RAPHAEL NOVARESI LEOPOLDO

NAS PEGADAS DE DANTE:
A DIVINA PARODIA , DE ALVARO CARDOSO GOMES, EM
DIALOGO COM A DIVINA COMEDIA

Dissertacdo apresentada ao Pro-
grama de Pés-Graduagdo em Lite-
ratura, Area de Concentracdo em
Teoria Literaria, da Universidade
Federal de Santa Catarina, como
requisito para obtencao do titulo de
Mestre em Literatura.

Orientadora: Prof. Dra. Salma
Ferraz

FLORIANOPOLIS
2013



Ficha de identificagdo da obra elaborada pelo autor
por meio do Programa de Geragédo Automatica da
Biblioteca Universitaria da UFSC.

Leopoldo, Raphael Novaresi

Nas pegadas de Dante : A Divina Parddia, de Alvaro
Cardoso Gomes, em didlogo com A Divina Comédia / Raphael
Novaresi Leopoldo ; orientadora, Salma Ferraz -
Florianopolis, SC, 2013.

89 p.

Dissertacdo (mestrado) - Universidade Federal de Santa
Catarina, Centro de Comunicagdo e Expressao. Programa de Pés-
Graduacédo em Literatura.

Inclui referéncias

1. Literatura. 2. Teologia e Literatura. 3. Parddia. 4.
Escatologia. |. Ferraz, Salma. Il. Universidade Federal de
Santa Catarina. Programa de Pds-Graduacgédo em Literatura.
1. Titulo.




NAS PEGADAS DE DANTE:
A DIVINA PARODIA , DE ALVARO CARDOSO GOMES,
EM DIALOGO COM A DIVINA COMEDIA

Raphael Novaresi Darella Lorenzin Leopoldo

Esta dissertacao foi julgada adequada
para a obtencdo do titulo de

MESTRE EM LITERATURA
com Area de Concentracdo em Teoria Literaria e aprovada na

sua forma final pelo Programa de Pés-Graduacgéo em Literatura
da Universidade Federal de Santa Catarina.

Prof. Dra. Susana Célia Scramim (UFSC)
COORDENADORA DO CURSO

BANCA EXAMINADORA:

Prof. Dra. Salma Ferraz (UFSC)
ORIENTADORA E PRESIDENTE

Prof. Dra. Andréia Guerini (UFSC)

Prof. Dra. Silvana de Gaspari (UFSC)

Prof. Dr. Marcos Lopes (UNICAMP)






A Daniela Barzan, in memoriam






AGRADECIMENTOS
Ad Deum, fons luminis et sapientiae.

A minha familia, pelo desmedido apoio em todos 0s passos
de minha caminhada académica e por compreender que “sem
sair, ninguém pode ser grande”.

A D. Jacinto Inacio Flach, Pe. Onécimo Alberton, Pe. Oscar
Paulo Pietsch, Sra. Voanir Constante (Dida) e aos seminaristas
de teologia (2010-2013) da Diocese de Cricima que, vendo em
mim uma ovelha de seu redil, acolheram-me com grande
generosidade no Seminério Teoldgico Bom Pastor.

A Prof. Dra. Salma Ferraz, conhecedora das veredas da
peregrinacdo do intelecto que, inquieto, pde-se a buscar, por ter
sido meu Virgilio de saias na selva escura dos saberes por
explorar.

A Sheila Coelho Bratti, with love, pelo carinho,
compreenséo e esmerada revisao literéria e textual deste estudo;
a Julio de Queiroz, pela amizade beneditina e indicacdo do
romance A Divina Parddia para esta leitura académica; e ao Pe.
Dr. Edinei da Rosa Céandido, pela amizade e direcionamento em
momentos dificeis.

As professoras Dra. Andréia Guerini e Dra. Silvana de
Gaspari, por sua indicagdo a minha progressdo de nivel (do
mestrado diretamente ao doutorado) quando do Exame de
Qualificacdo, ainda que o processo tenha sido inviabilizado por
guestdes burocraticas.

A Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior — CAPES, pela concessdo da bolsa (REUNI) que
viabilizou esta pesquisa.






[...] poder-se-ia sem duvida afirmar que o
tema teoldgico essencial na literatura (em
sua elaboracdao crista ou ndo) é o do Mal.

Hervé Rousseau

O que foi, sera,
o que se fez, se tornara a fazer:
nada ha de novo debaixo do sol!

Eclesiastes 1,9






RESUMO

Esta pesquisa de mestrado académico busca evidenciar as
relacbes dialdégicas do romance brasileiro A Divina Parodia,
sobretudo para com a obra A Divina Comédia, ambas tratadas
neste estudo como realizacdo literaria do inferno alegorico
cristdo. Para isso, pelo viés dos estudos comparados entre
Teologia e Literatura, revisitam-se conceitos tedricos,
especialmente escatoldgicos e parodicos, buscando-se perceber
o sentido do género parddico com lacgos religiosos no contexto da
contemporaneidade.

Palavras-chave: teologia e literatura. parédia. escatologia.

ABSTRACT

This Master's degree academic research aims at pointing the
dialogic relations in the Brazilian novel A Divina Parodia (The
Divine Parody), especially between it and The Divine Comedy,
both works portrayed in this study as literary depiction of the
Christian allegoric hell. To do so, considering the compared
studies between Theology and Literature, theoretical concepts
are revisited, mostly eschatological and parodic ones, in an
attempt of understanding the meaning of the parodic genre with
religious bonds contemporarily.

Keywords: theology and literature. parody. eschatology.
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1 INTRODUCAO

Por mim se vai das dores a morada,
Por mim se vai ao padecer eterno,
Por mim se vai a gente condenada.

Moveu justica o Autor meu sempiterno,
Formado fui por divinal possancga,
Sabedoria suma e amor superno.

No existir, ser nenhum a mim se avanca,
N&o sendo eterno, e eu eternal perduro;
Deixai, 0 vOs, que entrais, toda a esperanca!l

Dante Alighieri

O inferno existe e possui um portal no qual permanecem
gravadas as palavras de adverténcia transcritas acima. Se tal
nao acontece no Inferno do plano espiritual — ja que este, por
conceito, seria vazio de matéria —, d4-se no inferno literério-
ficcional, que ndo se esquiva de retratar o espiritual e, além
disso, atreve-se a Ihe impor matéria. Cabe ressaltar que o plano
literario também n&o possui substancia fisica, porém pode refleti-
la — de certo modo, é um vasto canteiro de obras e consegue
erigir criativamente com ares de materialidade. Fazendo constar
as palavras lidas pela personagem Dante, com tremor, as
sombrias e solenes portas do Inferno d’A Divina Comédia (c.
1321), esta sec¢do introdutdria pode ser vista também como porta
que se abre ao inferno, apesar de ndo criar ficcdo, mas discorrer
a respeito de ficgbes infernais criadas ontem e hoje.

Ainda que o inferno d’ A Divina Comédia seja mais lido que
0 também literarizado céu, Dante Alighieri tem sido contemplado
nao com o “vazio” do esquecimento publico, mas com a “bem-
aventuranca” literaria da perenidade, se aqui couberem
adjetivacbes ao gosto escatoldgico, pois sua obra-prima mostra-
se servir, mesmo hoje, de linha mestra ou ponto de partida para
novos escritos ficcionais dentro dos chamados novissimos do
homem. Ainda que os novos infernos literarios aparentem nédo
ser tdo teolégicos quanto o de Dante, a partir deste, parecem
conseguir, na atualidade, traduzir em palavras a possibilidade de
desesperanca eterna que assombrava e assombra o coragao
humano. Apesar do aspecto sombrio, h4 espago para o comico,
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que, contido nas novas cavas, pode provocar o riso. Entretanto,
lembre-se que nem todo riso é sindnimo de alegria ou felicidade.

De certo modo, pode-se afirmar que esta pesquisa
académica também possui uma consideravel ligacdo tematica
com 0s primeiros capitulos miticos do Livro do Génesis, que
compdem a biblia hebraica, visto que tanto o alvo do presente
estudo quanto o livro biblico tratam do ato de criar. Todavia,
enquanto naquele texto multissecular a matéria encontrada é tida
por positiva (construgdo, bem, luz), no romance brasileiro em
estudo nestas paginas da-se o oposto (desconstrucdo, mal,
trevas). Entéo, do “faca-se a luz” pentateuco (Gn 1,3), passa-se
ao “facam-se as trevas” do tempo presente; de uma maxima —
fiat lux —, gera-se uma anti-maxima — fiant tenebrae. Desde esta
primeira comparacédo, que convida ao dialogo entre o profano e o
sagrado, o intento é levar o leitor desta pesquisa a uma
abordagem nas convergéncias e divergéncias dos Estudos
Comparados entre Teologia e Literatura.

No encalgco de Dante Alighieri, autor d’A Divina Comédia,
livro que o proéprio escritor classifica como poema sacro, esta
Alvaro Cardoso Gomes, cometendo a “santa heresia’ de criar
sua prépria comédia recriando aquela do poeta guelfo-branco em
diferentes nuances. Em outras palavras, se a composi¢ao
parddica, de certo modo, profana ou macula o texto que parodia,
pois o abala para reconstrui-lo em seguida, peca por essa
perturbagdo, ou nem sequer peca, ja que o chogue acontece por
um bem estético maior, ndo objetivando apenas a destruicdo
pela destruicdo. E o objetivo primeiro deste estudo é colocar um
foco de luz sobre tal processo criativo-literario-parddico que
reflete as trevas.

A obra contemporanea selecionada para esta abordagem é
A Divina Parddia (2002), de Gomes. Esse livio possui
caracteristicas peculiares a um romance as avessas: trata-se de
um antirromance que narra as desventuras do anti-heréi Diogo
Céo. O protagonista € um gigante lobotomizado guiado por
Astarot, seu “diabo da guarda”, figura ambigua aos extremos.
Juntos os dois vagueiam por lugares de um mundo caético, em
que as imagens com as quais eles se deparam parecem
espelhar invertidamente a triade teoldgica inferno-purgatério-céu.
Se visto pelas lentes binoculares da profanacéo e da heresia, o
tom principal é de desesperanca tamanha que extravasa 0s
limites do inferno.



17

Por haver inUmeras obras de igual género e tema que o
utilizado por Gomes na constru¢éo d’A Divina Par6dia, convém
elucidar que a escolha desse romance especifico se deu pela
leitura de mundo que tal livro encerra. Com outras palavras, em
Gomes, ndo ha somente uma larga quantidade de referéncias —
gue por si s6 ja impressionam, percorrendo uma vasta gama de
livros, filmes e diferentes manifestacdes das artes plasticas —,
existe, ainda, subjacente elas, a existéncia de uma critica
divertida a conceitos cientificos — sobretudo para com a historia
de teorias filosdfico-literarias. Nesse aspecto, A Divina Parddia
mostra merecer um adjetivo transparente n’A Divina Comédia:
erudicéo.

Sendo assim, nas paginas seguintes, busca-se
inicialmente revisitar os fundamentos do Inferno cristdo nos
aspectos que lhe sdo mais caracteristicos, partindo-se do
impasse que tem se mostrado ser a representacdo desse
aparente lugar, a qual a tradicdo religiosa desenvolveu com
recursos alegoricos hoje tidos por problematicos. Desse modo,
aborda-se também seu representante maximo, personificado no
diabo, figura ndo menos complexa e antiga tanto no ambito da
Teologia quanto no da Literatura. Na sequéncia, A Divina
Comédia é abordada especialmente em seu carater intertextual,
ou seja, como obra ligada a uma tradicao literaria que a antecede
e da qual ela se nutre sébia e positivamente. Com tal
direcionamento, passa-se entdo ao romance contemporaneo
proposto para esta pesquisa, com o cuidado de examina-lo ou lé-
lo a partir da capa, manifestacéo iconica portadora de significado.

Além disso, percorre-se 0 itinerario tracado pelo
romancista dos dias de hoje — Gomes, apresentado brevemente
acima —, ao lancar mao de recursos, em especial, parodisticos na
construcdo de um novo inferno de papel e tinta. Procura-se entdo
levantar aspectos das relagbes d'’A Divina Parddia para com
representacdes literarias  anteriores, evidenciando-se a
dialogicidade desse romance, mormente para com A Divina
Comédia de Dante, que lhe parece servir de modelo primeiro,
apesar de nao se restringir a ele.

Sdo também ponto de leitura algumas caracteristicas
estruturais sobressalentes n’A Divina Parddia, como o sensivel
movimento na entidade narrativa, para entédo direcionar o estudo
a dois pontos principais: o inferno labirintico, encerrado,
sobretudo, no colégio Sagrado Pulmao de Jesus; e o diabo que,
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nesse ambiente hostil, surge e acompanha o protagonista Diogo
Céo até o desfecho da histéria. Conclui-se o estudo com a
exposicdo de pistas do que pode significar o género
relativamente antigo da parddia para a atualidade, época em
que, segundo tedricos, 0 recurso parece ter ganhado ainda mais
vulto. De certa forma, procura-se também pela funcdo da
figuracdo infernal d’A Divina Parddia nhum mundo em que a
prépria nogdo de Inferno, enquanto locus theologicus, tem
enfraquecido deveras, como evidencia a prépria Teologia, ciéncia
que busca pensar ou repensar racionalmente a fé.
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2 O INFERNO CRISTAO NO PLANO FICCIONAL: ABSORCAO
E TRANSFORMAGAO LITERARIA

O inferno cola-se a nossa pele, como tdnica
indestrutivel e pele de camaledo, ganhando
as cores da angustia do tempo.

Georges Minois

2.1 DA TEOLOGIA NA LITERATURA E DA LITERATURA NA
TEOLOGIA

Folheando os evangelhos canénicos, isto é, os quatro
livros acolhidos pelos cristdos por escritura sacra e atribuidos a
Mateus, Marcos, Lucas e Jodo como relatos auténticos da vida e
licbes de Jesus, encontram-se, com certa facilidade, descri¢cbes
do que o Cristianismo nomeia comumente pelo designativo geral
de Inferno.* Supondo que as falas ali registradas como proferidas
por Jesus — para os evangelistas, verdadeiro Cristo ou Messias —
sejam realmente fidedignas quanto a autoria, o que a Teologia
chama de ipsissima verba Jesu,’ pode-se sustentar que o
pregador palestino itinerante, em seus anos de vida publica,
utilizava-se mormente de associacdo metafrica como recurso
pedagégico.® Tal emprego de palavra concreta para exprimir
nocéo abstrata vai ao encontro do que, transcorridos quase dois
milénios, seria expresso poeticamente por Eca de Queiroz (1887,
p. llI) no subtitulo da primeira edicdo dA Reliquia:
“sobre a nudez forte da Verdade,o manto diaphano da
Phantasia”.*

A respeito das penas eternas ilustradas pelo dito Homem-
Deus, resume Paul Beauchamp (2004, p. 898):

! Optou-se pelo emprego dos termos Inferno, Purgatério e Céu sob letra
inicial maidscula quando se referem a conceitos teolégicos e, com
mindscula, ao se reportarem a figuras literarias.

? Latinismo significando ‘com as mesmissimas palavras de Jesus'.

® Assim o fez para representar o extremo-oposto, o Céu, sempre
recorrendo a imagens de banquetes e festas de casamento, grandes
comemoracgdes culturais de sua época (BLANK, 2003, p. 39).

* Manteve-se aqui a ortografia da edicdo (primeira) utilizada como fonte.
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Jesus é o Unico a falar da Geena (11x). A
imagem mais freqiente é o fogo (Mt
13,40,50; 18,8s; Lc 16,24), o sofrimento é
corporal (Mc 9,43-47: mao, pés, olhos!).
Mesmo a dor da separagao é dita em termos
fisicos: ‘Choro e ranger de dentes’ (Mt
13,42.50; 22,13; 24,51, Lc 13,28).

Recorte-se apenas uma passagem significativa do
Evangelho de Marcos (9,47-49)° sobre o assunto:

E se teu olho te escandalizar, arranca-o:
melhor é entrares com um sé olho no Reino
de Deus do que, tendo os dois olhos, seres
atirado na geena, onde o verme nao morre e
o fogo ndo se extingue. Pois todos serdo
salgados com fogo.

Pode-se entender melhor o valor didatico de tal emprego
de mensagem indireta quando comparado o contetdo desse tipo
de transmiss@o a seu correspondente em estado bruto, leia-se,
sem o emprego de figuragdes, achegando-se entdo ao conceito
teoldgico puro, por assim dizer. Em se tratando de Inferno, a
ciéncia que se ocupa de Deus e seus correlatos partindo da

® Em livros cujo sistema de citagdo consagrou-se de forma particular,
como a Biblia (livro-capitulo-versiculo) e A Divina Comédia (parte-
canto-estrofe), assim sera mantido, facilitando a consulta as mais
variadas edi¢cBes. Diga-se também que a escolha da Biblia de
Jerusalém para as citagdes deste estudo deu-se por ser ela bem
aceita no meio teolégico-literario pela exatiddo nas notas, referéncias
marginais, apéndices e, mais que isso, pelas opg¢Bes criticas que
orientam a traducdo, feita diretamente dos textos hebraicos,
aramaicos e gregos por uma equipe de exegetas catdlicos e
protestantes e por um grupo de revisores literarios. Quanto A Divina
Comédia, optou-se pela traducao de Xavier Pinheiro por ser esta bem
aceita pela critica literaria em lingua portuguesa, além da diversidade
das notas validas & uma leitura criteriosa.
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racionalidade® define-o, em poucas e discretas palavras, como
estado irrevogavel da alma eternamente afastada de Deus.
Nesse sentido hermenéutico, o teélogo Anténio Mesquita Galvao
(2000, p. 195) traca que “poderiamos definir o inferno como
criacdo e possibilidade da criatura capaz de rejeitar a graca de
Deus”. O autor completa essa nocdo paragrafos a frente,
afirmando que “por inferno podemos entender uma frustracéo
irreversivel e uma soliddo sem volta. E a negacdo da vida que
conduz a um vazio irreparavel” (GALVAO, 2000, p. 197).

Mesmo que haja, nos dias de hoje, algumas tentativas de
retratar a crenca nos estados do além sem recorrer a antigas
figuracdes,” o conceito acima parece ainda sensivelmente
complexo as massas porque abstrato e estranho também a
mentes intelectualizadas, sendo pouco propagado nos pulpitos
confessionais. Um exemplo disso estd4 na polémica surgida em
torno das declaragdes do pastor norte-americano Rob Bell ao ser
entrevistado por uma revista brasileira de circulacdo nacional.
Dentre outras questoes, Bell (2012, p. 19) assim se expressa:

Acredito em céu e inferno como dimensdes
da nossa existéncia aqui e agora. E acredito
gue céu e inferno sao realidades que se
estendem para a dimensdo para a qual
vamos ao morrer, mas ai ja entramos no
campo da pura especulacao.

Ap6s a veiculagdo do texto, chamou a atencdo da
imprensa brasileira o fato da declaracdo dada pelo religioso n&o
ter sido bem recebida mesmo entre grupos protestantes,
comunidades de fé entre as quais Bell transita. Por sua vez, em

® A Teologia, em sua nocdo primeira de pensar o divino, pode ser
expressa resumidamente pela formulacdo de Anselmo de Cantuaria
fides quaerens intellectum —a fé busca entender'—, concepgdo atenta
a adverténcia biblica “estejais sempre prontos a dar razdo da vossa
fé” (1Pd 3,16) (GRENZ; GURETZKI; NORDLING, 1999. p. 52).

" Ronald Blank, citado nesta pesquisa, como se vera, tem sido um
expoente dessa nova Rabordagem no Brasil. Dentre suas obras
constam Escatologia da Pessoa e Escatologia do Mundo,
referenciadas por completo ao final deste estudo.
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ambito catdlico, o papa Bento XVI também esteve em evidéncia
na midia pela seguinte colocacdo, em uma de suas homilias:
“Jesus veio para nos dizer que nos quer a todos no Paraiso, e
que o Inferno, do qual se fala pouco nesta nossa época, existe e
€ eterno para quantos fecham o coragdo ao seu amor.” Isso
porque as antigas figuracBes criaram tamanha ojeriza que o
préprio nome Inferno parece obsoleto. Dissertando sobre o
Inferno teoldgico, o jesuita Gustave Martelet (2004, p. 899) faz
uma ponderacdo que da mostras de bem enquadrar a
mensagem do papa Ratzinger:

Sem afirmar com forca o carater metaférico
desse fogo [do Inferno], com receio de
esvaziar a devogdo espiritual que o fogo
simboliza, o magistério® se proibe todas as
imaginacdes nas quais a pregagdo popular
se comprouve por muito tempo — e muito em
véo.

Conforme as elucubragdes teoldgicas a respeito do Inferno
foram sendo vistas por outros prismas no decorrer dos tempos —
nao mais do medo —, as consideracfes sobre o ser ou esséncia
espiritual denominada genericamente de diabo também foram
sofrendo sensivel variacdo desde suas primeiras no¢des até o
hodierno. Sem formular conceito proprio, Edouard-Henri Wéber
comenta a visao biblica, patristica e medieval a respeito do diabo
curiosamente reservando a contemporaneidade a seguinte
colocacgédo: “A modernidade que ja tem dificuldade em considerar
seriamente a idéia de a. [anjos], remete na maioria das vezes 0
d. [demdnio] a supersticdo mitoldgica, e os tedlogos preferem
calar-se a esse respeito” (WEBER, 2004, p. 519).

Em sua Biografia do diabo, Alberto Cousté comenta a atual
situacéo do diabo — ao que parece, com uma pitada de humor —
como sendo resultado da metamorfose mais radicalmente

® No catolicismo, o corpo formado pelo papa e bispos como foro a
pronunciar-se em matéria de fé e moral, dirigindo na fé aqueles que se
dizem adeptos da vertente romana, inclusive os proprios padres
(CONCILIO..., 2000, n. 25).
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absoluta dentre as ja engendradas por este suposto ser que o
ensaista identifica como “sombra de Deus na histéria”,
adjetivacdo adotada como subtitulo da obra. A estratégia estaria
na

[...] arglcia por que [0 diabo] conseguiu
converter-se finalmente na idéia pura do mal,
sem que se precise chama-lo pelo nome ou
dota-lo de qualquer caracteristica para que
presida ao pensamento dos homens (ainda
mesmo daqueles que supuseram que O
desaparecimento de sua fantasmagoria
tivesse implicado o desaparecimento de sua
esséncia). (COUSTE, 1996, p. 243)

Se do ponto de vista da critica literaria importam os
problemas de representacdo e ndo questdes de credo, em
possivel busca por remotas fontes literarias, pode-se encontrar
também o principio norteador religioso e, com isso, criar-se certo
desconforto. Harold Bloom, na introducdo de Anjos Caidos
(2008, p. 15), adverte sobre esse encontro sacro-literario e as
querelas porventura deste surgidas: “Pode-se provocar um
grande sentimento de injaria com a observacao verdadeira de
que o culto ocidental a seres divinos € baseado em varios
exemplos distintos, porém relacionados entre si, de
representacao literaria”.

Explicite-se também que, no encalco do diabo tanto
literario quanto teoldgico pela vereda dos estudos comparados —
portanto, em aguas confluentes, apesar de agitadas, de areas a
priori divergentes® —, ja h4 amplos estudos cronolégicos como a
obra Histéria Geral do Diabo, de Gerald Messadié. Todavia, &
ainda no sucinto Anjos Caidos (2008, p. 15) — cuja edi¢éo
brasileira foi ilustrada por Bruno Liberati — que Bloom consegue

® O enfoque escolhido para o IV Coléquio Latino-Americano de
Literatura e Teologia, realizado na PUC-SP em outubro de 2012,
expressou devidamente a questdo: Literatura e Teologia - em didlogos
e provocacoes. Site oficial do evento: <http://www.pucsp.br/coloquiote
olit/index.html>. Acesso em: 31 out. 2012.
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bem explicar em poucas palavras essa histéria que, pelo que se
apura hoje, iniciou ha bem mais de dois milénios:

Demonios pertencem a todas as épocas e a
todas as culturas, mas anjos caidos e diabos
emergem essencialmente de uma série
quase continua de tradi¢cdes religiosas que
comeca com O zoroastrismo, a religido
mundial dominante durante os impérios
persas, e passa dele para o judaismo na
época do Cativeiro da Babilénia e no poés-
cativeiro. Ha uma transferéncia bem
ambivalente de anjos maus do judaismo
tardio para o cristianismo inicial, e depois
uma transformagdo positivamente ambigua
das trés tradigBes angélicas no islamismo,
dificil de rastrear, precisamente porque
sistemas neoplatdnicos e alexandrinos como
o hermetismo entram na mistura.™

Transformado em personagem literaria, o diabo torna-se
presenca marcante ainda no Primeiro Testamento biblico,** obra
célebre mesmo quando tomada pelo viés nao religioso, ou seja,
pelo status de matriz literaria, como faz a presente pesquisa.'

% Convém evidenciar que este critico utiliza o termo deménios na
acepcdo grega da palavra (daemonia — espiritos de genialidade,
inspiracdo, amigaveis ou nao), enquanto seres positivos; ja anjos
caidos (que envolvem o universo da morte) e diabos
(obstaculizadores) aparecem como seres negativos.

As duas grandes partes na qual a Biblia esta dividida sé&o

denominadas teologicamente de Antigo Testamento (contendo os

livros hebraicos) e Novo Vestamento (encerrando os livros cristaos).

A teoria literaria tem os distinguido pela nomenclatura Primeiro e

Segundo testamentos, como o faz Herman Northrop Frye (2004).

2 No catalogo conclusivo d’O Canone Ocidental (BLOOM, 2001, p.
505), a Biblia esta inclusa em posi¢cdo de destaque por seu valor
estético. Bloom (2001, p. 499) também faz a seguinte afirmacao: “Se
eu pudesse ter um livro [numa ilha deserta], seria Shakespeare
completo; se dois, isso e a Biblia. Trés? Ai comegam as
complexidades.”

11
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Se, como afirma William Blake, citado por Herman Northrop Frye
em O Cddigo dos Cddigos (2004, p. 15), a Biblia é o “grande
cédigo da arte” a relacionar-se com a tradigdo cultural ocidental,
convém observar como acontece a transposicdo de sua
imagética aos codigos artisticos em especifico.

Assim migrado, o diabo biblico passa por diferentes
configuragdes, como aponta a fortuna critica, sobretudo se
contrastadas as duas grandes partes nas quais a Escritura foi
tradicionalmente dividida. Polémico por natureza, se aqui
permitida uma figura retdrica, enquanto, no Segundo
Testamento, Satd ndo poupa de provacbes nem mesmo a
divindade — naquele contexto, personificada, sobretudo, no
Messias —, no Primeiro, marca presenga um ser ambiguo, que ao
menos se passa por um dos Filhos de Deus. Nessa conjuntura,
cabe uma sintetizagcdo feita por Henry Ansgar Kelly em Sata:
uma biografia (2008, p. 365-366, destaque do autor):

Entre os estudiosos da Biblia aceita-se de
maneira geral que os satds de JO e de
Zacarias sdo espécies de funcionarios
publicos do Tribunal Divino. Mas tal
sentimento ndo inclui o Satd do Novo
Testamento. Ao contrario, assume-se que ele
€ visto como “maléfico” de tal modo que a
figura em J6 nao é; e que ele é, de fato, um
inimigo de Deus assim como do homem, um
tipo de Malfeitor Césmico.

Todavia, ndo seria de se esperar que uma biblioteca®
cujos livros e estrutura editorial ganharam forma num intervalo
temporal de aproximadamente 900 anos (séc. V a.C. - séc. IV
d.C.), com redatores sob realidades sociais diversas e sem
conhecer muitos de seus pares que viriam a ser consagrados,

3 Reporte-se aqui ao sentido primevo do termo Biblia (do gr. biblia,
livros; plural de biblion, livro), levando em conta a formulacao de que
“[...] a Biblia € uma coleg¢do, muito mais uma biblioteca do que uma
Unica composicao literaria” (McKENZIE, 2011, p. 112).
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auséncia de originais™* e cépias milenares com variantes textuais
tivesse coeréncia perfeita. De fato, ha lapsos de coeréncia na
obra tida por religiosos como palavra inspirada, o que indicam
varios estudos como os contidos no Guia Literario da Biblia, este
organizado por Robert Alter e Frank Kermode. N&o obstante, as
Escrituras permanecem como uma das mais antigas fontes de
literatura relegada a posteridade.

Realidades como essas, envolvendo escatologia — quer
dizer, o conjunto de conjecturas a respeito dos Ultimos
acontecimentos pelos quais devem passar os homens, individual
e universalmente, ap6s a morte terrena, enquanto entidades
espirituais (GRESHAKE, 2004, p. 620) —, parecem conter em si
uma problematica: sdo passiveis de dar margem para que
pessoas avidas por espiritualidade, porém insatisfeitas com os
milenares temas escatolégicos como julgamento, condenacéo,
pena, fogo e diabo somados aos excessos confessionais que
costumam acompanhé-los, os ditos “infernalismos” (MARTELET,
2004, p. 901), sintam-se propensas a adotar uma espécie de
doutrina particular, coerente com o entendimento e Vvisédo
religiosa pessoal do crente.

Em sua leitura da experiéncia religiosa no tempo presente,
que define como pdés-moderno, o sociélogo italiano Franco
Crespi (1999, p. 24) faz a seguinte reflexao:

Hoje, em todo caso, consta o fato de que a
religido do tipo institucional, apesar de por
vezes mostrar a vontade de rever algumas
de suas posicdes, aparece-nos sobretudo
como um residuo sociolégico do passado
qgue, por muitos aspectos, aparece como
estranho, e com freqiiéncia até de obstaculo,
com relagdo a maneira em que podemos
atualmente pensar a experiéncia religiosa.

* Os mais antigos escritos biblicos remanescentes sdo os cerca de
5000 manuscritos descobertos em 1948 nas grutas de Qumran, na
Palestina. Material conhecido como Manuscritos do Mar Morto, trata-
se de uma colegdo calculada como sendo aproximadamente do séc. |
dC (SCHNIEDEWIND, 2011, p. 35).
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Crédulo, dubio ou cético; teista, desconfiado ou ateu;
religioso, supersticioso ou alheio; apesar das diferentes
nomenclaturas que possam ser empregadas para expressar o
tipo de relacdo cultivada entre a vida humana e a esfera do
sagrado que a tange, o sujeito pode buscar e encontrar na
literatura de ficcdo como que um mundo extra, ou particular,
também em relagdo com a fé ou falta dela, visto que “a
voracidade dialdgica da palavra nada fica & margem. Por isso,
cada texto é um mundo, cada texto € o mundo.” (VENTURELLI,
1993, p. 16, grifo nosso). A fictio literaria abre mao das leis
naturais da realidade e, inspirando-se em cdédigos culturais, cria,
com plenos poderes, outra realidade (ORLANDO, 2009, p. 251).

Cabe também o0 convite ao questionamento-chave
formulado pelos tedlogos Jean-Pierre Jossua e Johann Baptist
Metz (1976, p. 4): “Temos que perguntar o que é que s6 a
literatura e nenhuma teologia conceitual sera capaz de dizer e
expressar eficazmente.” Talvez o ponto primeiro a aproximar a
Teologia da Literatura, e vice-versa, seja 0 aspecto humano.
Relembrando as colocagbes de Antonio Manzatto (1994), a
Antropologia € o centro tanto do literario quanto do teoldgico.
Assim, ainda que figuras caracteristicas do religioso ndo estejam
explicitamente presentes numa obra ficcional, valem a amplidao
e a profundidade da problematica humana abordada,
acrescentando-se a isso, com Robert Stam (1981, p. 120), a
relevancia da exposicao do drama da existéncia social.

No ambito desta pesquisa, situada na confluéncia dos
estudos comparados, pretende-se concentrar o foco n’A Divina
Parddia. Esse recente romance brasileiro sera tomado por texto
literario ficcional que revela bem situar-se dentro da linha
epistemoldgica da Literatura para a Teologia, no tipo de relacédo
entre os discursos dessas duas &reas de conhecimento em nivel
cientifico que José Carlos Barcellos (2001, p. 69) precisa como
“discurso literario portador de uma reflexdo autenticamente
teologica”. O autor assim especifica:

Isso se da quando as combinacdes
sintagmaticas do texto implicam uma
reformulacdo do subconjunto de paradigmas
em que se codifica o discurso religioso ou ja
0 proprio discurso teolégico de uma dada
sociedade. Assim, o0s processos de
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estranhamento empregados nos obrigam a
repensar em profundidade as formas e
conteldos da fé. Nesse caso, ja se faz
teologia na propria literatura e precisamente
a partir da estrutura linglistica que garante a
esta sua literariedade. E claro que o produto
teoloégico dai resultante nem sempre sera
ortodoxo, mas nem por isso perdera seu
carater de reflex&o critica sobre o contetdo
da fé. (BARCELLQOS, 2001, p.69-70)

Tomando por empréstimo uma imagem literaria, a Teologia
e a Literatura, nestas paginas, sdo tidas como instrumentos
musicais chamados a tomar parte na execugdo de uma mesma
peca. Nela, as partituras ndo somente podem, mas devem variar
em determinados compassos para que o efeito sonoro aconteca
e possa ser ouvido e admirado. Assim, ha condi¢des a confirmar
gue existe algo enriquecedor também nas dissonéncias ou,
quica, sobretudo nelas.

2.2 A DIVINA COMEDIA E SEUS REFERENTES: CONCEITO E
PRATICA INTERTEXTUAL

Se fosse possivel a reuniao material de toda fortuna critica
escrita sobre A Divina Comédia, indubitavelmente seria preciso
dispor de imensas bibliotecas para conté-la, tamanho o nimero
da producdo a respeito.”® Na biografia Dante, Richard Lewis
(2002, p. 117) comenta que o préprio Dante deflagrou o processo

> Dentro dos Estudos Comparados em Teologia e Literatura,
destaguem-se  estudos recentes: GASPARI, Silvana de.
Convergéncias Literarias : as visdes do Paraiso nos textos apocrifos
de Enoque e Isaias e na Divina Comédia. 2010. 263f. Tese
(Doutorado em Teoria da Literatura) - Universidade Federal de Santa
Catarina, Florianépolis, 2010; MONTEMAGGI, Vittorio; TREHERNE,
Matthew (Editors). Dante's Commedia : Theology as Poetry. Notre
Dame (Indiana): University of Notre Dame, 2010; CARDELLINO,
Ludovico. Dante e la Bibbia . Bornato in Franciacorta (BS): Sardini,
2007. (Collana: Bibbia e Oriente - Supplementa).
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de andlise critica do livro em carta a Can Grande, escrita em
1319, quando

A maneira de uma prelecdo, Dante
estabelece, além de outros detalhes afins,
gue a obra em curso [ele ainda a estava
escrevendo] tem natureza dupla, o tratado e
o tratamento; o tratado inclui trés elementos
(canticos, cantos e versos) e o tratamento
tem multiplos elementos (o poético, o
ficcional, o descritivo, etc.).

N&o obstante, parece haver sempre novas abordagens da
obra que celebrizou o poeta, o0 que evidenciaria a
inesgotabilidade literaria por ela apresentada. Ndo menor seria a
colecdo das edicdes d’A Divina Comédia,’® traduzida para as
mais diversas linguas do globo nestes quase sete séculos
transcorridos desde a sua primeira publicacdo. Junte-se a isso o
fato da obra-prima desse florentino estar incluida no que italo
Calvino aponta como classicos da literatura (1997)*" e Harold
Bloom como canone literario ocidental (1995).*

Mas o alcance de Dante ultrapassa as consideracfes dos
que se atém a estética da linguagem escrita. E relevante
ressaltar que A Divina Comédia granjeou a si uma posicao

% As copias manuscritas mais antigas d’A Divina Comédia datam de

1330-1350 (LA PRIMA, 2012, [s.p.]).

" Calvino nao chega a formular um conceito fechado para o que chama
de ‘“livros classicos”, mas pode-se depreendé-lo pelas obras que
arrola como “opere fondamentale” (1995, p. 5), o caso, por exemplo,
d’A Odisséia e Robinson Crusoé.

Para Bloom, os livros canénicos, “obrigatérios em nossa cultura”
(1995, p. 11), séo obras que contém “[...] um tipo de originalidade
que ou nao pode ser assimilada ou nos assimila de tal modo que
deixamos de vé-la como estranha” (2001, p. 12). O critico também
indica: “Shakespeare e Dante sdo o centro do canone porque
superam todos 0s outros escritores ocidentais em acuidade
cognitiva, energia linglistica e poder de invengéo” (BLOOM, 2001, p.
52), apesar de fazer algumas ressalvas em favor do vate inglés.
Richard Lewis (2002, p. 205) também vé Shakespeare maior que
Dante, apesar de reconhecer a grandiosidade do poeta italiano.

18
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singular entre os livros de ficcdo que tangem o sagrado, € 0
epiteto de tedlogo ao seu autor, como assinala a critica.’® Dante
esta contido até mesmo em compilacdes teoldgicas, das basicas
as mais completas, do Breve Dicionario de Pensadores
Cristdos® ao vultoso Dicionario Critico de Teologia. Nesta obra,
por exemplo, Ruedi Imbach e Silvia Maspoli (2004, p. 505-506)
adjetivam Dante de “tedlogo de alto nivel” e tratam d’A Divina
Comédia como “sintese teol6gica” de Dante e assim a definem:
“Verdadeira Summa do saber, misturando muitos géneros
literarios, em particular a visao e a literatura de viagem, o poema
€ a expressdo multiforme de uma experiéncia simultaneamente
poética, filoséfica e teoldgica [...]."%

Do ponto de vista da historiografia religiosa, em Histoéria
dos Infernos, Georges Minois (1997, p. 189) aprecia:

O inferno de Dante [contido n’A Divina
Comédia] é uma vasta construgao intelectual
a imagem das sumas teolégicas do seu
tempo; Dante é um Tomas de Aquino
visionario, porque ambos classificam e
subdividem; um as imagens e outro as
ideias. A obra dos dois italianos marca o
auge da escolastica. A Suma e O Inferno, por
serem construcgdes racionais, séo irrefutaveis

¥ perceba-se que ndo adjetivamos nem referendamos a nogéo de

Dante como teélogo. Isso quem o faz sdo autores consultados,

especialmente os ligados a Teologia, como se citara nas linhas a

seguir. Nossa assertiva é de que a Teologia contida em Dante da-se

no ambito do profetismo , apesar de reservarmos o desenvolvimento
desta ideia para um aprofundamento da pesquisa aqui deflagrada.

Mesmo as obras consultadas, porém, ndo citadas diretamente nesta

pesquisa, como este titulo, constam devidamente referenciadas na

secao final deste estudo.

?! No cabivel & religiosidade popular, cite-se o inusitado caso do
paduano Gianni Coltraro, venerador de Alighieri e colecionador de
edicdes d’A Divina Comédia, que remeteu uma carta a Jodo Paulo Il
e outra a Bento XVI postulando a beatificagéio de Dante (D'ANGIO,
2012, [s.p.]).- Em sentido retérico, bem diverso de Coltraro, Michel
Zink (2002, p. 84) fala em Dante como “o santo patrono da literatura
européia”.

20
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a partir do momento em que se admitem as
suas premissas.

Ainda que em vida Dante tenha professado a fé catdlica, e
0 sensus fidei de tal denominagdo religiosa paregca estar
sobressalente n’A Divina Comédia,?> a obra n&o permanece
restrita a essa tradicdo. Contrariando tal evidéncia e sem o
respaldo do préprio poeta, a Igreja insiste em tomar o autor por
tedlogo abertamente confessional, “O maior poeta do
catolicismo”,?® como o classifica Luigi Pietrobono na Enciclopedia
Cattolica (1952, p. 1169); além disso, dedicou-lhe, por missivas
papais, uma enciclica e uma carta apostdlica laudatérias.?* De
encontro a isso, Alberto Cousté (1996, p. 202) é um dos que
advertem quanto a “polissemia ainda indecifrada” a brotar d’ A
Divina Comédia tal qual manancial enigmatico. Nesse aspecto,
de modo incisivo, Bloom (2001) sinaliza ir ao encontro de Cousté.
Porém, enquanto aquele parece lacdnico, este se mostra
suficientemente explicito:

Para além de sua fachada ortodoxa, a
Comédia denuncia a cultura e a excepcional
intuicdo de um homem cujo pensamento
estava acima de qualquer dogmatica: os
elementos pitagoricos, islamicos, persas,
cataros e do gnosticismo alexandrino que
aparecem em toda parte da obra [...] deixam
supor uma profunda preparacao esotérica, e
até iniciatica, que ilumina de maneira

2 | ewis (2002, p. 78-79) precisa que Dante, entre 1292 e 1294, estudou
Teologia pela Summa Theologiae, de Tomas de Aquino, com 0s
Dominicanos, em Santa Maria Novella, texto que “fornece a estrutura
doutrinaria basica da Comédia” e, com os Franciscanos, em Santa
Croce, dedicou-se a mistica, especialmente, pela Itinerarium mentis in
Deum, de Boaventura de Bagnoregio, escrito que forneceu o “impeto
mistico da Comédia”.

23 4| piu grande poeta del cattolicesimo.”

** Tratam-se de In Praeclara Summorum (1921), de Bento XV, e
Altissimi Cantus (1965), de Paulo VI, esta publicada quando do
sétimo centenario de nascimento de Dante, aquela na ocasido do
sexto centenario da morte do poeta.
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especial a estrutura da obra e as intencbes
do autor. (COUSTE, 1996, p. 202)

Além do amalgama religioso acima referido, em nada
diminui os louros de Alighieri acrescentar que ele emprega em
sua A Divina Comédia elementos de varias outras obras
predecessoras. Sob o crivo critico de Dante, a Biblia, um dos
indmeros livros com quem A Divina Comédia dialoga, faz-se
presente desde as primeiras linhas. Em outras palavras, pode-se
dizer que o “testamento poético” de Alighieri — assim o nomeia
Santridian (1997, p. 170) — abriga em si os outros dois
Testamentos. Iniciando pelo Inferno, “uma descida ininterrupta as
profundezas da depravacdo humana” (LEWIS, 2002, p. 152), por
meio da tradugdo de Xavier Pinheiro para a Lingua Portuguesa,
principia Dante (2011, Inf. I,1):

Da nossa vida em meio da jornada
Achei-me numa selva tenebrosa.
Tendo perdido a verdadeira estrada.

Sobre esse terceto, infere-se que a viagem do Dante
personagem® é feita aos 35 anos, faixa etéria tida como meia-
idade nos tempos do escritor e chamada por ele na sua obra
Convivio (XXI11,9) de “ponto alto” da vida, comparavel ao meio de
um arco. Vale notar que o nome do protagonista é citado apenas
no verso 55 do canto XXX do Purgatério. Lewis (2002, p. 118)
escreve que, n'A Divina Comédia, Dante narra a histéria de sua
prépria vida — buscas, encontros e definicdes —, classificando o
livro como “poesia da autobiografia de Dante”. Além disso,
comentadores como Giuseppe Vandelli, no rodapé de uma
edi¢do d'A Divina Comedia de 1946 sob a supervisdo da Societa
Dantesca ltaliana, vé aqui uma referéncia indireta ao Livro dos
Salmos (90,10), quando este poetiza:

% poder-se-ia falar aqui em autorreferencialidade, ou seja, conforme
Candido (1998, p. 20), quando o autor reporta-se a uma outra obra
também de sua autoria — Dante Alighieri citando Dante Alighieri —
ainda que, como pondera Bagliani (2002, p. 553-554), tal ideia ndo se
encontre originalmente em Dante, remetendo a Retdrica (11,12-14) de
Aristoteles e esta aos pitagéricos.
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Setenta anos é o tempo da nossa vida,
oitenta anos, se ela for vigorosa,;

e a maior parte deles é fadiga e mesquinhez,
pois passam depressa, € n0s voamos.

Outros, como Xavier Pinheiro (ALIGHIERI, 1970, p.12),
relacionam o terceto dantesco também a uma passagem de
Isaias (38,10), que parece devidamente cabivel ao contexto do
Inferno d’A Divina Comédia:

Disse eu: No meio dos meus dias me vou.
Para o resto dos meus anos
ficarei postado as portas do inferno.

Entretanto, nos circulos do inferno, as referéncias mais
recorrentes e diretas sao advindas da Eneida — conforme Lewis
(2002, p. 25), “poema que Dante mais admirava” —, de Publio
Virgilio Maro, que, para Dante, € um dos célebres ocupantes do
pantedo da poesia.?® Além de transformar o poeta latino em
personagem de grande vulto, guia nos caminhos mais obscuros
do além — a saber: inferno e purgatério — e honrado mesmo no
inferno — recorde-se que Virgilio habita o nobre castelo reservado
a personalidades da antiguidade classica, situado no limbo, livre
de quaisquer torturas (ALIGHIERI, 2011, Inf. IV) —, Dante faz
constar vérias alusbes a Eneida n’A Divina Comédia. Em uma
delas, sui generis, em apenas um terceto, ao dirigir-se a seu
guia, Dante consegue fundir o Virgilio autor da Eneida ao Virgilio
personagem da A Divina Comédia justamente pelo inferno
retratado em ambas as obras. E fala do florentino ao latino:

Do verso 79 ao 87, Dante registra sua profunda admiracdo por
Virgilio, sentimento cultivado ndo apenas pelo florentino, mas também
pelos conterrdneos deste. Chaves Junior (2009. p. 214) comenta que,
ap6s a morte de Virgilio, chegou-se a erigir um altar em sua honra.
Eliade (2011, p. 318) classifica Virgilio como um dos inspiradores da
teologia da literatura. Bloom (2001, p. 500) nomeia Virgilio como “[...]
o grande elo entre a poesia helenistica (Calimacc) e a tradigdo
européia (Dante, Tasso, Spenser, Milton).”
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Que o pai de Silvio [Enéas] fora, referiste,

Corruptivel ainda, até o Inferno

Sem perder o que em corpo humano existe.
(ALIGHIERI, 2011, Inf. 11,5)

Ha também citagbes quase literais da Eneida, porém
vertidas da lingua latina para o toscano utilizado por Dante. Uma
delas encontra-se na passagem em que Virgilio procura dar bom
animo a Dante, este assustado diante do teor das inscricbes que
vé gravadas no portal do inferno. Assim,

Aqui deixar convém toda a suspeita;
Todo o igndbil sentir seja proscrito.
(ALIGHIERI, 2011, Inf. 11I, 5)

dito pelo guia de Dante, retoma e é traducdo literal — com
excecdo do vocativo — de: “Nunc animis opus, Eneia, nunc
pectore firmo” (VERGILIUS, VI, 261), externado pela guia de
Enéias, Sibila, no limiar da Domus Ditis, a morada dos mortos.

Com isso, ndo se pretende afirmar a existéncia de
igualdade entre a concepc¢do de inferno de Dante e a de Virgilio,
culturalmente diferentes entre si, como bem distingue Minois
(1997, p. 61): “Mas esse inferno popular [0 de Virgilio] ndo é
ainda a imagem do inferno total [0 de Dante], porque lhe falta a
eternidade que o cristianismo acrescentara para dar origem ao
sofrimento absoluto”. O que se busca aqui destacar é a
correspondéncia entre ambas as nogoes.

Porém, em se tratando de narrativas sobre viagens
literdrias & morada dos mortos, também a Eneida ndo se constitui
como obra inaugural. O tema é abordado, por exemplo, na
Odisséia ou, muitos séculos antes, na epopéia médio-oriental de
titulo Gilgamesh, cuja transcricdo tomou forma em cerca de 2000
a.C.? A propésito, nas palavras de Perrone-Moisés (2000, p.
283), “0 grande escritor € sempre um grande leitor. Sem Homero

*’Na espécie de mosaico literario que é a obra, reporte-se
especificamente ao poema sumério Gilgamesh, Enkidu e o Mundo
Inferior, acrescentado ao corpus assirio, constante na denominada
Tabua XIl (SANDARS, 2001, p. 51).
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nao haveria Virgilio, sem Virgilio ndo haveria Dante, sem Dante...
etc.” Tal fato, no entanto, ndo desqualifica o labor virgiliano cuja
pujanca inovadora Auerbach (2012, p. 12, traducdo nossa)
descreve como tanto poética quanto profética, acrescentando:

[...] em muitos sentidos, Virgilio & importante
e inovador a poesia europeia em geral e para
a Europa futura: ele foi o mitélogo da mais
compacta forma politica desta; deu forma
sintética as escatologias romanas e
helenisticas e foi o primeiro poeta do amor
sentimental. Unico da civilizagdo da sua
época, ele superou a estranheza ao destino
herdado da tarda filosofia grega e viu a
unidade aprioristica da figura humana na sua
sorte.”®

Entre o antigo e o novo, o critico também assinala como
valoroso em Dante o préprio fato do reportar-se sabiamente a
obras precedentes. Dante |é o passado, retoma o antigo, mas
nao estagna diante deles; Alighieri recicla e inova o que o
antecede:

Também os poetas precedentes liam autores
classicos, e também para Dante a questédo
primeira era uma busca de forma interna,
gue ele ja possuia em alto grau quando
encontrou sua confirmacdo e modelo na
poesia de Virgilio e de outros. Mas Dante
renova a poética e a retérica dos antigos de
maneira mais completa do que qualquer
poeta antes dele, com meios bem diferentes

%8 “In molti sensi dunque Virgilio & importante e innovatore per la poesia
europea e in generale per I'Europa futura: egli fu il mitologo della sua
pit compatta forma politica, diede forma sintetica alle escatologie
romane ed ellenistiche e fu il primo poeta dellamore sentimentale.
Unico della civilta della sua epoca, egli supero I'estraneita al destino
che era della tarda filosofia greca, e vide I'unita aprioristica della figura
umana nella sua sorte.”
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daqueles antigos, é claro. (AUERBACH,
2012, p. 49, traduc&o nossa)®

Vale perceber que, apesar de tal simbiose literaria
constituir-se como antiga prética, o fenbmeno do dialogo entre
textos tem perdurado e se destacado na atualidade.®* A esse
respeito, rememore-se a expressdo de Paul Valéry (1941, p. 19),
de que “o ledo é feito de ovelha assimilada”, a imagem de Gérard
Genette (1982), do texto como palimpsesto, e a no¢do dada por
Julia Kristeva (1974, p. 64, grifos da autora), exegeta de Mikhail
Bakhtin, que se tornou classica:

[...] a palavra (o texto) € um cruzamento de
palavras (de textos) onde se |, pelo menos,
uma outra palavra (texto). [...] todo texto se
constr6i como mosaico de citagbes, todo
texto é absorgdo e transformagdo de um
outro texto. Em lugar da nocdo de
intersubjetividade, insta-se a de
intertextualidade e a linguagem poética Ié-se

pelos menos como dupla.

Atendo-se as obras até aqui em destaque, nem Virgilio
nem Dante foram os primeiros a fazer uso de intertextos, pois a
intertextualidade parece fio continuo de um novelo sem fim. Em
seu ensaio sobre plagio, psicandlise e pensamento, Michel
Schineider (1990, p. 63) desacredita da existéncia de proto-
textos: “O grau zero da escritura ndo existe e talvez jamais tenha

29 “Anche i poeti precedenti leggevano autori classici, e anche per Dante
la cosa primaria era uma ricerca di forma interna, che egli possedeva
gia in alto grado quando ne trovo la conferma e il modello nella poesia
di Virgilio e degli altri. Ma egli rinnova la poética e la retérica degli
antichi com pil efficacia e compiutotezza che qualsiasi poeta prima di
lui, naturalmente con mezzi bem diversi da quelli antichi.”

% O verbete Intertextualidade, citado a seguir, contido no E-Dicionario
de Termos Literarios de Carlos Ceia, € um dos artigos que registra
maior nimero de acesso dos internautas a essa obra. (WALTY, 2012,

[s-p.])
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existido. A literatura é sempre de segundo grau, ndo em relagéo
a vida ou a realidade social de que ela serias mimesis
(Auerbach), mas em relacdo a ela mesma [...]". Stam (1981, p.
128) parece comungar dessas noc¢des ao afirmar que “O artista
nao cria ex nihilo a partir de sua genialidade pessoal, o que ele
faz é efetivar a estruturacdo de codigos pré-existentes em um
sistema textual.”

Indo além, Roland Barthes toma a inexisténcia de textos
primevos no sentido de significacdo Unica para a escritura,
impactando a ideia de autoria. Ele define tal nogdo como
“atividade contrateoldogica” (BARTHES, 2004, p. 63), ou seja,
guando se da o inverso da sacralidade textual:

[...] um texto ndo é feito de uma linha de
palavras a produzir um sentido Unico, de
certa maneira teologico (que seria a
“mensagem” do Autor-Deus), mas um
espaco de dimensfGes multiplas onde se
casam e se contestam escrituras variadas,
das quais nenhuma é original: o texto € um
tecido de citacdes, oriundas dos mil focos da
cultura. (BARTHES, 2004, p. 62)

Ressalte-se que o intertexto pode estar contido em
géneros diversos como epigrafes, parafrases, citacdes diretas,
pastiches, parddias e, como assinala Ivete Walty (2012, [s.p.]),
até mesmo na traducdo, tida como recriagdo de um texto para
outra lingua. Esclareca-se também que, apesar de se ter
abordado até aqui a intertextualidade como sinénimo de ordem
significativa pelo meio verbal-escrito, esse recurso ultrapassa em
muito tal acepcéo, pois, em lato sensu, atinge o signo linguistico
como um todo. Bakhtin (1981, p. 211) chama a atencao sobre tal
aspecto:

Lembremos [..] que, numa abordagem
ampla das relagbes dial6gicas, estas
[relagBes dialdgicas] sdo possiveis também
entre outros fenbmenos conscientizados
desde que estes estejam expressos numa
matéria signica. Por exemplo, as relagbes
dialégicas sdo possiveis entre imagens de



38

outras artes, mas essas relagdes
ultrapassam os limites da metalingdiistica.

Para essa visdo global do fenbmeno, pode-se também
adotar a medida de Ivete Walty (2012, [s.p.]), ao chamar de texto
tudo o que contenha o discurso intertextual:

Filmes que retomam filmes, quadros que
dialogam com outros, propagandas que se
utilizam do discurso artistico, poemas
escritos com versos alheios, romances que
se apropriam de formas musicais, tudo isso
sdo textos em didlogo com outros textos:
intertextualidade.

Servindo-nos de uma definicdo conceitualmente precisa,
porém em linguagem mais ao gosto artistico da literatura, citem-
se os apontamentos de Salma Ferraz (2011, p. 22):

Um texto seduz outro texto, um texto namora
outro texto, corteja diversos textos ao mesmo
tempo, casa-se com um, divorcia-se, casa-se
com outros. Por vezes, em paralelo, mantém
uma certa clandestinidade afetiva. Outras,
casa-se com varios; é bigamo, trigamo,
poligamo. Escrituras que se atraem e que
geram novas escrituras, ndo sao mais as
mesmas, mas outras, com a marca da
primeira. Bordas de textos que se tocam,
acariciam-se e se reproduzem infinitamente.

Entretanto, nem sempre 0 processo de superposicao
artistica mostra-se acontecer de forma passiva ou até mesmo
ludica. Versando sobre tal aspecto, em A Angustia da Influéncia,
Harold Bloom trata a respeito da “variedade de melancolia” ou
“principio de angustia” (2002, p. 57) despertada mesmo em
grandes nomes da poesia de lingua inglesa do século XX — como
Wordsworth, Keats, Shelley, Tennyson, Stevens, Whitman e
Yeats — diante do engenho e abrangéncia de seus precursores:

Os talentos mais fracos idealizam; as figuras
de imaginacdo capaz apropriam-se. Mas
nada se obtém a troco de nada, e a
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apropriacao envolve as imensas angustias
do endividamento, pois qual criador forte
deseja compreender que nao conseguiu
criar-se a si mesmo? (2002, p. 55)

A angustia, para Bloom (2002, p. 105, grifos do autor), nédo
esta precisamente no afa de encontrar e realiza algo que ndo se
tenha escrito, mas antes na aflicdo em ndo se conseguir dizer o
novo, de se estar sempre submergido ou inundado pelo velho:

A angustia da influéncia € uma angustia em
expectativa de ser inundado. [...]. O efebo
que receia seus precursores como deve
recear uma inundagdo toma uma parte vital
por um todo, sendo o todo tudo que constitui
sua angulstia criativa, o espectral agente
bloqgueador em qualquer poeta. Mas
dificilmente se deve evitar essa metonimia:
todo bom leitor deseja afogar-se como se
deve, mas se o poeta se afoga, torna-se
apenas um leitor.

Num trocadilho com a Teologia, a influéncia se parece com
o famigerado pecado original, do qual se supfe que homem
algum possa passar incélume. Para escapar dessa condi¢do
angustiante, o literato precisa tomar a producdo de seus
precedentes fortes como provocacdo impulsionadora para se
chegar a grandeza, nogédo expressa em obra posterior de Bloom
(2001, p. 16), em intertextualidade com a anterior — eis aqui um
exemplo pratico de intertexto.

2.3 NOVAS COMEDIAS PARA NOVOS TEMPOS: PARODIA DA
CAPA AO MIOLO

O ato de ler um romance por fruicdo, ao menos em grande
parte das vezes, inicia-se pela capa do livro. Digam-no as casas
editoriais cujos produtos ganham invélucro sobre o qual se
debrucaram profissionais do design e do marketing: estes, em
nome do vendavel e lucrativo; aqueles, representantes do
interessante aos olhos. Ao discorrer sobre principios do
alfabetismo visual, ou seja, a educacdo para a leitura das artes
colhidas pelos olhos, a designer Donis Dondis (1999, p. 3-4)
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expressa a concentracdo de significados que algo
aparentemente simples como a capa de um livro pode conter:

O modo visual constitui todo um corpo de
dados que, como a linguagem, podem ser
usados para compor e compreender
mensagens em diversos niveis de utilidade,
desde o puramente funcional até os mais
elevados dominios da expresséo artistica. E
um corpo de dados constituido de partes, um
grupo de unidades determinadas por outras
unidades, cujo significado, em conjunto, é
uma funcéo do significado das partes.

Nesse aspecto semiolégico, a edicdo de langcamento d'A
Divina Parédia, pela Editora Globo, em 2002,*' da mostras de
bem cumprir o propésito de instigar pela capa, retratando uma
fatia de torta a pairar sobre nuvens celestes, imagem irreal e, a
principio, ilégica.

Aplicando-se a tal representacdo aspectos da sintaxe da
linguagem visual, pode-se perceber que a variacao tonal em azul
dada as nuvens confere dimensionalidade ao desenho, enquanto
a fatia de torta em perspectiva cria tridimensionalidade e, com
esta, a sensacao de se estar vendo algo real, numa espécie de
“iluséo convincente da realidade”, expressédo cunhada por Dondis
(1999, p. 63). Nesse aspecto, a arte visual mostra-se bem
préxima a arte escrita, pois a literatura também possui artificios
préprios para levar seu receptor a sensacao de realidade irreal
simultéanea a leitura.

¥! Em 2010 aconteceu o relancamento da obra, desta feita, pela editora
portuguesa Vercial e em formato digital. A capa da nova edicdo
adotou uma imagem outra, sem o recurso da primeira sobre a qual se
discorre a seguir.
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Imagem 1 - Capa d’A Divina Parddia

E este apenas o primeiro dos inimeros e engenhosos
codigos que o romance de Alvaro Cardoso Gomes oferece para
decadificacdo a quem aceite o desafio de seu escrito. Entretanto,
para uma compreensdo mais plena do encontrado no livro, as
circunstancias da obra mostram requerer certa disposi¢ao
intelectual, ou melhor, a variedade de receptor que Umberto Eco
(1985, p. 56) chama teoricamente de ‘“leitor-modelo”, por
definicdo, “[...] uma espécie de tipo ideal, que o texto ndo sé
prevé como colaborador, mas ainda procura criar". De outro
modo, por via ficcional, e antes de Eco, Machado de Assis trata
da questdo do receptor supostamente ideal em Esalu e Jaco,
pondo na fala do narrador deste romance a descricdo de um tipo
de leitor que parece bem se enquadrar nas exigéncias do fruidor
de obras como A Divina Parédia: "O leitor atento,
verdadeiramente ruminante, tem quatro estbmagos no cérebro, e
por ele faz passar e repassar os atos e os fatos, até que deduza
a verdade que estava, ou parecia estar escondida” (ASSIS, 1962,
p. 1019). Em outras palavras, Machado chama atengdo a
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necessidade de agucada percep¢do critica para investigar e
decifrar aquilo que o texto oculta em suas entrelinhas.*

Dito de modo mais especifico, a decifracdo d’A Divina
Parddia depende do conhecimento, por parte de seu leitor, da
tradicdo cultural ocidental, ja que, como sustenta Linda Hutcheon
(1989, p. 48, destaque da autora), “O prazer da parddia nao
provém do humor em particular, mas do grau de empenhamento
do leitor no vai-vém intertextual”. Com abordagem que remete a
Semiologia, Jodo Adolfo Hansen (2006, p. 58) escreve que o
tropo, ou seja, a transposicdo semantica de um signo presente
para um ausente, como acontece na intertextualidade, e o efeito
figurado deste sé@o posicionais, determinaveis numa pratica. Em
suma, para um leitor que ndo conhece o referente, ou seja, 0
segundo contexto, a histéria pode fazer sentido, mas é como se
faltasse algum ingrediente envolvendo o sabor final da receita.

Refletindo sobre a imagem acima, chega-se a expressao
inglesa pie in the sky, literalmente torta no céu, empregada hoje,
na lingua de Shakespeare, para conotar improbabilidade ou
mesmo impossibilidade. Tal idiomatismo remonta a cangcdo The
Preacher and the Slave — literalmente ‘O Pregador e o Escravo’ —
, composta em 1911 por Joe Hill. A musica constitui-se como
uma releitura do hino religioso do Exército da Salvacgéo, intitulado
In the Sweet by and by — ‘Docemente em breve’ —, de 1868, cujo
tema central é a esperanca de uma vida plena e tranquila ao lado
do Criador, ainda que se conheca o sofrimento no plano terreno:

Ha uma terra que é mais clara que o dia,
E com fé nés podemos vé-la a distancia;
Pois o Pai nos espera do outro lado

E |a prepara nossa casa.

(Refréo)

Docemente, em breve,

NG&s nos encontraremos naquela bela costa;
Docemente, em breve,

NG&s nos encontraremos naquela bela costa.

% Bloom (2001, p. 57) especifica que Dante — influéncia maior para
Gomes n’A Divina Parddia —, por seu “universalismo elitista”, ndo é
para o que chama o critico de “leitor comum”.
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Nés cantaremos naquela bela costa

As cancbes melodiosas dos abencoados;

E nossos espiritos nao mais sofrerdo,

Nem um suspiro, pela ben¢éo do descanso.

(Refréo)

Docemente, em breve,

Ndés nos encontraremos naquela bela costa;

Docemente, em breve,

Nés nos encontraremos naquela bela costa.
(BENNETT, 2008, p. 829, traducéo nossa)*

A versao de Hill, The Preacher and the Slave, caricaturiza
a nocgdo de In the Sweet by and by ao colocar em evidéncia a
penuria da vida fisica, agravada pela exploracdo religiosa, e
sugerir a impossibilidade da parusia, isto é, o0 Reino dos Céus em
toda a sua plenitude (BLANK, 2003, p. 39).

Pregadores cabeludos saem todas as noites,
Tentam Ihe dizer o que é certo ou errado;
Mas quando perguntados sobre o que ha
para comer

Eles responderdo, com vozes doces:

(Refréo)

Vocé comerd, finalmente,

Naquela terra gloriosa acima do céu;
Trabalhe e ore, viva de feno,

Vocé tera torta no céu quando morrer.

O Exército da Fome toca,
Canta, aplaude e reza

% «1. There's a land that is fairer than day,/ And by faith we can see it
afar;/ For the Father waits over the way/ To prepare us a dwelling
place there. (Chorus) In the sweet by and by,/ We shall meet on that
beautiful shore;/In the sweet by and by,/ We shall meet on that
beautiful shore.2. We shall sing on that beautiful shore/ The
melodious songs of the blessed;/ And our spirits shall sorrow no
more,/ Not a sigh for the blessing of rest.”
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Até pegar todo o seu dinheiro
Entdo, quando vocé estd quebrado, eles
dizem:

(Refréo)
Vocé comerd, finalmente,
Naquela terra gloriosa acima do céu;
Trabalhe e ore, viva de feno,
Vocé tera torta no céu quando morrer
(PIE, [s.l.:s.d.] traduc&o e grifo nosso)*

O ponto de maior relevancia nestas linhas esta em
destacar a instigante relacdo de troca que o romance de Gomes
estabelece antes mesmo de constituir-se como obra da cultura
escrita. Assim sendo, A Divina Parddia conecta-se com algo
além de si via matéria signica, mesmo sendo a capa a Unica
ilustracdo desse livro. Considerando-se as formulacdes
expressas por Bakhtin (1981, p. 221-222), pode-se enquadrar o0
angulo dialégico da segunda musica para com a primeira como
sendo parddia, um dos recursos mais caros ao contemporaneo,
quando

A segunda voz, uma vez instalada no
discurso do outro, entra em hostilidade com o
seu agente primitivo e o obriga a servir a fins
diametralmente opostos. O discurso se
converte em palco de luta entre duas vozes.
[...] aqui as vozes ndo séo apenas isoladas,
separadas pela distancia, mas estdo em
posicdo hostil. Por isso a deliberada

% «1. Long-haired preachers come out every night,/ Try to tell you what's
wrong and what's right;/ But when asked how 'bout something to eat/
They will answer with voices so sweet: (Chorus) You will eat, bye and
bye,/ In that glorious land above the sky;/ Work and pray, live on hay,/
You'll get pie in the sky when you die. 2. The starvation army they
play,/ They sing and they clap and they pray/ 'Till they get all your
coin on the drum/ Then they'l tell you when you're on the bum:
(Chorus) You will eat, bye and bye,/ In that glorious land above the
sky;/ Work and pray, live on hay,/ You'll get pie in the sky when you
die.”
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perceptibilidade da palavra do outro na
parédia deve ser especialmente patente e
precisa.

Conforme as conceituacdes de Kristeva (1974, p. 72), a
parédia é uma categoria de palavras ou outros recursos
comunicativos ambivalentes pela juncdo de dois sistemas de
signos no qual o segundo é relativizado. Em outras palavras,
pode-se falar da apropriacdo ndo dissimulada do discurso de
outrem, porém com introducdo de significado diverso do
estabelecido pelo autor anterior, como 0 que ocorre nas musicas
acima. Mas o conceito de parddia ndo € relevante apenas para
entender-se a capa d’A Divina Parddia. Esse é apenas o primeiro
indicio do género que percorre, do inicio ao fim, a obra em
questao.

Outro aspecto destacavel no romance, certamente
pensado antes da capa, tem lugar no titulo, ou seja, A Divina
Parddia se autodefine uma grande parédia d’A Divina Comédia.
Sem oposicdo, pode-se dizer que a mensagem contida no
desenho da capa, levando-se em consideracao o género do livro,
completa-se no titulo, ou melhor, o icénico plenifica-se no frasico.
Com isso, o autor do romance faz mais do que afirmar a
existéncia do dialogo estabelecido com Dante e transformado em
parddia, confessa-a abertamente, mas, ao que parece, sem
sentir a angustia gerada por tal influéncia.

Surgida originalmente na Grécia como manifestacao
popular ciclica de canto e danca ritual dionisiaca (CEIA, 2013,
[s.p.]), a comédia migrou para as artes cénicas e desta para a
literatura ficcional escrita distinguindo-se da tragédia por conter
um inicio conflituoso que resulta num desenlace positivo, além de
acento critico, sobretudo satirico (BARBUDO, 2013, [s.p.]) —
concepcédo analoga a de Dante, o que pode ser atestado na carta
do poeta a Can Grande (DANTE, 1993, p. 1183). Bem diferente
parece ser a nocdo da contemporaneidade, que, de certo modo,
vincula a comédia diretamente ao humor, tendo este ligacdo com
a atividade critica ou ndo (CASTRO, 2013, [s.p.]). O termo, no
contexto de Gomes, parece contemplar dois significados
bastante proprios: a referéncia a Dante e o humor critico.

Todavia, num outro nivel, ha referéncias que, mesmo
habitando o escrito advindo do inconsciente do autor, acabam
por enriquecer ainda mais a composi¢cdo, como uma bem-
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aventurada armadilha inescapavel. Sobre esses dois niveis
textuais indica Stam (1981, p. 29), ao formular seu proéprio
conceito de parddia:

[...] @ parddia procura chamar nossa atengao
apenas para a intertextualidade de todos os
textos artisticos, textos esses construidos de
tecidos de férmulas anbnimas e variacles
dessas férmulas. Sao citagdes conscientes, e
até mesmo inconscientes, de outros textos.
Sdo fusdes e inversdes de citagbes. Os
codigos de linguagem antecedem o texto e o
informam através de um processo de
disseminacao sutil e dispersivo e, em menos
escala, através da imitagdo consciente. As
fontes de informagdo ndo possuem uma
forma perfeitamente identificavel.

Reporte-se também a Affonso Romano Sant'Anna em
Parddia, Parafrase e Cia. que, apesar de ser um livro bastante
introdutério ao estudo das relacdes intertextuais, reserva, hum
trecho especifico, um interessante sentido teologal no tratamento
do género parédico:

[...] a par6dia é um ruido, a tentagdo, a
quebra da norma. Etica e misticamente a
parédia sé poderia estar do lado demoniaco
e do inferno. Marca a expulséo da linguagem
de seu espacgo celeste. Instaura o conflito.
Mais ainda: é um trabalho humano, um
esforco de condenados pensando o discurso
celestial paterno. E vejam sé que ndo estou
tresvariando sozinho. O mistico Jacob
Boehme considerava a linguagem de Adao
como a linguagem sem pecado. Essa seria a
linguagem sem mancha, sem temporalidade,
celestial. Por isso acho que a parddia é a
linguagem pecaminosa. Ela lembra o homem
de sua temporalidade, coloca seus pés no
chdo, contrapde a comédia ao sublime.
(1998, p. 33)
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Da intertextualidade evidente, a folha de rosto d’A Divina
Parddia também guarda dados dignos de nota, revelando o nome
completo da obra, apesar do titulo constante na capa mostrar-se
suficiente a si mesmo, sem exigir complementacdo: A divina
Parddia (ou a vida e as grandes aventuras do heréi bastardo
Diogo Cé&o pelos quatro cantos do mundo e do que lhe sucedeu
nessas andancas).*®> Esse consideravel aumento joga com a
dignidade dos titulos caracteristicos da era classica e do século
XVIII, chamados por Genette (2009, p. 68 e 85) de ‘“titulos-
sumario” ou “titulos narrativos” pela descricdo extensiva que
encerram.*®

Seguindo ainda o tedrico, o titulo interno de Gomes possui
tracos portadores do tipo tematico que Genette (2009, p. 83)
classifica como “misto”, ou seja, quando rema (forma, no sentido
de género — o livro é: Parddia) e tema (contetdo do livro — o livro
fala de: a vida e as grandes aventuras do heroi bastardo Diogo
Cao pelos quatro cantos do mundo e do que Ihe sucedeu nessas
andancgas) trabalham juntos, ratificando-se, assim, o efeito
classico, apesar de declaradamente parodistico. Como se pode
perceber, trata-se de um titulo que evoca, chama, lembra outra
obra, classificavel dentro do que Bakhtin (1981, p. 211) define
como “discurso bivocal”, ou seja, um discurso orientado para um
discurso outro ou de um outro.

Isso posto, se for adequado afirmar que o entendimento da
histéria de um livro independe da leitura e compreenséo de sua
parte externa unitiva e protetora, mesmo quando esta se mostra

% Além da folha de rosto (p. 3), ha o registro do titulo por completo na
ficha bibliogréfica (p. 4).

% Genette (2009, p. 69) cita varios exemplos de longos titulos, como
Robinson Crusoe, que originalmente se chama A vida e as Estranhas
Aventuras de Robinson Crusoe, de York, marinheiro, que viveu vinte
e oito anos sozinho em uma ilha deserta da costa da América, perto
da embocadura do grande rio Orinoco, depois de ter sido lancado a
praia por um naufragio onde todos morreram menos ele. Com uma
narracdo da maneira pela qual ele foi também tdo estranhamente
solto por piratas, o que é atestado pela primeira edigdo da obra de
DeFoe, em 1719 (Disponivel em: <http://www.pierre-marteau.com/edi
tions/1719-robinson-crusoe.html>. Acesso em: 20 jan. 2013).
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veiculo de uma imagética significativa ao texto, parece razoavel
ressalvar que, quando a capa é bem pensada como na primeira
edicao d’A Divina Parddia, sua decodificacdo guarda um caminho
a mais nas vias de acesso a compreensao estrita da obra.
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3 FACAM-SE AS  TREVAS: (0] INFERNO  NA
INTERTEXTUALIDADE DAS DIFERENCAS

O inferno ndo é mais do que um romance de
horror e de abominacdes capazes de fazer
recuar o astro que nos ilumina.

D. Louis

Dos tempos de Dante a contemporaneidade, além da vasta
producéo critica surgida a respeito d’A Divina Comédia, como
citado anteriormente, inUmeras e de géneros variados tém sido
as obras literarias que, inspiradas ou em didlogo com A Divina
Comédia, retratam os postremos (céu, purgatério e inferno),*” de
modo especial o inferno, quando ndo somente ele. Tal
constatacdo parece confirmar a sentenca que Hansen (2006, p.
130) atribui a Ezra Pound ao dizer que “humanamente é muito
mais facil imaginar um Inferno que um Paraiso”, além da
apreciacao de Giovanni Papini (1954, p. 265, traducdo nossa) ao
comentar que “O pecado e o delito se prestam muito mais do que
0S seus contrarios a instigar a fantasia dos leitores e sobretudo
[...] para perscrutar nas Erofundezas mais obscuras e
inquietantes da alma humana.”®

E digno de nota o fato de que o destaque ou interesse
dado ao inferno ndo se restringe a Literatura. Acontece
fendbmeno analogo no campo teolégico, conforme indica Galvao
(2000, p. 184): “[...] na maioria das obras teoldgicas héa

¥ No género infantojuvenil, por exemplo, destaque-se a A Divina
Comédia da colecao Classicos da Literatura Disney - volume 13,
lancada e republicada no Brasil diversas vezes ((ltima em 2010) pela
Ed. Abril; o recente album A Divina Comédia em Quadrinhos,
adaptacdo de Piero e Giuseppe Bagnariol, publicado pela Ed.
Peirépolis (2011); e A Divina Comédia de Dante, versdo do designer
americano Seymour Chwast baseado na vida e obra de Alighieri,
pelo selo Quadrinhos na Cia. da Companhia das Letras (2011).

“Il peccato e il delitto si prestano molto piu dei loro contrari a eccitare
la fantasia dei lettori e soprattutto [...] a scrutare nelle profondita piu
oscure e inquietanti dell’anima umana.”

38
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descricbes mais detalhadas, por incrivel que pareca, do inferno
gue do céu.” Em suma, o Inferno pode ou pdde causar receio,
mas tem atraido mais atencbes do que o proprio Céu. Nesse
ponto, citem-se as palavras de Ronald Blank (2003, p. 39), perito
em escatologia:

Frente as questdes sobre o que sera aquela
possibilidade sombria, chamada inferno, em
geral, as pessoas parecem ter respostas
muito claras. O imaginario religioso
descreveu aquela possibilidade com exatidao
e ricos detalhes. Quando, porém se trata de
céu, as descricbes, em geral, permanecem
sem cor e o0 imaginario religioso fica muito
vazio.

Porém, quando a Teologia silencia, a Literatura encontra
modo de exprimir 0 que vai dentro do “homem humano” — na
expressdo cunhada por Guimardes Rosa em Grande Sertdo:
veredas (2006, p. 608) —, que porta no¢cBes nem sempre logicas
ou racionais como procura aquela ciéncia do dizer a fé, o que se
exemplificara no descritos a seguir.

3.1 QUANDO CIRCULOS VIRAM JORNADA

O inferno construido com palavras pelo docente, critico
literario, ensaista e romancista brasileiro de Batatais (SP) Alvaro
Cardoso Gomes™ acontece ndo mais em circulos concéntricos,
férmula dantesca consagrada, e sim, de modo singular, nos
movimentos da denominada Primeira Jornada: O Sagrado
Pulméo de Jesus, secdo que abre A Divina Parddia, sobre a qual
convém tecer algumas consideracdes de ordem estrutural.

Os capitulos que compdem tal unidade sao relativamente
curtos, facilitando, se necessario, a pausa e sucessiva retomada
da leitura, ainda que, devido ao teor do relato, o fruidor da obra
possa se sentir induzido a ndo interromper o que Ié, tamanho o

% A producdo do autor é consideravel, com cerca de 16 titulos entre
ficcdo curta e poesia, 33 livros infantojuvenis, cinco infantis e 21
académicos.



51

tom instigante da histéria. Cada um dos capitulos é precedido de
uma espécie de sinopse, tal e qual as edi¢bes tradicionais do
principal livro parodiado, A Divina Comédia. Sobre o capitulo VI,
por exemplo, o leitor da obra de Gomes é assim informado: “Do
gue sucedeu a nosso her6i entre as oito mil, oitocentas e
sessenta e nove paredes do Sagrado Pulmdo de Jesus: as
palavras escritas no umbral, os segredos do labirinto e a
entrevista com o padre Hissope, o reitor’ (GOMES, 2002, p. 53).

O texto de Gomes possui vocabulario que alterna entre o
rebuscado — alumbrados, pruridos, quejanda, incongruente,
galimatias, arguto, franquisque — e o vulgar, alcancando o
obsceno — cagando, cu, enrabado, piroca, punheteiro, puta,
enrabar —, e, assim, estabelece relagéo entre o carater profano e
herético da obra. A narrativa é rapida, agil e consegue prender o
leitor aos acontecimentos que o escrito vai (re)construindo. A
histéria desenvolve-se num espago textual que nem sempre
encontra equivaléncia material, porém constituido por regras
préprias que denotam coeréncia interna. Os fatos encadeiam-se
numa sucesséo de imagens que extrapolam o senso comum, por
vezes aparentando caracteristicas oniricas, como a aqui
transcrita:

[...] imagens incongruentes invadiram-me a
mente, como se eu fosse Diogo Céo e,
entdo, minha méo era sugada, em seguida, o
punho, o bragco e o antebraco [...], depois,
vieram meu torso, o0 outro brago, as pernas e
0s pés, e escorreguei até que o tlnel se
tornou mais amplo, mergulhei num liquido
turvo e quente, de cor avermelhada, mas, ao
contrario do que pensava, em vez de me
afogar, fiquei boiando, a cabeca quase
encostada aos pés, e via que uma espécie
de mangueira flexivel, como a de um
astronauta, se colara a meu umbigo, e eu
sentia correr por ela alguma coisa que me
matava a fome, a sede, e gritei: Talida! nada
me respondeu, mas ndo me senti s6, nem
me senti mal, pelo contrario, era gostoso ficar
ali flutuando, flutuando, de olhos fechados,
como dentro de uma grande bolha, sem
pensar em nada, como se fosse um peixe
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boiando entre corais e soltando bolhas pela
boca... (GOMES, 2002, p. 111)

Tal citacdo assinala também outras questdes de estilistica,
como o que Hutcheon (1998, p. 163) nomeia de “deslocamentos
da narrativa”, isto é, quando a histéria € contada ora por um
narrador em primeira pessoa, ora em terceira, causando
interferéncia. Quanto a esse aspecto, 0 proprio narrador adverte

no comeco do texto:

[...] nos casos em que Diogo Céo sofrer um
processo de expansao psiquica e tiver a vida
bastante perturbada pelos fantasmas da
mente, por causa dessa minha limitacéo,
deixarei que ele se manifeste moto-proprio,
revelando, independente de minha vontade
(e responsabilidade), o que vai no escaninho
de sua alma. (GOMES, 2002, p. 29)

Em tais situacBes, o narrador passa a ser autodiegético,
conforme a terminologia utilizada por Reis e Lopes (1988, p. 118)
para designar uma narracdo em primeira pessoa, na qual quem
relata os acontecimentos é o personagem principal da historia. A
maior parte da narracdo, no entanto, é feita por um narrador
heterodiegético, ou seja, aquele que relata, a distancia, um
acontecimento sobre o qual tudo sabe, porém, do qual néo
participou (1988, p. 77), como parece nitido na seguinte
passagem:

Entre os internos do Sagrado Pulm&o de
Jesus havia, em meio a todos, um que
chamava bastante atencdo, especialmente
por seu comportamento na sala de aula. Era
o Filho do Conde de Salvaterra que, muito
cioso de seu saber, s6 de experiéncia feito e,
mesmo de sua verve, costumava desafiar os
mestres com perguntas incbmodas e uma
peculiar risadinha sarddnica. (GOMES, 2002,
p. 83)

N&o obstante tais alternacdes, outra presenca narrativa
pode ser observada: o narrador homodiegético. Tal entidade
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apresenta-se como veiculador de informacgdes originarias de sua
prépria experiéncia como personagem coadjuvante ou figurativo
na historia (1988, p. 79), o que fica implicito em comentarios ao
longo do texto, bem como no inicio deste, em que se estabelece
uma proximidade entre narrador e narrado, bem como narrador e
leitor:

Comecgo esta narrativa por dizer que meu
heréi se chama Diogo e que a tarefa de lhe
relatar a vida seria bastante simplificada,
caso ele houvesse tido uma infancia
semelhante a do comum das criangas. A
maior dificuldade que enfrentei, quando
pensei em lhe contar a histéria, foi o fato de
gue até a adolescéncia, ele viveu na mais
completa ignoradncia das coisas [...].
(GOMES, 2002, p.27)

A participagdo nos acontecimentos, ainda que como
figurante, por parte do narrador, parece ficar mais evidente no
capitulo em que é relatado como os padres do Sagrado Pulmé&o
de Jesus formaram uma expedicdo em busca dos demobnios que
haviam fugido do colégio. Aqui, torna-se claro que ele nao é, ao
menos neste momento, onipresente:

Como temia por minha saude mental, preferi
ficar com os internos, protegido pelas soélidas
paredes do Sagrado Pulmado de Jesus, de
modo que o restante do relato quem o fez foi
Assomo Sineta. Devidamente subornado
pelos internos, desafiou o risco de
excomunhdo por parte do padre Hissope,
que preferia que toda a histéria ficasse no
maior sigilo, e contou como havia sido a
aventura. (GOMES, 2002, p.94-95)

Tantas variagdes na entidade narrativa, longe de confundir
o leitor, levam-no a um nivel maior de identificagdo, ora com um
personagem, ora com outro, ora com 0 proprio narrador, em
vistas do que ocorre no cinema. A préopria estrutura em capitulos
curtos, ou com pontuagdo diferenciada, leva-nos a lembrar da
linguagem cinematogréfica, com sua fluidez e agilidade.
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3.1.1 O Inferno como edificagcéo

O fato de o Inferno de Gomes néo estar retratado nas
profundezas do planeta Terra — a0 menos nao no inicio da
histéria — revela ou relembra ao leitor que, se o Reino das Trevas
continua a situar-se junto ao magma do mundo, a Cidade do Mal
tem suas filiais e funcionarios em pleno trabalho sobre o orbe, a
superficie terrena. O nome dado ao colégio-antro — Sagrado
Pulmdo de Jesus — macula comicamente o titulo Sagrado
Coragdo de Jesus. Sobre este discorre Vincent Carraud,
indicando até mesmo a existéncia de uma teologia do Coragéo
de Jesus® desenvolvida sobretudo por Jodo Eudes, este
venerado como santo pelos catélicos:

[...] essa metonimia, depois essa metéafora,
autorizadas por um grande numero de
passagens da Escritura, foram utilizadas de
maneiras muito diversas, que vao do
sentimentalismo mais doloroso ao
voluntarismo mais decidido, e da piedade
mais retérica a conceptualidade mais
precisa. (CARRAUD, 2004, p. 458)

Além disso, Gomes parece questionar brejeiramente, ao
modo da ridicularizagdo jansenista indicada por Carraud (2004,
p. 459), sobre o valor mistico atribuido a esse musculo visceral,
podendo-se assim formular: se o coracdo de Cristo € digno de
veneracao, por que ndo o seriam os demais 6rgaos internos do
Nazareno? Isso posto, reporte-se a visao que pressagia desditas:

S6 de contemplar as janelas do Sagrado
Pulmdo de Jesus, que pareciam Orbitas
vazias, as gorgonas e satiros de pedra, de
cujas bocas escancaradas saiam tufos de
vegetagdo, os muros, por onde a hera subia,
as arvores centenarias cujos galhos e folhas

0 Andrea Tessarolo faz um aprofundamento do tema em Theologia
Cordis (2000).
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cobriam as éaguas de sombras, o jovem
[Diogo Céo] ficou deveras impressionado.
Logo a entrada, junto ao portdo de ferro,
havia um frontispicio contendo um triangulo
com um olho de vidro e uma inscricdo na
base, vés que entrais deixai toda a
esperanca. (GOMES, 2002, p. 53)

Mas as muitas referéncias dessa obra ndo se resumem ao
ambiente agreste-sombrio e a solene adverténcia “Deixai, 6 v0s
que entrais, toda a esperanc¢a!” (ALIGHIERI, 2011, Inf. Ill,3), esta
evidentemente tomada pelo viés da “apropriacdo legitima”, da
“imitacdo criativa”, que confere autenticidade a parddia (CEIA,
2012, [s.p.]). Na apresentagdo da escola, em meio a narragédo de
“episddios historicos e pitorescos relativos ao estabelecimento”
(GOMES, 2002, p. 54), que o bedel ou inspetor de alunos de
nome Assomo Sineta concede ao nedfito Diogo C&o e sua méae
disfarcada de homem, j4 que o colégio ndo admite a entrada de
mulheres nem mesmo para visita, o leitor se depara com uma
mescla de autores e personagens ficcionais coexistindo como
figuras reais no ambito da ficcdo. Como em filmes de Godard,
Gomes faz o que Stam (1981 p. 58) define como “justapor
personagens de diversos status ontolégicos” dentro de um
mesmo trabalho, ou seja, personagens de pura ficgdo interagem
com personagens ditos historicos:

Ficara impressa na mente do jovem a
menc¢do a pedra fundamental assentada por
D. Pedro Il, a alunos ilustres, como os
Bonifacios, o Moco e o Velho, como Raul
Pompéia, que se tornaria famoso romancista,
e a um incéndio que consumiria grande parte
do prédio (depois totalmente reconstruido),
guando a escola tinha como diretor um
célebre pedagogo de nome Aristarco.
(GOMES, 2002, p. 54)

Tem-se, entdo, o Sagrado Pulm&o de Jesus como o
Ateneu ressurgido das cinzas do Ultimo capitulo do romance
deste mesmo nome, da pena realista de Raul Pompéia, ex-aluno
secundarista do tradicional Colégio Pedro Il, homem tornado
personagem por Gomes. Alids, convém levar em conta que,
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segundo indica Massaud Moisés em Histéria da Literatura
Brasileira (1985, p. 122), O Ateneu parece constituir-se também
como obra parddica refletida no inesgotavel “sacro poema”
(2011, Par., XXV,1) de Dante Alighieri:

A impressao de ser parddia, canto paralelo,
da Divina Comédia se aguca a medida que O
Ateneu parece encerrar a revivescéncia do
guadro social que serviu de base para o vate
florentino descrever as formas de pecado
que conduzem as torturas do Inferno. [...]
analogamente, o Ateneu de Aristarco é
templo do saber, mas antagbnico ao que
edifica consciéncias livres e sadias. Numa
palavra, antro de maligna sapiéncia, que a
parodia exprime com gravidade irbnica. O
Ateneu = O Inferno.

Todavia, ha ainda um detalhe em tal ponto. Se
considerado o tempo da ficgdo, hilariamente ndo é Gomes que
se apropria de Pompéia, mas o inverso; ndo é o Sagrado Pulméao
de Jesus, de padre Hissope, que espelha o Ateneu, de Aristarco,
e sim o contrario. Perceba-se que, se Raul Pompéia fora
estudante do Sagrado Pulméo, este existira antes daquele e o
inspirara, até mesmo pela referéncia ao incéndio.** Voltando-se
agora ao tempo do leitor, pode-se depreender que, pelo exposto,
A Divina Parodia faz as vezes ndo apenas de parddia, mas de
parddia da parddia, ou uma espécie de ultraparddia.

Constituido como edificio sede do mal, o colégio de Gomes
é simile de outro prédio de larga fama literaria: nas palavras do
narrador, o Sagrado Pulméo de Jesus foi “concebido segundo os
moldes do templo de Jerusalém” (GOMES, 2002, p. 177). Trata-
se este do santuario descrito biblicamente no Primeiro e
Segundo Livro das Crbnicas, obra arquitetbnica adjetivada de
“Casa para o Nome de lahweh” (2Cron. 1,18), transformada no
principal centro de culto judaico durante a antiguidade.
Construido, incendiado, reerguido e arrasado sobre a colina

“1 0 incéndio do Sagrado Pulmdo de Jesus é referido apenas na
passagem supracitada.
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nordeste (Morid) da cidade de Jerusalém (ROLLA, 1963, p. 908),
hoje resta dele apenas um muro, dito das lamenta¢gfes. Quanto
ao significado desse templo, comenta André Wénin (2004, p.
1697, grifos do autor):

Simbolicamente, o t. [templo] exerce uma
forca de atracdo irresistivel sobre Israel. Ele
é, antes de tudo, a afirmagdo da presenca,
no meio de seu povo, de um Deus que se
deixa aproximar pelos fiéis. “O senhor esta
ai”, proclama Ezequiel ao final de sua visédo
(Ez 48,35). E também o lugar sagrado onde
Deus manifesta sua santidade, e cada um
participa dela, conforme seu status e
conforme o lugar do t. a que tem acesso.

Porém, pelo carater de parédia, o Sagrado Pulméo de
Jesus subverte também a simbologia daquele templo, sendo
valido reler a exposicdo de Wénin nestes termos: o templo
implicito no Sagrado Pulmao de Jesus ndo atrai, mas dispersa; é
afirmacéo da presenca do maligno no mundo no qual se situa; é
0 mal que se deixa encontrar; lugar sagrado onde o diabo
manifesta suas maquina¢fes, e cada um pode delas participar.
Exemplifique-se com um recorte das descricbes do lugubre
colégio:

Quando Assomo Sineta abriu com esforgo
uma das folhas da porta [de acesso ao
prédio principal], um bafio a 6leo de cozinha,
a frituras, a roupas sujas, a fezes e urina de
cabra veio de dentro. [...] Sempre seguindo
Assomo Sineta, [Diogo Cao e sua mae]
chegaram a uma escada em caracol que se
perdia nas trevas. [..] A esquerda, havia
uma sala iluminada por milhares de velas,
gue se assemelhava a uma catacumba,
dentro da qual os olhos curiosos de Diogo
Cao distinguiram algo que lhe pareceu serem
jazigos e ossarios.

[...] andaram por mais corredores, por saldes
em que o teto, de tdo baixo, tornava o ar
irrespiravel, cruzaram capelas, passaram
junto a celas, claustros, galerias, onde as
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tapecarias, assobiando, acoitadas pelo
vento, pareciam esconder corpos de
fantasmas, onde a face das imagens, sob a
acdo da luz trémula das lampadas votivas,
transformava-se, lembrando a de duendes,
trasgos e ogros, onde ex-votos — bracos,
pernas pirocas — pendiam sinistramente do
forro. (GOMES, 2002, p. 54-56)

Outra passagem, do dormitério dos alunos, d& ideia da
escola transformada em inferno ou do inferno transformado em
escola:

Era um saldo escavado na rocha bruta, tdo
Uumido que uma espécie de bruma pairava no
ambiente, dificultando ainda mais a visao.
Para piorar as coisas, ndo existia uma Unica
janela ou mesmo um respiradouro, de modo
gue o bafio dos corpos, de coisas mofadas e
apodrecidas pairava em todo o espaco. A
iluminag@o provinha somente das velas ao
lado de cada enxerga e das tochas enfiadas
em suportes nas paredes [...]. (GOMES,
2002, p. 66)

Os recortes acima sdo imagens construidas por palavras
cujo conteldo parece exigir que se revisite 0 conceito de
SantAnna (1998, p. 29): “[...] usando o paralelo numa linguagem
mistica, se pode dizer: a parafrase faz o jogo do celestial, e a
parédia faz o jogo do demoniaco. O angelical é a unidade, o
demoniaco é a divisdo.” Se o mundo, de alguma forma, parece
disparatado por si, n’A Divina Comédia mostra estar de cabeca
para baixo.

O Sagrado Pulmao de Jesus também possui seu antipoda
ao Santo dos Santos, local sagrado por exceléncia para os
judeus. Situada no interior do templo de Jerusalém, essa camara
seria envolvida por uma “misteriosa obscuridade” (ROLLA, 1963,
p. 912) e “muda presenca” (GANCHO, 1963, p. 691), abrigo para
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a Arca da Alianca, a qual conteria as Tabuas da Lei. ** A mera
contemplacao desta sala seria mortal, tamanho seu carater sacro
(Lv 16,2; 1Sm 6,19). Por sua vez, o Santissimo do
(des)educandério esta contido no escritdrio do padre reitor, este
mais que reverenciado, € adorado como um deus: “Mal
adentraram o aposento, Assomo Sineta segredou-lhes de modo
imperioso: ajoelhem-se! Vamos, ajoelhem-se! Eles ajoelharam-
se. Nao contente com isso, o bedel, que também se ajoelhara,
disse: ndo ousem erguer o rosto!” (GOMES, 2002, p. 56).

Uma confirmacdo de que o escritorio do reitor ndo € copia
pacifica do Santo dos Santos, mas sim sua subversao, que se
poderia chamar de Devassissimo, parece contida na inverséo
térmica sentida pelas trés personagens — Diogo Cao, sua méae e
0 bedel — ao aproximarem-se da reitoria: “Comecaram a subir as
escadas, e o calor foi sendo substituido pelo frio. Degraus e mais
degraus sucediam-se, de modo que, apesar da friagem, o0s
visitantes comecaram a suar por todos os poros” (GOMES, 2002,
p. 55). Essa caracteristica liga-se precisamente ao Canto XXXIV
do Primeiro Cantico d’A Divina Comédia, no qual Dante descreve
a camara de tortura mais profunda do Inferno, situada no centro
da Terra, onde pontifica Lucifer. Ao invés de se encontrar ali o
fogo maximo, o calor dos calores, tem-se Llcifer que, com suas
préprias e enormes assas, agita um vento gélido que petrifica as
aguas do Cocito e assim congela as almas submersas no maldito
rio:

A parte era chegado, onde imergida
Cada alma em gelo esta (tremo escrevendo),
Bem como aresta no cristal contida.

Quanto assombrei-me aguele aspecto vendo
N&o inquiras, leitor: ndo te expressara
Com verbo humano o que encarei tremendo.

Via asas duas, baixo cada frente,

2 Superficie pétrea sobre a qual, conforme Ex. 34,28, Deus teria
gravado os dez mandamentos e entregue a Moisés.
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Tao vastas, quanto em ave tal convinham:
Velas iguais ndo abre nau potente.

Plumas, como em morcego, elas néo tinham;
De continuo agitadas produziam
Os trés gélidos ventos, que mantinham

Os frios, que o Cocito enrijeciam.

(ALIGHIEIRI, 2011, Inf., XXXIV,4.8.17-18a)

O lusco-fusco do escritdrio deixa entrever a reliquia que,
por sua vez, a sala contém: “Em meio a penumbra, algo brilhava
intensamente, certamente a luz da pedra de anel do padre
Hissope,* que se dizia brilhar mais que mil s6is” (GOMES, 1992,
p. 57). Contudo, talvez um tanto mais velado, ha no anel um
simbolo de poderio em referéncia ndo a tradicao cristd, como se
esperaria de um sacerdote romano, mas a poténcia de Krishna,
deidade hindu imortalizada no mistico Bhagavad Gita, classico
da epopéia védica: “Se mil séis surgissem no horizonte, ndo seria
a sua luz comparavel ao fulgor que o olho espiritual de Arjuna
contemplou”, em aluséo ao alto poder divino de Krishna revelado
espiritualmente ao herdi Arjuna (KRISHNA, 2000, p. 98 - XI, 12).

Outra caracteristica que liga o sinistro escritério do reitor
do colégio ao Santissimo é a exigéncia de certa disposicdo
externa para ingresso no gabinete. Tem-se na Biblia a
legitimacéo de ritos de purificagdo que deveriam anteceder o
ingresso sacerdotal no Santo dos Santos:

Vestird uma tanica de linho, sagrada, e trara
também cal¢cdes de linho sobre o corpo,
cingir-se-4 com um cinto de linho e envolvera

3 Até mesmo o nome do referido padre guarda um sentido instigante,
sendo uma variante de hissopo, planta aromatica adotada como
utensilio no ritual sacerdotal que “No judaismo era usado para
aspergir com o sangue dos animais sacrificais [...] e no ritual cristédo
com agua benta” (BECKER, 1999, p. 146). Em suma, tratando-se d’'A
Divina Parddia, nada parece ser mera coincidéncia; tudo aparenta ter
sentido meticulosamente concebido.



61

a cabeca com um turbante de linho. Séo
estas as vestes sagradas que vestira, depois
de se ter banhado em agua. (Lv 16,4)

De modo sugestivo, padre Hissope conserva lei
semelhante para sua honra, como revela o excerto:

O reitor [...] ficou em siléncio por alguns
minutos e, depois, dirigiu-se ao bedel: o
jovem ja foi inspecionado? Ainda nao,
exceléncia. A voz do padre Hissope cresceu
no aposento: como ndo? Tem a coragem de
trazer a minha presenca este garotinho
infecto? Quantas vezes ja nao lhe disse que
levasse os ingressos para exame, antes de
entrar com eles em meu escritério? (GOMES,
2002, p. 57)

Entretanto, o rito de purificagdo de praxe no Sagrado
Pulm&o é deveras distinto das prescri¢des biblicas, procedido por
doutor Onco, personagem em cujas caracteristicas se inclui
semelhanca com Boris Karloff (GOMES, 2002, p. 60), ator inglés
famoso como Frankestein em filmes de terror (KEMP, 2011, p.
92-93). Tendo Diogo Céao ingressado no laboratério médico, vé
sendo dissecado um animal hibrido que antecipa os alunos-
monstros — a comecar pelo préprio Diogo Cdo, um gigante
lobotomizado — condenados aquele degredo:

O doutor Onco entretinha-se na dissecagéo
de algo que, a primeira Vvista, se
assemelhava a um galo, do tamanho de um
porco, mas que, em vez de uma calda
comum, tinha a extremidade inferior
terminada numa serpente, que de vez em
quando movia a cabeca. Além disso, 0
animal possuia quatro patas, as da frente, de
galo, as de tras, de lagarto. (GOMES, 2002,
p. 60)

Apos vistoriar o dnus de Diogo Cao e certificar-se que ali
nao havia nenhum tipo de droga (pd), o jovem ¢é liberado.
Somada a revista pela qual passara a mae de Diogo Cao para
embrenhar-se dentre as labirinticas “oito mil, oitocentas e
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sessenta e nove paredes” do Sagrado Pulmdo de Jesus
(GOMES, 2002, p. 10) — “Fazendo questdo de examinar bolsos e
bolsas, o porteiro, por pouco, ndo deu com o disfarce da mae de
Diogo Cao. Sorte que, ao deparar a piroca artificial, parou por ai,
dizendo-se satisfeito com a inspec¢édo.” (GOMES, 2002, p. 53-54)
—, 0 exame parece reafirmar o colégio como um presidio, onde
revistas intimas sdo habituais.

Da esfera fisico-estrutural a sociol6gica, o0 Sagrado Pulméao
de Jesus constitui-se como oposto a cidade de Deus na
formulacéo e feicbes dadas a esta por Agostinho de Hipona em
De Civitate Dei, uma interpretagdo do mundo terreno e suas
projecdes — tanto passado quanto futuro — a luz da fé. No colégio
de Gomes, encontra-se instalada a Cidade do Diabo ou, para
empregar o mesmo adjetivo utilizado por Dante (1946, Inf. VIII,
68),** a cidade de Dite. Em outras palavras, distinto das relagées
do colégio para com O Ateneu e as Crbnicas biblicas, agora a
comparacao se da quanto ao grupo dos infelizes que habitam a
anti-escola, ja que Agostinho toma a nogéo de civitas na acepgéo
latina, significando ‘conjunto de cidaddos que constituem uma
cidade’ (FERREIRA, 1995, p. 236) ou, sendo literal a Agostinho
(2012h, XIV, 1), “genera societatis humanae”.

A nocao agostiniana também parece fornecer resposta
para o porqué de um ser como Diogo Céo, isento de toda a falta,
portador apenas do pecado das origens — teologicamente falando
—, que carrega um nome maldito escolhido por sua mae, mulher
“cujos dedos terminam em unhas vermelhas como garras de
abutre” (GOMES, 2002, p. 180), é condenado a vagar em
sofrimento no colégio-inferno. S&o palavras de Agostinho (2012b,
XV,I,1, grifo nosso):

Dividi a humanidade em dois grandes
grupos: um, o dos que vivem segundo o
homem; o outro, o daqueles que vivem
segundo Deus. Misticamente, damos aos
dois grupos o nome de cidades, que é o

“4 A traducdo de Xavier Pinheiro traz cidade de “Satd”. Referimo-nos,
aqui, ao texto em dialeto toscano, conforme a edicdo da Societa
Dantesca ltaliana, devidamente incluida na secao Referéncias.
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mesmo que dizer sociedades de homens.
Uma delas estd predestinada a reinar
eternamente com Deus; a outra, a sofrer
eterno suplicio com o diabo.

Comentando Agostinho, Etienne Gilson (1965, p. 55, grifo
nosso) torna ainda mais inequivoca a questao ao afirmar que
“nenhuma outra alternativa sendo imaginavel, pode-se afirmar
sem medo de erro que a qualidade dos cidaddos de uma ou de
outra cidade se reduz, em Ultima analise, a predestinacéo
divina , da qual cada homem é objeto .” Em suma, cruel destino,
ou destino prescrito por um Deus cruel, que faz do homem mero
objeto bendito ou maldito, conforme o insondavel designio divino.

Hé& ainda uma outra cidade com a qual o Sagrado Pulmé&o
parece estabelecer relacdes dialégicas. Para chegar-se a ela, é
preciso trazer presente que o0s acontecimentos narrados nos
ultimos capitulos da jornada infernal de Diogo Cdo mostram
manter ligacdo com a apocaliptica, género literario cujo exemplo
de realizacdo mais conhecido é certamente o Livro do
Apocalipse. Este consiste na Ultima obra a compor o Segundo
Testamento biblico, autoatribuida a certo Jodo (Ap 1,1), que a
tradicdo primitiva cré ser o mesmo autor do quarto evangelho
canbnico. Em seu Dicionario Biblico, John McKenzie (2011, p.
49) comenta sobre esse género e a respeito do livro das
revelacbes:* “A visdo simbolico-alegérica é caracteristica do
género apocaliptico e constitui principal material do livro do Ap.
[Apocalipse].”

A primeira evidéncia da relacdo entre o romance de
Gomes e o livro de Jodo consta na sinopse do XVIII capitulo: “De
uma visdo apocaliptica: a cidade de Deus destruida [...] e de
como nosso herodi cumpre sua primeira jornada” (GOMES, 2002,
p. 179). Semelhante a Jodo, que, conforme a narrativa biblica
(Ap 1), exila-se na ilha de Patmos e recebe revelagdes misticas,
registrando-as em cdédice, Diogo Cédo vé-se afastado do prédio
do Sagrado Pulmdo quando passa a ter visdes reveladoras.

> Reporte-se & etimologia do nome apokalypsis (grego transliterado),
significando ‘revelacdo’ (McKENZIE, 2011, p. 49).



64

Ambos o0s videntes prenunciam a queda de uma cidade, porém
nominalmente contrarias entre si.

No Apocalipse (cap. 17), o que rui é a Babilénia, em
sentido metaférico, capital das forcas do Mal, que o livro chama
de “a grande prostituta” (Ap 17,1) e sobre quem Becker esclarece

(1999, p. 39):

Babilénia é a antitese da Jerusalém celeste.
No Apocalipse Babil6nia é a sede de todos
0s poderes anticristdos, um lugar de vida
sem Deus, de luxo (os “jardins suspensos de
Semiramis”) e da prostituicdo (“Babildnia do
pecado”, um conceito ainda usual na
linguagem de hoje).

Com palavras biblicas, altamente simbdlicas:

Caiu! Caiu Babil6nia, A Grande!
Tornou-se moradia de demonios,
abrigo de todo tipo de espiritos impuros,
abrigo de todo tipo de aves impuras e
repelentes,
porgue embriagou as nagdes
com o vinho do furor da sua prostituicao;
com ela se prostituiram os reis da terra,
e os mercadores da terra se enriqueceram
gracgas ao seu luxo desenfreado.
(Ap 18,2-3, grifo do autor)

Enquanto isso, n’A Divina Parddia, o que rui é aquela que
seira a cidade de Deus. Narra-o o proprio Diogo Cao, singrando
entre o real e o visionario:

[...] cruzamos [Diogo C&o e Astarot] os
portdes em chamas, no instante em que as
torres em chamas comecaram a desabar,
sem que vivalma em chamas sequer nos
seguisse, ouvimos o ruido de mil cataratas, e
a pesada mole em chamas, dobrando-se
sobre si mesma, afundou no charco do que
antes fora a orgulhosa base do Sagrado
Pulmdo de Jesus e, quando a poeira
assentou, aproximamo-nos e, milagre dos
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milagres, vimos a cidade de Deus, com suas
ameias, cupulas de bronze, agulhas e torres,
invertida, pousando no fundo da agua, e o
sol brilhava no horizonte, vermelho como
uma abobora, manchando de sangue a
planicie e, entdo, angustiado, me Vi
bradando: sonho meu, termine agora...
Repentinamente, sai [0 narrador] daquele
letargo em que mergulhara e dei com Diogo
Céo, que recobrava a consciéncia, deitado
ao lado de Astarot. Aos pés deles, a cidade
de Deus pouco a pouco perdia a pompa e o
brilho, para se transformar num charco onde
nadavam enguias. (GOMES, 2002, p. 182)

Contudo, a inversdo parodistica d’A Divina Parddia em
relacdo ao Apocalipse ndo esta contida apenas no fato da
derrocada da nominalmente cidade do bem ao invés da cidade
do mal. Muito além disso, h4, n'A Divina Parddia, uma total
inversdo da definicdo de cidade de Deus também na nocéo
biblica desta — além da agostiniana. Se Gomes qualifica o
Sagrado Pulm&o de Jesus como cidade de Deus, fa-lo com nitida
ironia, significando o oposto do que da a entender, pois, como
visto, o anti-educandario constitui-se, na realidade, como cidade
de Dite. Para tal engodo, Gomes mostra bem aproveitar-se da
premissa de que o Sagrado Pulmao detém titulo devoto pelo
status de casa religiosa do qual goza. Assim fazendo, o autor se
utiliza da sétira, que “envolve uma atitude ofensiva, ainda quando
dissimulada” (MOISES, 2011, p. 412). Esse aspecto parece
reafirmar o sentido de ultraparédia que A Divina Parddia assume,
como proposto em assertiva anterior.

Frente ao exposto, parece legitimo escrever que Gomes
reconstréi sobre edificagbes arruinadas para posteriormente
reservar-se o direito de arruinar o novamente construido. Assim,
reedifica o templo de Jerusalém e o desedifica, congrega a
cidade de Deus e a subverte e dispersa, reergue e reconceitua a
Babilénia para novamente tomba-la.

3.1.2 Um “diabo da guarda”

J& como aluno do Sagrado Pulméo de Jesus, onde, nas
palavras do reitor, o protagonista estava para se tornar um
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homem “Temente a Deus, obediente ao Estado e util a
Sociedade” (GOMES, 2002, p. 57), é que Diogo Cao se confessa
pela primeira vez, ou seja, submete-se a suposta remissao dos
pecados obtida por meio da enumeracao das faltas, por parte do
penitente, e subsequente absolvicdo das culpas, pela imposi¢céo
de maos de um sacerdote. No entanto, a cena também se da
como uma espécie de subversdo. Em uma sala de confissbes
arquitetada por Gomes que se poderia chamar de centro
asséptico da fé — artificio com direito a maca, bata esterilizada,
luvas de borracha, algoddo embebido em alcool, etc. —, tem-se o
cbmico:

Ai é que estava o busilis da questdo: se
Diogo Céo ndo se lembrava jamais de ter se
confessado, como ia se lembrar agora de
guantas vezes se masturbara? [...] Diogo
Cao fez as contas: trés vezes ao dia, vezes
trinta, igual a noventa. Noventa vezes doze,
igual a mil e oitenta. Mil e oitenta vezes
guantos anos de vida? O jovem recordava-se
de que a mae costumava lhe contar que ele
se masturbara pela primeira vez com dois
anos apenas. [...] Bem, o senhor pode pbér ai
na conta trés vezes ao dia. Enquanto o padre
fazia célculos na maquina de calcular, Diogo
Cé&o pbs-se a pensar em outras coisas mas
qgue fizera, mas bastou ele se lembrar dos
pecados que as larvas voltaram a lhe sair
pela boca, pelo nariz e pelas orelhas. Doze
mil, novecentas e sessenta masturbagdes!
Disse o padre Hermeneuta triunfalmente.
(GOMES, 2002, p. 117-118)

Porém, depois de absolvido e gozando do estado de
pureza, Diogo Céo pde-se a refletir sobre o fato de ainda néo
haver cometido um pecado mortal, como |he informara padre
Hermeneuta. Ao invés de sentir-se aliviado pelo veredito, o
protagonista € acometido por um sentimento de curiosidade, de
vontade de conhecer o avesso da virtude espiritual; de aderir ao
convite da serpente do Livro do Génesis (3,5) e versar-se no bem
e no mal; de sair da inocéncia natural para se tornar “como Deus”
— condicdo bendita e, ao mesmo tempo, maldita. Decidido a
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entregar-se ao crime, Diogo Cao profana o sacrario da capela do
colégio ao mexer indevidamente nas héstias ali guardadas e,
com isso, finalmente alcanga seu intento, perdendo o Espirito
Santo em favor de Astarot, seu “diabo da guarda” (GOMES,
2002, p. 405).

Em contraste com os diabos que figuram n’A Divina
Comédia, o filho das trevas d’A Divina Parddia que se apresenta
a Diogo Céo é um diabo simpético, que até mesmo atende por
apelido. Além disso, enquanto, em Dante, o diabo é sinénimo de
castigo, Gomes propde o diabo cumplice, sem lacos ou vestigios
de lagos de pacto algum, ao contrario do Fausto, de Johann
Wolfgang von Goethe, ou de Grande Sertdo: Veredas, de Jodo
Guimardes Rosa. E Diogo C&o quem inicia o didlogo abaixo na
manha seguinte ao dia da profanacao:

Quem ¢é vocé? Nao desconfia? Vocé é o
deménio, mas demdnio de quem? Seu
demonio, ele disse, dando uma risada, néo
se lembra mais do que fez ontem? Diogo
Céo levantou-se da enxerga e disse,
esfregando os olhos: acho que cometi um
pecado mortal. [...] o dembnio |he disse,
sorrindo amistosamente: sabe que gostei de
vocé? Acho que seremos bons amigos.
Como vocé se chama? Diogo Céo
perguntou. Astarot, mas pode me chamar de
Asta. (GOMES, 2002, p. 127, grifo do autor).

Em Gomes, o diabo também é tedlogo, sabendo se
posicionar adequadamente quando a argumentacdo sobre
questbes de fé se faz necesséaria. Sdo palavras de Astarot
instruindo Diogo Cdo, em uma reflexdo, ao que parece, dotada
de logica: “Veja bem: um homem comete um pecado mortal,
ofende a Deus; neste caso, deveria ser nosso aliado, ndo é? Nao
tem cabimento vocé, como um bom demonio, se meter a castiga-
lo.” (GOMES, 2002, p. 128). Alias, tal alegacéo ratifica o carater
amistoso e a cumplicidade destacadas anteriormente. Ante
gquestionamentos de Diogo C&o, que inicia o didlogo a seguir,
Asta vai mais a fundo em suas concepcdes diabdlicas:

Mas os demobnios ndo sdo criaturas
inventadas por Deus para punir os homens?



68

Quem I|he disso isso? Nunca vi maior tolice.
Se Deus é o ser supremo, a suprema Beleza,
0 supremo Bem, como poderia ter criado
seres tdo horrendos como nos? Se quer
saber, Deus e o diabo pertencem a
departamentos diferentes... (GOMES, 2002,
p. 128)

Pode-se perceber que, pelo teor da explicacdo dirigida a
Diogo Céo, valendo-se aqui, uma vez mais, de linguagem
literaria, o diabo de Gomes sugere ter adotado por leitura e
estudo a bibliografia proscrita pela Igreja constante no outrora
temido Index Librorum Prohibitorum* e se debrucado, por
exemplo, sobre Il Diavolo, de Giovanni Papini, cuja conversao, ao
final da vida, ndo anulou sua arguta refutacdo a demonologia
imposta pelos filésofos e tedlogos cristdos ao diabo.

Todavia, o diabo de Gomes é inconstante. Contrastando
com sua boa argumentacdo em matéria teologal, Astarot revela-
se, muitas vezes, ser um diabo tolo, semelhante a personagens
de fabulas infantis ou, no minimo, carente no quesito vocabulario
de lingua portuguesa. Isso se deduz de passagens tais como
quando Astarot disfarca-se tomando as feicbes de Diogo Céo
(didlogo iniciado por Diogo Cé&o): “[...] ndo sabia que vocé podia
metamorfosear-se... Meta o qué? Metamorfosear-se, isto &€,
transformar-se em quem quiser. Nao ¢é muito dificil,
principalmente em se tratando de sua pessoa.” (GOMES, 2002,
p. 129-130). Ndo menos burlesco mostra-se o seguinte didlogo
(também comecado pelo anti-heréi Diogo C&o):

[...] puxa, sempre pensei que os demdnios
tivessem o poder da ubiquidade. Ubi o qué?
U-bi-qui-da-de, a capacidade de estar em
varios lugares ao mesmo tempo. Quem lhe

disso isso? Perguntou Astarot, arregalando
os olhos. Jamais vi um diabo que pudesse

8 Traduzivel por ‘lista dos livros proibidos’, relacdo oficial de escritos
cuja leitura era proibida pela Igreja a seus fiéis por considera-los
perigosos a fé e a moral tida por genuina. Foi abolido pelo papa Paulo
VI somente em 1966.
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fazer tal coisa. Alids, nés, diabos, ao
contrario do que pensa 0 senso comum,
somos muito limitados, ainda que saibamos
alguns pequenos truques que, mais tarde,
posso Ihe mostrar. (GOMES, 2002, p. 128)

Nessa parddia pds-moderna, o diabo também pode
mostrar-se horrendo, apesar de apelar para isso apenas em
casos extremos, quando a situagdo o requeira. Em tais casos,
tem-se o que se poderia definir como o diabo travestido, indo ao
encontro da crenca popular que imagina o diabo tomando
repugnantes formas distintas, como resume Papini (1954, p. 309,
traducéo nossa):

[...] uma fera, um monstro peludo e
deformado, com olhos como de fogo e boca
emitindo rosnado, quase sempre nu, dotado
de chifres compridos e cauda longa, com
cascos de cabra ou de cavalo, que
espalhava em torno de si cheiro de fezes ou
de aco sulfdrico.*’

Eis uma cena ilustrativa retirada d’'A Divina Parodia:

Mal Diogo Cao e Astarot sairam do colégio, a
primeira providéncia que o demdnio tomou
foi a de metamorfosear-se num moco loiro.
Quando o jovem lhe perguntou por que fazia
aquilo, ele explicou: e vocé acha que eu iria
passear por ai fantasiado de capeta? [...]
Repentinamente, foram abordados por um
trombadao que os ameagou com um estilete.
Vendo que nao tinham nada de valor, forcou-
0s a ir atras de uma grande moita, onde
tentou sodomiza-los. Astarot ficou t&o
aterrorizado que voltou atrds em sua

" "Un mostro bestiale, irsuto e deforme, con gli occhi di fuoco e la bocca
digrignante, quasi sempre nudo, munito di alte corna e di lunga coda,
con zoccoli caprini o equini, che diffondeva attorno a sé fetori fecali o
afrori sufurei.”
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metamorfose; como resultado, conseguiu
gue o trombadao se escafedesse, assustado
com o0s cornos e as presas do demoénio.
(GOMES, p. 136-137)

Arrematando as facetas diabdlicas no romance de Gomes,
convém registrar também um interessante aspecto parédico d’A
Divina Comédia. O verso latino que Alighieri (2011, Inf. XXXIV,1)
pde nos labios de Virgilio para abrir a visao de Dite — Vexilla regis
prodeunt inferni — € uma clara parédia do conhecido hino de
Fortunato Venanzio, bispo de Poitiers no séc. VI — Vexilla regis
prodeunt crucis. Em outras palavras, enquanto, em cada sexta-
feira da Paixao, a Igreja canta este hino que proclama a realeza
de Cristo pela Cruz, o inferno entoa a realeza do diabo pela
gueda. Caso fosse preciso uma referéncia, em mesmo tom, para
0 Sagrado Pulmao de Jesus, seria cabivel algo do género:
Abaixo a tradicdo, abaixo a ortodoxia, inclusive a diabdlica.
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4 INFERNOS HODIERNOS E SEUS BASTIDORES:
DESTRUICAO VERSUS SACRALIZACAO LITERARIA

A literatura é telepatia com
todo o passado, as obras séo
variantes de todas as obras
anteriores.

Paulo Leminski

Feita a exposicdo de algumas caracteristicas
sobressalentes n’A Divina Parddia, em especial com relacdo a
questbes envolvendo religiosidade e do relacionamento desse
romance, sob o signo da parddia, também para com outros
objetos artisticos, convém indagar-se sobre a funcéo, em sentido
amplo, do livro, ou seja, 0 que ele pode representar no contexto
em que foi produzido. Esse tipo de leitura costuma ser feito com
mais maturidade quando se tem certo distanciamento temporal
da publicacdo da obra, porém, ainda que A Divina Parédia seja
um livro relativamente novo, ja se pode lancar proposicées e
ensaiar respostas, mesmo que possam ser elas ratificadas ou
retificadas mais tarde.

A primeira proposicdo comum as artes seria de que o
romance a priori objetiva a criagdo do belo, que pode n&o conter
fungcdo em si mesmo, sendo protegido por alguma razdo secreta
para apenas abrandar a eterna fome de verdade e beleza de que
carece 0 ser humano, como advoga Julio de Queiroz (2013).
Entretanto, o sentimento ou sentimentos que A Divina Parddia
causa no leitor ndo parece ser exatamente o de reveréncia que
se tem diante de formas e propor¢des harmonicas, mas 0 avesso
disso. Tal constatacdo faz lembrar a antiga nogcdo de Schlegel
(apud ECO, 2007, p. 104, destaque do autor), que talvez ainda
tenha valia no hodierno: “O belo esta tdo distante de ser o
principio dominante da poesia moderna que muitas das mais
espléndidas obras modernas séo representacdes evidentes do
feio [...]."

Entrevistar Alvaro Cardoso Gomes t4o pouco resolveria a
questdo, pois a funcdo que um livro exerce ou venha exercer
pode ndo ser, com rigor, aquela pensada originalmente por seu
autor no momento de composicdo da obra. Isso porque aquilo
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que o escritor quis dizer pode ndo ser mais relevante do que
aquilo que ele realmente disse. Em outras palavras, o autor pode
conscientemente tentar comunicar algo por meio da histoéria que
gesta, do contexto que constrdi, das personagens que ai insere,
mas, as vezes, é como se a historia, o contexto, as personagens
e tudo o mais que os envolve criassem vida propria. O narrador
d’A Divina Parddia ironiza tal questdo a Machado de Assis, isto €&,
com agudeza de espirito:

Se, por acaso, o leitor ficar desconcertado
com esta resposta franca [de que o narrador
ndo conhece as circunstancias do
nascimento e primeira infancia de Diogo C&ao]
e, por conseguinte, com minha limitacdo de
novelista, aconselho-o a deixar este livro
simploério e deliciar-se com os Prousts, 0s
Joyces, as Virginias Woolfs, mais habilitados
do que eu nessas questdes. Quando muito,
vencendo meus pruridos e certa
repugnancia, proponho-me, por exigéncias
da narrativa, a brinda-lo com notacGes
psicologicas elementares de meu her6i e dos
gue o cercam, mas eximindo-me de me
aprofundar em quejanda matéria. (GOMES,
2002, p. 28-29, destaque nosso)

Na obra O Espetaculo Interrompido, ja citada nesta
pesquisa, Robert Stam desenvolve uma andlise de filmes e livros
que trabalham com o que ele chama de “desmistificacdo”, isto €&,
a destituicdo da obra de arte enquanto tomada como espécie de
cbdigo secreto passivel de decodificacdo apenas por seu criador
ou profissionais da arte. Stam postula a ideia de que é preciso
iniciar o publico nas operacdes artisticas e indica obras que se
aplicam a tal concepcéo.

No que tange o literdrio, em especifico, o exemplo
recorrente utilizado pelo critico € Miguel de Cervantes. Stam
(1981, p. 48) argumenta que o romance Dom Quixote exorcizou
o amor de Cervantes pela literatura cavalheiresca por meio da
parddia. Para o critico, portanto, a funcdo da parddia é a
destruicdo, ou seja, o que o autor de uma producdo parédica
busca € violar sua fonte primeira de modo a interromper a ilusédo
arrebatadora causada pela narrativa precedente:
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Podemos argumentar que a parddia surge
justamente quando o artista ja ndo mais
acredita nas convencgdes artisticas de seu
tempo, pois percebe que elas ja ndo mais
correspondem as  convengdes  socio-
histéricas que as encerram. Os modos e 0s
paradigmas literarios comportam-se como as
ordens sociais, saem de moda e podem ser
superados. Tornam-se inadequados, em
termos histéricos, e a par6dia vem desferir-
lhes o golpe de misericordia. A parddia
demonstra a historicidade da arte, a sua
contingéncia e sua transitoriedade. [...]
Segundo as palavras de Brecht, a parddia
nos permite retirar o entulho dos cérebros.
(STAM, 1981, p. 29)

Paginas adiante, o autor acrescenta que “A parddia € o
meio de que o artista dispde para utilizar, de maneira critica, sua
prépria cultura e, ao mesmo tempo, para eliminar as formas
antiquadas” (STAM, 1981, p. 92, destaque do autor). Frye (2000,
p. 103 e 157), por sua vez, mostra ter percepcdo semelhante ao
sugerir que o0 género parddico alimenta-se de “géneros
decadentes” e de “simbolos desgastados pelo uso”. Porém, se a
teoria de Stam e Frye é adequada, A Divina Parédia pode
significar um atestado de Obito para A Divina Comédia, ja que
esta correria o rico de ser, entdo — reciclando as expressdes de
Stam e Frye —, forma antiquada, entulho que ha no cérebro
ocidental, género decadente, simbolo desgastado pelo uso. E a
problematica se estenderia colocando em cheque a prépria
nocéao de classico enquanto obra que néo se desatualiza, que se
reinventa, fornecendo respostas a diferentes geracdes e tempos.

As concepcdes apresentadas por Kristeva parecem ser um
pouco diferentes das duas anteriores. Vendo a parddia como
recurso que deforma aquele com o qual dialoga, a estudiosa a
explica como sendo uma “repeticdo com distancia critica, que
marca a diferenca em vez da semelhanca” (1989, p. 17). Para
Kristeva, a parodia € uma espécie de admiracdo obliqua, algo
que, mesmo respeitando e imitando o original, ndo se submete
totalmente a ele. Uma nogédo semelhante a essa é expressa por
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SantAnna (1998, p. 31), que afirma: “Ora, 0 que o texto
parodistico faz é exatamente uma re-apresentacdo daquilo que
havia sido recalcado. Uma nova e diferente maneira de ler o
convencional. E uma tomada de consciéncia critica.”

Hutcheon, por sua vez, mostra teorizar entre Stam e
Kristeva, inserindo novos elementos a visao tradicional da
parddia, e descrevendo-a como desconstru¢do e reconstrucao,
subversdo e homenagem, num duplo potencial:

A parddia €, pois, repeticdo, mas repeticao
que inclui diferenca; é imitagdo com distancia
critica, cuja ironia pode beneficiar e
prejudicar ao mesmo tempo. Versdes
irbnicas de  “transcontextualizacdo” e
inversdo sdo 0s seus principais operadores
formais, e o ambito de ethos pragmatico vai
do ridiculo desdenhoso a homenagem
reverencial (HUTCHEON, 1989, p. 54, italico
da autora, negrito N0sso).

Segundo ela afirma, a parddia ndo deve ser entendida
apenas em seu potencial de subverter, de ironizar, de
ridicularizar, mas também em toda a sua capacidade de criacéo
artistica profundamente arraigada. Hutcheon (1989, p. 54)
acrescenta ainda que o escritor moderno tem necessidade de
estabelecer e confirmar seu lugar na vasta tradicdo cultural a sua
volta, o que o faz incorporar o velho ao novo, encontrando na
parddia um lugar adequado a isso.

Portanto, se A Divina Comédia, como sugerido acima, ndo
da mostras de estar ultrapassada, talvez aqui resida a fungéo d’'A
Divina Parédia: homenagem a Dante Alighieri enquanto poeta e
indicacdo do envelhecimento da noc¢éao figurativa subjacente nos
conceitos teoldgicos por ele utilizados, sabendo-se, entretanto,
gque “Mundo e obra s6 nos oferecem algumas de suas faces
inumeraveis” (LINS, 1979, p. 23).

Diante desse corpo teérico, pode ser representativa a
nocdo dada por Ferraz. Essa pesquisadora, condensando os
pontos de vista de grandes nomes da critica literaria, como os
citados anteriormente, assim se expressa:

E por meio dessa tradicdo de leituras feitas,
de sua biblioteca cerebral, acervo mental
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perturbado pelos fantasmas do passado,
num jogo dialético de admiragdo, reveréncia
e vontade de se livrar dessas influéncias, que
0 escritor se expressa. (FERRAZ, 2011, p.
40)

Para uma comparacéo literaria final, remeta-se ao livro
Haroun e o Mar de Histdrias, um conto infanto-juvenil poés-
moderno, lancado em 1990 pelo escritor anglo-indiano Salman
Rushdie. A obra consiste em uma histéria ficcional cuja temética
€ a origem de todas as histérias: o livio € um convite ao leitor
para uma viagem por um mundo fantastico habitado por todas as
histérias ja contadas. Em resumo, 0 menino Haroun vive com seu
pai, Rashid, um homem que ganhava a vida contando histérias,
mas perde o dom da narrativa. Tentando reverter isso, 0 menino
descobre a origem das histérias do pai, vindas de um oceano
localizado em uma lua oculta que orbita em torno da Terra.
Rashhid, pela torneira de casa, recebia a agua das historias, cujo
fornecimento mandou cortar ao perder a alegria de viver. Com a
ajuda do génio Iff, Haroun vai até essa lua para tentar reverter o
cancelamento de agua. La se depara com o maravilhoso mar de
histérias:

[Haroun] Olhou para a agua e reparou que
ela era feita de milhares e milhares de
correntes diferentes, cada uma de uma cor
diferente, que se entrelagavam como uma
tapecaria liquida, de uma complexidade de
tirar o folego; e Iff explicou que aqueles eram
os Fios de Historias, e que cada fio colorido
representava e continha uma Unica narrativa.
Em diferentes é&reas do oceano, havia
diferentes tipos de historias, e como todas as
histérias que ja foram contadas e muitas das
gue ainda estavam sendo inventadas podiam
se encontrar ali, o0 Mar de Fios de Histérias
era, na verdade, a maior biblioteca do
universo. E como as histérias ficavam
guardadas ali em forma fluida, elas
conservavam a capacidade de mudar, de se
transformar em novas versdes de si mesmas,
de se unir a outras histérias, de modo que,
ao contrario de uma biblioteca de livros, o
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Mar de Fios de Historias era muito mais que
um simples depdsito de narrativas. Nao era
um lugar morto, mas cheio de vida.
(RUSHDIE, 2008).

Cabe acrescentar que o mar de histérias é repleto de
peixes com mil bocas, que engolem as historias ali flutuantes em
estado liquido, e, com isso, acontece um fenbmeno em suas
entranhas piscianas: um pedacinho de histéria se junta a outro
pedacinho de outra histéria. Quando 0s peixes cospem as
histérias, elas ndo sdo mais as mesmas historias antigas, mas
sim novas histérias compostas por fragmentos de antigas.

Refletindo sobre essa figuracdo, parece plausivel afirmar
que A Divina Parddia é uma tapecaria liquida que néo arrebenta
linhas, mas as mesclam, compondo um grande matizado. No mar
de histérias, no qual desaguam afluentes diversos, A Divina
Comédia é uma fonte que borbulha ha 700 anos e uma corrente
gue se destaca ocasionando ondas, viabilizadas também pelo
sopro da pos-modernidade, de forma que agita os fios outros.
Alvaro Cardoso Gomes é como um peixe de mil bocas que
mergulha nesse oceano, mastiga histérias e expele a sua
prépria.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

O pressuposto inicial desta pesquisa fora que Alvaro
Cardoso Gomes consegue estabelecer didlogo literario com seu
mais evidente precursor, Dante Alighieri, além de conectar-se a
outras variadas obras, de outros autores, diga-se, de maneira
nao totalmente passiva. Somou-se a isso a busca por responder
como tal logro tornou-se possivel. Na verificagdo de tais
aspectos, a leitura aqui registrada teve por premissa mais basica
que o objetivo da investigacdo académica ndo consiste em
aceitar ou rejeitar um fenbmeno, em simplesmente rotula-lo de
adequado ou ndo, mas sim observar como ele se d4 e o que
pode significar.

Mesmo estando A Divina Comédia bastante distante d'A
Divina Pardédia em linha temporal, esta pesquisa chega a
assertiva de que, no caso em voga, 0 género parédico é o que
faz a ponte, ou melhor, que se faz ponte viabilizando a
comunicacgdo entre a literatura de ontem a de hoje. Em outras
palavras, a parddia permite o estabelecimento de um didlogo
entre as obras citadas, presentificando-as simultaneamente.
Basta recordar-se, por exemplo, que a estrutura do romance de
Gomes é espelhada na poesia de Alighieri, ainda que de modo
abertamente subversivo, como espelho invertido. Parece
interessante cogitar-se que, sem A Divina Comédia, A Divina
Parddia ndo existiria ou ndo seria tecida com 0 mesmo nexo
unitivo tal qual se apresenta.

Com este estudo, pbde-se e pode-se aprender também
que escrever uma obra é uma acdo literaria comparavel a
montagem de um quebra-cabeca, com a escolha e o recorte
encadeado das pecas que serdo unidas visando compor
determinado painel. Ao invés disso, parodiar, especialmente a
Gomes, assemelha-se ao ato de desmonte de um ou mais
quebra-cabecas preexistentes conferindo-lhes novo recorte,
embaralhamento e até mesmo substituicdo de pecas por outras
exteriores a imagem ou imagens originais. Essa espécie de
recomposicao pode causar certo espanto diante da nova figura
composta, que é simultaneamente antiga e recente, mas o efeito
do género parddico parece exatamente concentrar-se em
proporcionar tal espanto como estalo critico. A nova-velha
imagem formada denuncia, por si propria, seus contrastes, mas
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nao por isso é menos interessante e rica que aquela ou aquelas
das quais se originou.

A parddia também se mostra como género que, se nao
rompe, impacta a austeridade da literatura — lembre-se que, até
Dom Quixote, 0 romance era conhecido por ser um género sério,
de temas ditos elevados. N’A Divina Parddia, Gomes oferece ao
leitor uma histéria construida de tal modo que fornece tons de
profanacdo do sagrado cujo objetivo, ou um dos objetivos, nédo
parece ser o riso pelo riso, a galhofa, mas levar ao riso
estimulando a reflexdo critica. Nesse sentido € que se revela a
importancia do dialogo entre a Teologia com areas até
relativamente pouco tempo tidas como menos dignas de portar
ou mesmo tocar no sagrado. Ora, a Literatura reflete o humano
que, por sua vez, aderindo ou mesmo negando determinada
espiritualidade, é sujeito do religioso.

Citado o carater critico d’A Divina Parddia, cabe arrematar
assinalando que esse livro mostra ndo apenas conduzir a
criticidade, mas também constituir-se como uma analise critica
em si. Todavia, de forma sui generis, nessa obra brasileira as
imagens sdo postas como que sob lentes de aumento tamanhas
e de tal forma que chegam a distorcer o que por elas passam. A
nocado dada por Gomes a seu liviro ndo é exatamente a da
realidade, mas da hiper-realidade. E, por tais caminhos, o leitor é
levado a ativar processos cognitivos que o levam a interagir de
modo mais profundo ou intenso com o texto, desvendando ao
leitor um universo ainda em maior intensidade e ampliddo que a
realidade imediata da obra.

Apesar de o autor ter tomado conhecimento desta
pesquisa e gentilmente entrado em contato conosco, ndo se
buscou entrevista-lo no encalgco de pistas que permitissem
alguma espécie de decifracdo d’'A Divina Parddia. Isso porque
este estudo buscou pautar-se ndo no que o autor possa ter
divagado em seu oficio de escritor, e, sim, no que, de fato,
escreveu; ndo em sua suposta intencéo de ter escrito, e, sim, no
que de fato registrou no papel. Parodiando o Pilatos biblico, o
que Gomes escreveu, esta escrito, e ponto final.

De nosso ponto de vista, esta pesquisa tem condi¢cdes de
ser aperfeicoada, estendida em alguns aspectos e desdobrada
em um estudo mais amplo, talvez apto a abordar aproximacdes e
dessemelhancas entre a realizagdo parddica encontrada n'A
Divina Parddia com outros romances brasileiros que também
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parodiam Dante. Um novo e rico material de trabalho pode estar,
por exemplo, no livro intitulado Purgatério: a verdadeira histéria
de Dante e Beatriz, de Mario Prata, parddia mais recente (2007)
que a de Gomes e com peculiaridades significativas. Enfim, o
préximo ponto final ndo deve ser visto como fechamento, mas
apenas como pausa.
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