irracional que existe no pensamento
humano; por natureza é arte, em todas as suas criagdes. Talvez esse seja o
aspecto mais marcante do mythos grego: pode-se constatar, portanto, sua

integracdo em todas as atividades do espirito.
Os filosofos pressocraticos e a racionalizacao da religiao

A tradigdo pressocritica” quebrou a magia da poesia épica. As
primeiras rupturas podem ser atribuidas aos milésios, mas foi Xendfanes
de Célofon quem explicitamente e criticamente refletiu acerca da origem
da religido. Sua critica devastadora sobre os deuses homéricos percorre a
moral enigmadtica decorrente de uma cuidadosa andlise da poesia épica. O
antropomorfismo é identificado como a causa que subjaz a cria¢io dos deuses
e uma proposta de restauragio teoldgica que cumpriria com as demandas
do crescente racionalismo proposto.

Os fragmentos de Xenéfanes correspondem aos testemunhos da
transferéncia do mythos ao logos, ou aquilo que poderia ser considerado como
“método refletor” no que concerne as questdes religiosas.

A poesia épica, por sua vez, ja ndo estd protegida pelo véu da “verdade
desvelada” e Xeno6fanes reconhece a dissimetria entre o que os deuses
tradicionais significavam e o que eles verdadeiramente fazem nos poemas

de Homero e Hesiodo: visto que (pelo menos em parte) os paradigmas para

70  Maioritariamente entre os séculos Vl e V a.C., estendendo-se desde a Grécia continental a Asia Menor, a
Tracia, a Sicilia e ao Sul da Italia.
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a conduta moral, assumem atos obscuros e vergonhosos (6V€i580( Kol LI)éyOC); como
salvaguardas de themis, justica divina, eles agem contrariamente ao papel
que assumem (&Bepiotia épya). Xenodfanes, portanto, criticou a tradi¢do
religiosa helénica, mas ndo prop6s outro sistema religioso em seu lugar.

Tales de Mileto é considerado o iniciador da filosofia e da matematica
(CATTANE]I, 2005, p. 22) entendidas como busca do principio, de alguma
realidade natural (uma ou mais de uma) da qual todas as outras coisas
derivam, ao passo que ela continua a existir imutével, conforme Aristételes
pontuou na Metafisica (A 3, 983b20-21). Foi o primeiro que, tendo ido ao
Egito, onde a geometria nasceu para responder as necessidades praticas,
trouxe de 14 essa doutrina e a introduziu na Hélade, e ele préprio fez muitas
descobertas e, de muitas, deixou uma ideia a seus sucessores, abordando
alguns problemas de modo mais geral e outros de modo mais pratico™.

Com Tales, “o mais importante, sem duvida, dentre os Sete Sabios,
o primeiro descobridor da geometria, confidvel observador da natureza,
doutissimo estudioso das estrelas”, o esfor¢o de organizagido racional que
anima matemadtica e filosofia ja considera também as disciplinas fisico-
matemadticas, particularmente a astronomia e, sobretudo, a prépria conduta
de vida.

As hipéteses pressocréticas, por sua vez, relativas as origens da religido
grega seriam absurdas de englobar o que é essencialmente “apenas estérias”
dos filésofos pressocraticos das teorias estabelecidas dos estudos religiosos
modernos. No entanto, eles iniciaram a abordagem reflexiva dos fenémenos
religiosos enquanto articularam a base antropomérfica da religido.

Reconheceram, do mesmo modo, a importincia que a func¢io da

religido desempenhara no entendimento e elucidagio de alguns elementos

71 Comentério de Proclo ao primeiro livro dos Elementa de Euclides, Elementorum librum commentarii:
G. Friedlein, Procli Diadochi In primum Euclidis Elementorum librum commentarii, Lipsiae, 1873, reimpr.
Hildesheim, 1967, p. 65.



enigmaticos da experiéncia humana e da realidade (Democrito); destacaram
a ligagdo entre as origens da religido e a formacdo da sociedade humana
(fragmentos de Sisifo). Por fim, chamaram nossa atengéo para o simbolismo
implicito encontrado em muitas ideias religiosas (Prédico), assim como,
criaram um rico espac¢o narrativo em que o estudo da religido ainda usa
atualmente.

O pensamento légico, entretanto, se expandird ao longo de uma
admiravel linha continua até o momento em que se extingue, no sentido
de originalidade, ou seja, a energia criativa do pensamento religioso e mitico.
O légos, tendo sido tornado superno, assume a direcdo do pensamento
helénico. O inicio desta supremacia se efetua por obra da era da sofistica.

O colapso da autoridade dos poetas e do mito por eles gerido ndo trouxe
o fim da religido, como observou Burkert (1993, p. 601), pelo contrario, o
abalo dos velhos padrées religiosos teve efeito libertador na reflexdo das
coisas divinas.

Empédocles incorporou uma passagem teoldgica no seu poema sobre
a natureza, um discurso elogioso sobre os deuses sagrados, a saber, nao
sdo figuras humanas ou figuras hibridas que devem ser imaginadas, mas
somente o pensamento sagrado, inexprimivel, que se precipita por todo o
cosmo com pensamentos velozes (EMPEDOCLES, B 131, 134). Contudo,
no seu poema sobre a natureza (mept pUewG), ele ndo assume uma posicio

exterior a religido, pois é o profeta de uma devogéo pura e boa.
A Sofistica

O século V, embora fértil, no que concerne a produgio literdria
helénica, estava longe de ser considerado uma era de rabiscos, em
razdo de os gregos ainda preferirem obter conhecimento através dos

ouvidos (oralidade) ao invés dos olhos (escrita). Os antigos rapsodos
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desapareceram gradualmente, mas seu lugar na vida publica da Grécia
foi preenchido por um novo representante: o sofista (GOMPERZ, 1920,
p. 412).

Os sofistas constituem o movimento que mergulha suas raizes nas
posi¢des intelectuais de rejeicdo aos esquemas miticos, estabelecidos pela
tradicdo. Na verdade, a critica dos estudiosos fisicistas a teologia convencional
aprofunda na resposta que, desde os postulados antropocéntricos, os sofistas
propuseram diante do fenémeno religioso.

Bremmer, ao criticar a religido e as deidades antigas, incide na
importancia da literaturizacio, inerente a Atenas do século V a.C., para
fundamentar o auge da consciéncia critica sobre as tradi¢des religiosas.
De modo semelhante, e no marco do crescente interesse pelo fenémeno
irreligioso na Antiguidade, Bremmer desenvolveu um capitulo abrangente
sobre o ateismo na Antiguidada na edi¢ido de The Cambridge Companion to
Atheism (PALERM, GENZOR, SANCHEZ, 2018, p- 23).

A funcio dos professores, no entanto, foi preenchida pelos sofistas
apesar dos mesmos nio formarem uma escola uniforme, em razio de
discordarem entre si acerca do programa curricular’.

Eles cobravam um valor por seus servicos educacionais e se
concentraram no ensino superior. Ensinavam, a seu turno, retdrica e as
complexidades da vida politica. Contudo, uma importante novidade foi a
de que a virtude poderia ser ensinada.

A origem do conhecimento da virtude, todavia, ndo existia na religido
tradicional, dentre outros, mas a experiéncia e o conhecimento de sdbios e
professores. A religido foi considerada uma inven¢ao humana, socialmente

desejavel e util, mas de pouca relevincia metafisica.

72 Cf., porexemplo, a critica de Protadgoras aos outros sofistas manifestada no didlogo Protagoras de Platao,
em 318d-e.



Prédico de Ceos acentuou que a religido é uma mera invenc¢do dos
homens, isto é, a esfera divina que, nio obstante, resulta incognoscivel para
os seres humanos.

O verdadeiro objetivo dos esforcos dos sofistas era o valor mais elevado
da moral tradicional, designadamente a distin¢do conquistada através do
empenho e do sucesso, areté (&petn), “o que é melhor”, um conceito que s6
incorretamente pode ser traduzido por virtude. A novidade era que esses
homens que iam de cidade em cidade prometiam, em troca de alto honorério,
ensinar esta areté, ou seja, “tornarem melhores” as pessoas (BURKERT,
1993, p. 591).

O ceticismo relativista de Protdgoras agregou a aten¢io renovada
aos estudos de base histérico-filolégica. Os célebres fragmentos DK 80 B1
e B4, com as propostas conhecidas do homem-medida e do agnosticismo
empirico, merecem investigacdes de rigor pertinentes (PALERM, GENZOR,
SANCHEZ, 2018, p. 27-8).

Partindo do principio que este critério baseado na dialética dos
contrérios e considerando que os deuses sio invisiveis, aspira-se defender
sua existéncia como sua inexisténcia, que nos conduz a prevencido de cautela
que menciona Protagoras, no fragmento B4: “Sobre os deuses ndo posso
dizer nem que sdo nem que nio sdo, nem tao pouco como serd sua forma,
pois muitas sdo as coisas que impedem o conhecimento: a falta de clareza
do assunto e a curta duracio da vida humana””.

O passo dado por Protdgoras foi o de aplicar a dicotomia eledtica do
“ser” ou “ndo ser” a teologia, a resposta encontrada foi nio se pode aceitar
nem uma coisa nem a outra: a realidade dos deuses nio é dada, néo é clara,

dai nio poder ser objeto de nenhum saber.

73 O que ele poderd ter escrito depois deste comego num livro sobre deuses é um mistério. Cf. C. W.
Mueller, «Protagoras Uber die Gétter», Hermes, 95, 1967, p. 140-59.
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Protagoras defendeu o relativismo da “verdade”: para cada qual é
valido aquilo que lhe parece ser, mas sé para ele. Segundo o fragmento B1,
“O homem é a medida de todas as coisas, das que sdo enquanto sdo, das
que nio sdo enquanto nio sido”. O que é dado desta forma ndo pode ser de
um deus, pois um deus teria de ser o mais forte e absoluto. Assim, a falta
de clareza mantém-se impenetravel (BURKERT, 1993, p. 594).

Em quaisquer condi¢des, deve-se salientar que o enfoque prestado
a perspectiva religiosa dos sofistas, mesmo indireto, proporcionou vias
de estudo suplementares as comentadas. Trata-se de modelos que unem a
inquietude da sofistica sobre temas religiosos e o devir da atividade politica

na Atenas do final do século.
Socrates e Platao

O Sécrates de Platdo encontra-se em oposi¢io aos sofistas pelo fato
de ele, em vez de ostentar pretensos conhecimentos, questiona de modo
mais profundo e essencial. Ao prometer simplesmente a areté, os sofistas
fracassam quando colocados diante da questio socratica sobre o que faz a
virtude verdadeiramente virtude e o bem verdadeiramente bem.

Por outro lado, conforme Drozdek (2007, p. 126), Socrates as vezes
parece usar “Deus” e “deuses” mutuamente, por exemplo, ele indica que
os deuses se importam com os homens, de modo particular, pelo formato
do corpo, e depois indicando que a alma humana também é uma prova do
consciéncia divina.

Os mesmos atributos e a¢bes sdo atribuidos aos deuses e a Deus:
Sécrates tanto anuncia a omnisciéncia e omnipresenca divina (1.4.17-18)
quanto omnisciéncia e omnipresenca divina dos deuses (1.1.19). Ademais,
conferiu a Deus a criacdo dos homens e dos deuses, (1.4.10-11, 13-14,

18), assim como afirmou que Deus cumpre todas as fun¢des de deuses. Por



outro lado, Sécrates distinguiu Deus dos outros deuses como o tnico que
“delimita e que mantém a junc¢do de todo universo” (4.3.13).

Os didlogos platénicos ddo a impressdo de que problemas teolégicos
sdo muito importantes para Platdo; no entanto, nenhum didlogo pode ser
denominado teolégico. Em nenhum didlogo encontramos uma exposi¢ao
sistematica da natureza e atributos de Deus e dos deuses; contudo, o dominio
supramaterial é muito relevante e encontrado na discussio das ideias (formas),
nas provas da imortalidade da alma e na exposi¢io de sua cosmogonia.

O papel da discussio teoldgica surge a partir de algumas casuais
referéncias aos deuses para o reconhecimento do Demiurgo como criador
do universo no Timeu e das provas da existéncia dos deuses nas Leis.

Para Platio, com efeito, os deuses nio podem ser ciumentos (Fedro,
244a). Isso é uma consequéncia do principio formulado no livro III da Politeia
(vulgarmente conhecida por Republica), em 379a-380c: deus é bom, ele ndo
pode, portanto, cometer o mal. Ora, como o ciime é uma injustica e um mal,
nenhum deus pode ter cidime nem de um outro deus nem de um homem.
Nenhuma divindade, do mesmo modo, pode dar sinal de hostilidade em
relacdo a um outro deus do qual ele cobica as vantagens (BRISSON, 2013,
p. 282).

Platio realiza uma anélise do discurso mitico com o fim de verificar o
qué, afinal, esses discursos incutem nos cidadios desde criangas, €k Taidwv
(II1, 386a), quando eles reproduzem imagens dos deuses. A intenc¢io do
personagem Sdcrates é a de que se faca perceber que quanto mais poética
for a visdo do Hades, a morada dos mortos, dos genitores e dos proprios
deuses, menos se ajustara aos ouvidos das criancas e dos homens que devem
tornar-se livres e temer a escravidio mais do que a morte (III, 387b).

O modo correto, contudo, de se referir aos deuses, herois, daimones

e aos habitantes do Hades, conforme Platio, implica necessariamente em
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separar deles os nomes terriveis e apavorantes, assim como, descartar as

lamentacdes, 66uppdg, o pranto, queixas e lamurias, pois essas mentiras,

com efeito, sdo intteis aos deuses e tteis somente aos homens (III, 389b).

Néo se deve, portanto, convencer e instruir os jovens de que os deuses

criam coisas mds, nem que figura do heréi se mostre em nada melhor do que

os homens porque, para Platdo, é impossivel que o mal provenha dos deuses:

(...) nem tentar convencer os nossos jovens de que os deuses
criam coisas mds e que os herois nio sio em nada melhores
do que os homens. Como diziamos a pouco, estas palavras
sdo impias e falsas, pois demonstramos ser impossivel que o
mal provenha dos deuses.

No livro X da Politeia, por meio do mito de Er, aponta-se com precisio

o resumo do relato dos prémios (&0Ad&), recompensas (po6ol) e presentes

(0@pa) que os justos recebem dos deuses, em 615a5-c3;

Por determinado numeros de injusticas que cometera (a
alma) em detrimento de uma pessoa e por determinado na-
mero de pessoas em cujo detrimento cometera a injustica,
cada alma recebia, para cada falta, por seu turno, dez vezes
a sua punicdo e cada puni¢io durava cem anos, isto é, a du-
racdo da vida humana, de modo que, o resgate fosse o décu-
plo do crime. (...) Os que ao contrério, haviam feito o bem em
redor deles, que tinham sido justos e piedosos, obtinham na
mesma propor¢io a recompensa merecida.

quanto se encontra uma fascinante descri¢ao cosmolégica do cosmo,

em 616b7-c2,

Ai chegaram, apés um dia de caminhada; e 14, no meio da luz
viram as extremidades das amarras do céu.

Er, o ressuscitado cuja alma regressou, recuperou novamente seu corpo

e, sem perder a consciéncia da morte, trouxe um testemunho — sabendo



que deveria converter-se em mensageiro para os homens, e que deveria
contemplar todos os acontecimentos do lugar divino (témov Satpdviov)
que guarda os segredos do destino post mortem.

O relato de Er, entretanto, ndo termina quando contempla os castigos
e as recompensas das almas; narra-nos também sobre o longo processo de
“regresso”, e o que ocorre antes da nova encarnacio: 0 mythos comeca narrando
as almas que abandonaram seus corpos, e que tendo chegado ao Hades, por
intermédio de um julgamento, sdo conduzidas ou para o alto ou para baixo,
o que significa que elas sio feitas, respectivamente, ou felizes ou infelizes.

Platio concluird que, durante a vida e apds a morte, a melhor escolha
que se possa fazer é a justi¢a, aprendendo a virtude pelo habito e pela filosofia,

do mesmo modo que pela prética da justica com sensatez (StkaocVvnv peTd

bpovnoewg).
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Oolhar parao 'nos’, o ‘eu’e tu”
na travessia do Grande Sertao
Veredas

Suelma de Souza Moraes
‘Nonada. O diabo ndo hd! E o que eu digo, se for...

Existe ¢ homem humano. Travessia.”

(Guimaraes Rosa)

Introducao

Refletir sobre a obra de Grande Sertéo Veredas sob a hermenéutica de
Ricoeur, é voltar o olhar para o “nés”, o “eu e tu” nas relagdes ao longo do
percurso da travessia do “ser-tdo” da alteridade, que é prépria a cada um de
noés com seus “nés” labirinticos e conflitos existenciais.

Implicito a liberdade estdo as representa¢des do mal que se
personificam na existéncia vivida entre os opostos Deus e o Diabo, luz e
trevas, de um campo metafisico e ontolégico movido e vivenciado pelas a¢des
decorrentes préprias do serto. E neste conjunto da obra que natureza e ser
humano em Grande Sertio Veredas mostra a vontade e contra vontade, um
ser que esta posto em relagio consigo mesmo e com o outro no vir-a-ser,
na travessia.

Nossa analise hermenéutica traz como fio condutor, a obra, O si-
mesmo como um outro, de Paul Ricoeur, para refletir sobre as tematicas
envolvidas neste percurso sobre a origem do mal, em didlogo com Grande
Sertéo Veredas que nos convoca a reflexio do voltar o olhar para o “nés”, para
o0 “eu e tu” nas relagdes ao longo do percurso do “ser-tdo”, ao reconhecermos
que a alteridade é prépria a cada um de nés com seus “nés” labirinticos,

idiossincrasias e conflitos existenciais.
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A literatura como experiéncia da linguagem humana

A literatura se coloca como a experiéncia da linguagem humana, na
tentativa de compreender-se a si mesmo, diante do imaginario em que se
constitui e movimenta o grande sertdo humano com e nas relagées, em que
compreendemos que o tema do mal esta diretamente ligada a liberdade,
como movimentacio na travessia, “A liberdade é assim, movimentacio”
(GUIMARAES, 1994, p. 452). Haja vista vérias citacdes sobre a passagem
da liberdade estio intimamente ligadas a libertagdo do caminho de tensio
do préprio ser humano, deste vir-a-ser.

Assim, passaremos a desenvolver a andlise, a partir da reflexio, da
convergéncia entre trés maiores intencdes filoséficas apresentadas por
Ricoeur: a primeira marcada pelo primado da mediagio reflexiva sobre a
posicio imediata do sujeito ‘eu sou’, ‘eu penso’; a segunda intencio filoséfica
é marcada pelo ‘mesmo’, em dissociar as duas significa¢des da identidade,
o mesmo e o proprio, o idem e o ipse, sob o qual desenvolve todo o processo
de reflexdes para pensar sobre a identidade. Ricoeur ira colocar no centro
da reflexio, a identidade pessoal e a identidade narrativa, a alteridade em
contato com a temporalidade do ipse variavel, da equivocidade da identidade
entre o mesmo e o idéntico. Em suma, trata-se entdo, da dialética do si e

do diverso de si, figurando o processo da alteridade, o outro de si mesmo.

O si-mesmo como um outro sugere desde o comeco que a ipsei-
dade do si-mesmo implica a alteridade em um grau tdo inti-
mo, que uma nio se deixa pensar sem a outra, que uma passa
bastante na outra, como dirfamos na linguagem hegeliana.
Ao “como” gostariamos de ligar a significagio forte, ndo so-
mente de uma comparagio — si-mesmo semelhante a um ou-
tro -, mas na verdade de uma implica¢do: si-mesmo considera-
do ...outro (RICOEUR, 1991, p. 14)



E a partir desta premissa que iremos confrontar o si e o diverso de si,
na travessia do movimento de liberdade, que sofre a tenséo do livre-querer
e do mal que se desenvolve na existéncia do “ser-tdo” entre Deus e o Diabo,
no Grande Sertio Veredas.

Tentar responder a questio do mal, ela se direciona para uma questio
existencial, de como viver com o infortinio é ao mesmo tempo tentar
compreender desde o inicio a ferida aberta da humanidade. Que pacto
pode ter dado errado?

Na narrativa, o pacto com o demonio é revivido por Riobaldo em toda a
narrativa do Grande Sertdo Veredas, e mostra a forca deste imaginario como
personificac¢io viva na experiéncia da realidade. A narrativa se desenvolve e
nos encaminha a questées sobre: O que fazer com o mal do outro? E possivel
reconhecer este mal em sua profundidade? Isto pode ser observado nas
indagac¢bes continuas sobre a existéncia do Diabo, a natureza e o poder dele,
de onde advém todas as especulacdes metafisicas.

Haja vista ao final do romance, o grande amor velado de Riobaldo,
culmina no infortinio da morte de Diadorim, em que nada ele poderia
fazer, diante da ferida aberta, de Diadorim contra Hermégenes, em que o

livre-querer desejava a vinganca até a morte.

O diabo na rua, no meio do redemunho... Assim, ah — mirei
e vi - o claro claramente: ai Diadorim cravar e sangrar o Her-
moégenes... Ah, cravou — no vio — e ressurtiu o alto esguicho
de sangue: porfiou para bem matar! Solu¢o que nio pude,
mar que eu queria um socorro de rezar uma palavra que fos-
se, bradada ou em muda; e secou: e s6 orvalhou em mim, por
prestigios do arrebatado no momento, foi poder imaginar a
minha Nossa- Senhora assentada no meio da igreja... Gole
de consolo... Como 14 embaixo era fel de morte, sem perdio
nenhum. Que engoli vivo. Gemidos de todo 6dio. Os urros...
Como, de repente, ndo vi mais Diadorim! No céu, um pano
de nuvens... Diadorim! Naquilo, eu entio pude, no corte da
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dor: me mexi, mordi minha mao, de redoer, com ira de tudo...
Subi os abismos... De mais longe, agora davam uns tiros, es-
ses tiros vinham de profundas profundezas. Trespassei (GUI-
MARAES, 1994, p. 855).

A ferida, que resultava na morte, mas, antes estava aberta em Diadorim
com a morte do pai Joca Ramiro por Hermdgenes, permanecia na travessia
com 6dio e desejo de vinganga, e a0 mesmo tempo era acompanhada pela
sensibilidade, beleza e natureza na travessia do sertdo. Em varios trechos
narrativos, pode-se observar Riobaldo atribuindo o olhar despertado para

as coisas belas da natureza advindos do aprendizado com Diadorim.

Mas, se vocé algum dia deixar de vir junto, como juro o se-
guinte: hei de ter a tristeza mortal..” Disse. Tinha tornado
a pdér a mio na minha mio, no comego de falar, e que depois
tirou; e se espagou de mim. Mas nunca eu senti que ele es-
tivesse melhor e perto, pelo quanto da voz, duma voz mes-
mo repassada. Coracdo isto é, estes pormenores todos. Foi
um esclaro. O amor, ja de si, é algum arrependimento. Abra-
cei Diadorim, como as asas de todos os passaros. Pelo nome
de seu pai, Joca Ramiro, eu agora matava e morria, se bem
(GUIMARAES, 1994, p. 50).

Com efeito, o mundo natural se apresenta como existente em si
para além de sua existéncia para mim, é o olhar para o outro, que me faz
transcender a mim mesmo. O ato de transcendéncia pelo qual o sujeito se
abre ao si, e arrebata-se a si mesmo. Portanto, se queremos p6r em evidéncia
a génese do ser para nds, é preciso considerar o lugar de nossa experiéncia
que visivelmente sé tem sentido e realidade para néds, por meio do campo
afetivo.

Para Ponty, a sensorialidade do fazer poético se vé a projecdo do ser
humano. O corpo existe pelo desejo e amor, como um mosaico de estados

afetivos, prazeres e dores fechados em si mesmos que ndo se compreendem



e sé podem explicar-se por nossa organizacgdo corporal (PONTY, 2004). Em
Grande Sertdo Veredas, a proje¢io do corpo humano e das humanas paixdes
sobre a paisagem surgem com as metonimias dos passaros, em que Diadorim

o ensinava a apreciar o movimento de liberdade e beleza dos passaros.

Quem me ensinou a apreciar essas as belezas sem dono foi
Diadorim... A da-Raizama, onde até os passaros calculam o
giro da lua - se diz - e cangugu monstra pisa em volta. Lua de
com ela se cunhar dinheiro. Quando o senhor sonhar, sonhe
com aquilo. Cheiro de campos com flores, forte, em abril: a
ciganinha, roxa, e a nhiica e a escova, amarelinhas... Isto — no
Saririnhém (GUIMARAES, 1994, p. 29)

O mal e a vontade

Araiz da origem do mal tem como problema fundamental no Grande
Sertdo Veredas, explicar a vontade humana que transita entre o querer e
nao-querer. Seguido do préprio desejo de liberdade, em que se confrontam
o si e o diverso de si, marcados pelas narrativas entre o prazer, o amor e
o 6dio no préprio ser em relagdo ao mundo, ao outro e a si mesmo. Num
percurso do vir-a-ser no sertdo. Este é o enigma sagrado, que é dado a cada
um na travessia, a descoberta de si mesmo no confronto e aprendizado da
propria liberdade de si.

O contexto da obra de Grande Sertio Veredas estd marcado pela confissio
a si mesmo para “decifrar as coisas que sdo importantes”(GUIMARAES, 1994,
p. 135) ele, Riobaldo quer entender o medo e a coragem, as a¢des estranhas
que movimentam o humano. Ele deseja reconstituir e compreender seu
passado em busca da unidade do seu eu, de uma autocritica ao papel que
desempenhou em relagio as vicissitudes da propria existéncia. Existe o
desejo de conhecer a si mesmo, que o movimenta diante do tormento das

continuas duvidas.
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“Vento que vem de toda parte. Dando no meu corpo, aquele
ar me falou em grito de liberdade. Mas liberdade - aposto —
ainda é s6 alegria de um pobre caminhozinho, no dentro do
ferro de grandes prisbes. Tem uma verdade que se carece de
aprender, do encoberto, e que ninguém nio ensina: o beco
para a liberdade se fazer.” (GUIMARAES, 1994, p. 433)

O sertdo enquanto espago geografico fisico se assemelha ao humano.
O encadeamento da narrativa comega a partir do NONADA, como se o mal
nio existisse, mas era o sertio, em que a vontade do homem se movimentava
e lhe dava prazer para existir nas a¢ées praticadas pelo préprio humano. O
desfecho da obra se encaminha para o enigma e aporia da prépria vontade

humana.

- NONADA. TIROS QUE O SENHOR ouviu foram de briga de
homem nio, Deus esteja. Alvejei mira em arvores no quintal, no
baixo do cérrego. Por meu acerto. Todo dia isso fago, gosto; desde
mal em minha mocidade. Dai, vieram me chamar. Causa dum be-
zerro: um bezerro branco, erroso, os olhos de nem ser — se viu —; e
com mascara de cachorro. Me disseram; eu nio quis avistar. Mes-
mo que, por defeito como nasceu, arrebitado de beicos, esse figu-
rava rindo feito pessoa. Cara de gente, cara de cio: determinaram
— era o demo. Povo prascévio. Mataram. Dono dele nem sei quem
for. Vieram emprestar minhas armas, cedi. Nao tenho abusées. O
senhor ri certas risadas... Olhe: quando é tiro de verdade, primei-
ro a cachorrada pega a latir, instantaneamente — depois, entio, se
vai ver se deu mortos. O senhor tolere, isto é o sertdo. Uns que-
rem que ndo seja: que situado sertdo é por os campos-gerais a fora
a dentro, eles dizem, fim de rumo, terras altas, demais do Uru-
cuia. Toleima. Para os de Corinto e do Curvelo, entdo, o aqui nio é
dito sertio? Ah, que tem maior! Lugar sertio se divulga: é onde os
pastos carecem de fechos; onde um pode torar dez, quinze léguas,
sem topar com casa de morador; e onde criminoso vive seu cris-
to-jesus, arredado do arrocho de autoridade. O Urucuia vem dos
montdes oestes. Mas, hoje, que na beira dele, tudo da - fazendées
de fazendas, almargem de vargens de bom render, as vazantes;
culturas que vio de mata em mata, madeiras de grossura, até ain-



da virgens dessas 14 ha. O gerais corre em volta. Esses gerais sdo
sem tamanho. Enfim, cada um o que quer aprova, o senhor sabe:
pao ou paes, é questio de opinides... O sertio estd em toda a parte
(GUIMARAES,1994, p. 3).

Convergéncias das intencoes filosoficas na mediacao
reflexiva

Primeira intencéo filoséfica apresentada, a partir da hermenéutica
de Ricoeur é marcada pelo primado da mediagio reflexiva sobre a posi¢cio

imediata do sujeito “eu sou”, “eu penso”.

Eu sou é eu mesmo. Diverjo de todo o mundo... Eu quase que
nada nio sei. Mas desconfio de muita coisa. O senhor conce-
dendo, eu digo: para pensar longe, sou cio mestre — o senhor
solte em minha frente uma ideia ligeira, e eu rastreio essa por
fundo de todos os matos, amém! Olhe: o que devia de haver,
era de se reunirem-se os sabios, politicos, constitui¢des gradas,
fecharem o definitivo a no¢io — proclamar por uma vez, artes
assembleias, que ndo tem diabo nenhum, néo existe, nio pode.
Valor de lei!l S6 assim, davam tranquilidade boa a gente. Por
que o Governo nio cuida?! (GUIMARAES, 1994, p. 13)

Este ‘eu sou é eu mesmo’, se reconhece a partir de suas préprias a¢des
e de um caréter que faz parte de si mesmo, da prépria autonomia do sujeito.

As narrativas se aproximam mais de uma compreensio da filosofia
existencialista ao falar sobre si mesmo e levar a reflexdo, que o mal ndo esta
no diabo, mas nas a¢des ou falta das mesmas. A intencionalidade da narrativa
nos faz refletir sobre o sujeito que pensa sobre a experiéncia humana e suas
ac¢des, em meio a sociedade.

Desta maneira ele pretende exorcizar e até mesmo desconstruir as
representa¢des do mal que sdo marcadas por meio da compreensio do
imagindrio ao diabo. Ele leva o sujeito a refletir sobre a autonomia e critérios

para decidir, a partir do préprio sujeito. Isto porque para que ele tenha
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certeza de algo, antes é necessario que o sujeito se construa como verdadeiro,
antes pelo seu préprio pensamento (SILVA, 1993, p. 7). O sujeito dever4 ser
um Cogito, um eu que pensa. E, entdo as a¢des sdo derivadas como critério de
escolha deste sujeito e ndo do diabo. “A¢des? O que eu vi, sempre, é que toda
acio principia mesmo é por uma palavra pensada” (GUIMARAES, 1994, p. 245).

Porém, ndo nos esquecamos que este sujeito é marcado pela suas
proprias contradi¢des, num movimento constante do vir-a-ser.

A segunda intencdo filoséfica é marcada pelo ‘mesmo’, porém esta
intencio ja é marcada desde o inicio da obra, em que ele, o narrador, dissociava
as duas significa¢oes da identidade, o mesmo e o préprio, o idem e o ipse,

em que ele abrira todo o processo de reflexdes para pensar sobre si mesmo.

O senhor ... mire veja o mais importante e bonito, do mundo,
é isto: que as pessoas nido estdo sempre iguais, ainda néo fo-
ram terminadas, — mas que elas vio sempre mudando. (GUI-
MARAES, 1994, p. 25)

Desta maneira, é colocado no centro da reflexio a temporalidade e
movimento da natureza humana, num constante vir-a-ser, quando mostra
que existe as diferencas e o processo inacabado do ser humano, mas que
ele sofre esta mudanca. A narrativa também ird apontar para analogia de
ambivaléncia da prépria natureza exemplificada na mandioca brava com
aboa (GUIMARAES,1994, p. 8), como elas se alternam na natureza, cuja
raiz, ele ndo sabe explicar o motivo da mudanca, da alteridade em contato
com a temporalidade do ipse variavel, da equivocidade da identidade entre
o mesmo e o idéntico, ou seja, numa mesma planta que pode se alternar e
alterar seu estado. As narrativas seguem com comparagdes ao reino animal,
vegetal e mineral. A reflexio sobre o mal nas narrativas, também ird destacar

o prazer pelo mal que move as a¢bes humanas.



A terceira propde a escuta do: eu — tu — nds ou o si mesmo como outro
por meio da compreensio de que a identidade-ipse emprega uma dialética
complementar entre a ipseidade e a mesmidade, trata-se entdo, da dialética do
si e do diverso de si, figurando o processo de alteridade, o Outro (RICOEUR,
1991).

O grande sertio da alma de um homem: aquilo que ele nio sabe, mas
que tentara relembrar e trazer a tona sua experiéncia, seus interlocutores
do passado para o para o presente e prescrevendo-as nas narrativas para
compreender-se a si mesmo.

De acordo com Ricoeur, a configuracio narrativa desenvolve uma triade
prescritivo: descrever, narrar, prescrever, e cada momento da triade implica
em uma rela¢io especifica entre a constituicdo da agio e a constitui¢do do
si (RICOEUR, 1991, p. 139). Neste sentido a narrativa o narrador envolve
a arte narrativa para compreender-se a si mesmo no sentido mais amplo,
que abarque os “nés” da relagdo no “eu” e “tu”. Desta maneira, a literatura e
anarrativa servem como estagio preparatorio laboratorial a ética e a moral,
para analisar o texto em que sio testados valores, avalia¢es e julgamentos.

A narrativa propde um encontro consigo mesmo e com o outro, nessa
relagdo em que um ser humano escuta o outro e, ao escuta-lo, ao acolher sua
fala, propde um recepticulo a esse jorro verbal que caracteriza o protagonista,
e 0 ajuda a compreender-se a si mesmo a partir do outro, reconfigurando a
propria constituicio de si. O pedido de Riobaldo ao doutor da cidade é uma

demanda de autoconhecimento:

E eu estou contando n3o é uma vida de sertanejo, seja se for
jagunco, mas a matéria vertente. Queria entender do medo
e da coragem, e da gi que empurra a gente para fazer tantos
atos, dar corpo ao suceder. O que induz a gente para as mas
acées estranhas. (GUIMARAES,1994, p. 135)
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A confissdo em busca da verdade acerca de si mesmo, o apresenta ao
proprio enigma que estd posto diante de si. Neste movimento da constituicio
do si, ele, o narrador, retine a memoria e a vontade como fundamentos do
conhecimento, para pensar o agir humano no plano da experiéncia vivida.

E como se a escuta no ato de narrar fornecesse uma possibilidade de
autoconhecimento da “matéria vertente” que flui na travessia no meio do rio,
num percurso de reconhecimento de algum fundamento que fosse capaz de
lhe fornecer um aspecto humanista na movimentacio da liberdade. Aquilo
que Ricoeur diz sobre se autocompreender a partir do texto.

A narratividade tem esta perspectiva que nos ajuda a refletir sobre a
complexidade e desencadeamentos e de novos encadeamentos, a partir de
valores existenciais e ideais com os quais o personagem se identifica e se
reconhece no constituir-se na relagio com a alteridade do outro de si mesmo.

A percepcgio, ndo é observar o objeto como ele se movimenta, mas é
algo pelo qual se “percebe com”. E nisto que esta a luz para compreensio do
corpo do Grande sertdo Veredas, sujeito e objeto sio um apenas. “O Sertio
é dentro da gente” (GUIMARAES,1994, p. 435)

A narrativa ndo estd dentro de um tempo cronolégico de reflexdo, mas
trata-se de um circulo hermenéutico, em que o enigma de compreender-se a
si mesmo, somente é possivel a partir do ato de rememorar e presentificar
a memoria com sentido a vida. E, desta maneira reconfigura-la. Isto estd
posto como enigma desde o come¢o, quando aponta para o objetivo de sua
confissio, quando em conversa de Riobaldo, enderecada ao senhor doutor
culto da cidade diz: mostrar-lhe os altos claros das Almas. E, portanto, numa

triade, geografica, metafisica e ontolégica.

Lhe mostrar os altos claros das Almas: rio despenha de 13,
numa afi, de espuma préspero, gruge; cada cachoeira, s6
tombos. O cio da tigre preta na Serra do Tatu - ja ouviu o
senhor gargaragem de onclaros¢a? [...] Quem me ensinou



a apreciar essas belezas sem dono foi Diadorim. (GUIMA-
RAES,1994, p. 29)

Em virtude disto, ‘mostrar os altos claros das almas’ aponta para a
possibilidade e direcionamento, em que etimologia da palavra psique = alma
e a “Aufklirung”, ao percurso de ‘esclarecimento’, o que Ricoeur chama de
‘percurso do reconhecimento’, que o processo de autoconhecimento propicia
um reconhecimento mutuo (RICOEUR, 2006).

Ainda a partir da fenomenologia da percep¢do Merleau Ponty, nosso
corpo é comparavel a obra de arte. Ele é um né de significa¢des vivas e ndo
a lei de um certo ntimero de termos covariantes. Mas, é porque o brago
visto e brago tocado, como os diferentes segmentos do brago, fazem, em
conjunto, um mesmo gesto (PONTY, 2004, p. 210), e se resume em percep¢io
e movimento. A percep¢io entdo seria uma leitura dos dados sensiveis, a
partir de signos cada vez mais claros. A percep¢io, nio é observar o objeto
como ele se movimenta, mas é algo pelo qual se ‘percebe com’. E neste
perceber-se ‘com’, que encontramos a grande chave de leitura, a compreensio
do corpo do Grande sertdo Veredas, em que Sujeito e objeto sio um apenas,
que desde o inicio sua confissio marcava a busca da unidade. ‘O Sertéo é
dentro da gente.

Do mesmo modo, 0 nosso corpo nio esta no espago, mas é no espago.
A ambiguidade do Grande Sertdo, em que perceber o espaco, é ser no espago,
é o modo como ele se desdobra e se realiza, em que ele se dispde a partir da

significagdo que o sertdo é dentro da gente.
Consideracoes finais

Procuramos desenvolver a partir do Grande Sertdo Veredas uma
possibilidade de compreensio dos préprios processos conflitivos do

sertio dentro da gente, que se reflete numa sociedade e na constituicao
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do si. Refletir sobre a hermenéutica ricoeuriana tem o objetivo de voltar o
olhar para o “nés”, para o “eu” e “tu” nas rela¢des ao longo do caminho da
alteridade que é propria a cada um, expressa por meio da literatura como
experiéncia da linguagem humana, na tentativa de compreender-se a si
mesmo, diante do imaginario em que se constitui o humano com e nas
relagdes.

Desta forma, poderia a vontade do homem ser compelida ao mal?
Nada pode deixar uma mente desejosa exceto sua prépria escolha livre. O
mal no Diabo nio teria uma existéncia prépria, mas seria a prépria vontade
do homem, que o lanca em sua travessia. A vontade é quem faz o homem
querer ou ndo queret, ainda no vir-a-ser, de um humano inacabado. O sertio
dentro da gente, existiria no préprio espirito e corpo, em que o diverso de
si, esta posto na resisténcia a si mesmo. “Nonada. O diabo nio ha! E o que

eu digo, se for... Existe é homem humano. Travessia.”
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