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RESUMO

Esta pesquisa tem como objetivo investigar a maneira como o escritor pernambucano
Osman Lins se utiliza de um discurso alegérico para refletir sobre a dessacralizagao
da vida humana operada pela sociedade atual. Isto no que diz respeito, sobretudo, a
quebra do vinculo religioso que existia entre o Humano e a Natureza na narrativa
Retabulo de Santa Joana Carolina, do livro Nove, Novena. Este estudo tem inicio com
a analise da atualizagdo do género escolhido pelo autor para a construgdo do
Retabulo — a Hagiografia —, modelo textual comumente utilizado para narrar a vida dos
santos catdlicos, com interesse na causa da Canonizagao. Entretanto, a Hagiografia
nao € o unico elemento extraido do Cristianismo focado nesta pesquisa. Analisamos
também, no imaginario religioso utilizado pelo autor, tanto a figuragdo presente no
titulo da obra que abarca a narrativa (Nove, ‘Novena’ = conjunto de oragdes
destinadas a alcangar uma graga por intermédio de um santo de devogcdo de quem
reza), quanto a da propria narrativa: ‘Retdbulo’ de Santa Joana Carolina, que aparece
com a plasticidade das construcbes em madeira responsaveis por ornamentar os
altares das Igrejas Catélicas. O processo de sagracéo iniciado por Osman, no entanto,
nao se da em uma perspectiva religiosa tradicional, uma vez que seu movimento de
comunh&o é telurico, pois a santa Joana é sacralizada com um ritual de “retorno” a
Terra-Mae, ndo faz um deslocamento ascensional, como o dos cristdos. Tal enlace,
que resgata aspectos dos rituais religiosos panteistas, move esta investigagdo para
um modo que confere destaque a Natureza antes da Cultura, e para um discurso que
propde com sua figuracdo uma espécie de pacto pés-cristdo. E como se o autor
louvasse a dimensao sagrada e misteriosa do mundo, perdida com a sociedade pos-
industrial, mas dentro de uma visao liberta da ingenuidade determinista de outrora.

PALAVRAS-CHAVE: Hagiografia; Natureza; Humano; Sagragao; Pacto Pés-Cristao.



RESUMEN

Este estudio tiene como objetivo investigar cédmo el escritor Pernambucano Osman
Lins hace uso de un discurso alegérico a reflexionar sobre la profanacién de la vida
humana provocada por la sociedad actual; especialmente en lo que respecta a la
ruptura del vinculo religioso que existia entre los humanos y la naturaleza — en la
narrativa Retablo de Santa Juana Carolina — del libro Nueve, Novena. Este estudio
comienza con un analisis de la actualizacion del género elegido por el autor para la
construccion del retablo — la hagiografia — modelo textual utilizado para narrar la vida
de los santos catdlicos con interés en la causa de canonizacién. Sin embargo, la
hagiografia no es el Unico elemento tomado del imaginario cristiano en esta
investigacion, que considera otras imagenes religiosas utilizadas por el autor. Asi,
tanto la imagen presente en el titulo del libro (Nueve 'Novena' = conjunto de oraciones
que logra una gracia por una santa de devocioén de los que rezan) cuanto la presente
en el titulo de la narracion: "Retablo" de Santa Juana Carolina, que aparece con la
plasticidad de las construcciones de madera que adornan los altares de las iglesias
catdlicas. El proceso iniciado por la consagracion de Osman, sin embargo, no sucede
en una perspectiva religiosa tradicional, ya que su movimiento de comunion es
terrestre, puesto que Joana es santificada con un ritual sagrado de "retorno" a la
Tierra, no hace un movimiento ascendente, como lo que se encuentra en el misticismo
cristiano. Este enlace, que rescata los aspectos de los rituales religiosos panteistas,
mueve esta investigacién a un modo que da importancia a la Naturaleza antes de la
Cultura, y a un discurso que propone la figuracion, con una especie de pacto post-
cristiano, como si el autor volvese al mundo sagrado y misterioso, perdido con la
sociedad post-industrial, pero con una visién liberta del determinismo y de la
ingenuidad de antes.

PALABRAS CLAVE: Hagiografia; Naturaleza; Humano; Consagracion; Pacto Post-

Cristiano.
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INTRODUCAO

Pode-se dizer que o Retabulo de Santa Joana Carolina é um texto magico, no
qual o escritor Osman Lins elabora um ritual de sacralizagdo do humano representado
na literatura, e de sacralizagao da palavra poética como veiculo dessa representagao.
No entanto, & preciso esclarecer que utilizamos Magia (sem confundir com “magica”
ou “truque”) no sentido empregado antigamente pelos magos, o de Grande Ciéncia
Sagrada, como bem define o livro Processos oraculares Ill - o Tard e a Magia (s/d,
p.3). De acordo com a definicdo apresentada neste livro, a magia constitui uma ciéncia
oculta que estuda os segredos da Natureza e a sua relagdo com o Homem, criando
assim um conjunto de teorias e praticas que visam ao desenvolvimento integral das
faculdades internas espirituais do Homem, até que este tenha o dominio total sobre si
mesmo e sobre a Natureza. A magia tem caracteristicas ritualisticas e cerimoniais que
visam a entrar em contato com os aspectos ocultos do Universo e da Divindade. A
etimologia da palavra magia provém da lingua persa, magus ou magi, que significa
sdbio. Da palavra magi também surgiram outras, tais como magister, magista,
magistério, magistral, magno, etc.

Quanto a sua origem, ha registros de praticas magicas em diversas épocas e
civilizagbes. Supde-se que o cacador primitivo desenhava a presa na parede da
caverna antevendo o sucesso da caca. Posteriormente adquiriu o ritual de enterrar os
mortos e nomeou as forcas da natureza que desconhecia, dando origem a primeira
tentativa de compreenséo da realidade, o que chamamos de mito. Segundo o Novo
Testamento biblico, por exemplo, sao trés magos os primeiros a dar as boas-vindas a
Jesus recém-nascido. No Velho Testamento, ha a disputa magica entre Moisés e os
magos egipcios. Nos Vedas, no Bhagavad Gita, no Alcordo, nos diversos textos
sagrados existem relatos similares. Praticamente todas as religides preservaram suas

atividades magicas ritualisticas, que se confundem com a propria pratica religiosa — a



celebragao da Comunhao pelos catdlicos, a incorporagcao de entidades pelos médiuns
espiritas, a prece diaria do mugulmano voltado para Meca ou ainda o sigilo (simbolo)
do caboclo riscado no chio pelo umbandista. Os antigos acreditavam no poder dos
homens e que, através de magia, eles poderiam comandar os deuses. Assim, 0s
deuses sdo, na verdade, os poderes ocultos e latentes na Natureza. Durante o periodo
da Inquisicdo, os magos foram perseguidos, julgados e queimados vivos pela Igreja
Catdlica, pois esta acreditava que a magia estava relacionada com o diabo e suas
manifestacdes. A magia, segundo seus adeptos, é muitas vezes descrita como uma
ciéncia que estuda todos os aspectos latentes do ser humano e das manifestacdes da
Natureza. Trata-se assim de uma forma de encarar a vida sob um aspecto mais
elevado e espiritual. Os magos, utilizando-se de atividades misticas e de
autoconhecimento, buscam a sabedoria sagrada e a elevagdo de potencialidades do
ser-humano. A magia € também a ciéncia de simpatia e similaridade mutua, como a
ciéncia da comunicagao direta com as forcas sobrenaturais, um conhecimento pratico
dos mistérios ocultos na Natureza, intimamente relacionada as disciplinas ditas
ocultas, como o hermetismo do antigo Egito, como a Alquimia, a Gnose, a Astrologia.
Para Aleister Crowley, é “a arte de provocar mudancgas a partir da vontade”. No final do
séc. XIX ressurgiu, principalmente apos a publicacdo do livro A doutrina secreta, de
Helena Petrovna Blavatsky e pela atuacdo da Ordem hermética do amanhecer
dourado (Hermetic order of the golden dawn), na Inglaterra, que reviveu a magia
ritualistica e cerimonial.

Seguindo essa inspiragdo “magica”’, Osman Lins constroi a sua narrativa como
um cerimonial simbdlico e ritualistico muito pessoal, que associa elementos da cultura
judaico-cristd a diversas outras referéncias, com o intuito de elaborar uma
peculiarissima biografia “hagiografica”, na qual se acompanha um processo de
beatificacdo profana e panteista do humano, particularmente do feminino, através da

homenagem real a avd do escritor; € na qual se elabora um intrincado tratado de
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confronto mégico, tanto com a doutrina catélica quanto com a ideologia capitalista da
sociedade moderna.

Antes de mais, se faz necessario esclarecer o sentido no qual empregamos
aqui a expressao “homem a-religioso”, caracterizado como o individuo que ja ndo vé
“mistério” nos fendmenos humanos nem resguarda o sentido ritual das agbes
convencionadas pelos séculos de cultura religiosa, como bem caracteriza Eliade:

Assim como a “Natureza” é o produto de uma secularizagdo progressiva do
Cosmos, obra de Deus, também o homem profano é o resultado de uma
dessacralizagdo da existéncia humana. Isto significa que o homem a-religioso se
constitui por oposi¢ao a seu predecessor, esforcando-se por se “esvaziar” de toda
religiosidade e de todo significado trans-humano. Ele reconhece a si proprio na
medida em que se “liberta” e se “purifica” das “supersticoes” de seus antepassados
(ELIADE, 2008, p.166).

z

E em meio a esse “nhovo homem” que vem se operando uma
dessacralizagdo nos niveis mais elementares da vida humana. Ao contrario do que
outrora se valorizava nas sociedades religiosas primitivas, hoje ja ndo se veneram
mais os exemplos de virtude, nem a vida ascética, tampouco a educagido para a
santidade.

Utilizando-se de muitas das referéncias ornamentais e simbdlicas dos
cerimoniais catolicos, Osman propde uma celebragdo do Humano em um movimento
inverso ao ascensional proposto pela Igreja, buscando em elementos misticos,
naturais e ndo-cristdos uma espécie de autorizacdo nao-candnica para a sagracéo. E
assim que se constroem os doze “quadros” ou “mistérios” da narrativa, através dos
quais a vida de Joana é contada do nascimento a morte, com referéncias extraidas da
tradicdo cristd — a exemplo do “retdbulo”. obra em alto-relevo que ornamenta os
altares das Igrejas Catdlicas —, que aparecem ressignificadas por meio de referéncias
cosmicas, buscadas junto aos estudos astrolégicos com os quais o autor elabora, ao
lado da descricao cronolégica da vida da mulher Joana Carolina, a temporalidade a-
histérica da sua “canonizacao”, destinada a eterniza-la como a Santa Joana Carolina.

Assim, o que poderia ser uma biografia convencional, ou no maximo uma

biografia ficcionalizada em homenagem a sua avo, Joana Carolina, converte-se nas
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maos de Osman Lins em uma Hagiografia, na qual os doze meses do ano enfatizados
pelas constantes alusbes aos doze signos do Zodiaco penetram nos quadros do
retabulo pelas “margens”, ornamentando o discurso “oficial” sobre a vida da
personagem. Sabe-se que a Hagiografia € um tipo de biografia, dentro do Hagiolégio,
que se utiliza da descri¢do da vida de algum santo, beato e servo de Deus proclamado
por algumas igrejas cristas, sobretudo pela Igreja Catdlica, pela sua vida e pela pratica
de virtudes heroicas. A Hagiografia é considerada pela Igreja Catdlica como um ramo
da Histéria da Igreja. E possivel observar também em religides como o Budismo e o
Islamismo estudos que focalizam homens e mulheres cujas biografias interessam
especialmente ao culto ou a crenga religiosa. O termo Hagiografia possui raizes
gregas (hagios = santo; grafia = escrita) e € utilizado, desde o século XVIl, momento
em que se iniciou o estudo sistematico e critico sobre os santos, sua histéria e culto,
para designar tanto este novo ramo do conhecimento como o conjunto de textos que
tratam de santos com objetivos religiosos (DELEHAYE, 1973, p. 24). A Hagiografia
ndo trata de textos necessariamente histéricos, como a descricdo dos martirios, vida
religiosa e revelagdes, lendas, devogéao, etc; embora volte sua atengdo principalmente
aos milagres e ao processo candnico de beatificagdo e santificacdo. Os escritos
hagiograficos iniciaram ainda com a igreja primitiva, com os escritos sobre os martires,
mas sé ganhou impulso durante a ldade Média, em consequéncia da expansao da
Igreja Catdlica Romana. E Atanasio de Alexandria o seu primeiro escritor conhecido.

E, portanto, com a estratégia de um auténtico “Advogado do Diabo”, que o
narrador osmaniano descreve, nos doze quadros do Retabulo de Santa Joana
Carolina, as epifanias e os milagres absolutamente comuns da personagem,
constituindo um estranho processo de “canonizagao literaria”, ou, por assim dizer, um
processo “apdcrifo”. Este termo vem do grego Apokryphos e significa oculto ou nao
auténtico, e € usado, principalmente, para designar os documentos do inicio da era
Crista, que também abordam a vida e os ensinamentos de Jesus, mas que nao foram

inclusos na Biblia Sagrada por serem considerados ilegitimos.



12

A canonizagéo é utilizada pela Igreja Catdlica na intengéo de atribuir o estatuto
de “santo” a alguém que ja era beato. A Constituicao Apostdlica Divinus Perfectionis
Magister, de Jodo Paulo Il (1983, Can. 1187, p. 81), estabelece as normas para a
instrucéo das causas de canonizagao e para o trabalho da Sagrada Congregacao para
as Causas dos Santos. Nela é afirmado: “Sé € licito venerar, mediante culto publico,
aos servos de Deus que foram inscritos pela autoridade da Igreja no catalogo dos
Santos ou dos Beatos.” A Sé Apostdlica propbe homens e mulheres que se
sobressaem pelo fulgor da caridade e de outras virtudes evangélicas para que sejam
venerados e invocados, declarando-os Santos e Santas em ato solene de
canonizagao, depois de ter realizado as oportunas investigacdes.

Reinterpretando os designios da Igreja Catdlica, Osman Lins convoca
testemunhos para a construgcdo de uma Hagiografia que visa a tornar “santa” sua
personagem Joana Carolina. Valendo-se de uma complexa intertextualidade com as
Hagiografias cristds, o autor elabora em seu Retdbulo um processo apdcrifo de
canonizagao literaria (estética) do Humano, na busca de uma moral e uma ética
presentes tanto no cristianismo como nas doutrinas panteistas de culto a Natureza.
Desse modo, o Panteismo, sendo uma doutrina que identifica o Universo (em grego:
pan = tudo) com Deus (em grego: theos), é resgatado e reformulado junto ao
cristianismo para uma relagdo renovada com o divino. A ligagdo que o autor
estabelece ndo consiste num retorno aos cultos pré-cristdos, mas na proposi¢cdo do
vinculo necessario desse homem “moderno” com o mundo natural, o que tem valor
quase sacramental para algumas perspectivas contemporaneas da Teoria Literaria, a
exemplo da Ecocritica, uma vez que guarda a promessa de uma relacdo auténtica e
renovada da humanidade com a Terra, num pacto pds-cristdo encontrado em um
espaco de pureza e calcado em uma atitude de reveréncia e humildade (GARRARD,
2006, p. 88). Essa corrente que atualmente atende pelo nome de “Ecocritica” faz parte
de uma longa ftradicdo da critica literaria voltada para a reflexdao sobre as

representacdes da Natureza na literatura. Modernamente, essa visada tornou-se uma
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modalidade de analise confessadamente politica, decorrente das influéncias de
movimentos criticos anteriores, de orientacdo ambientalista na filosofia e na teoria,
como as correntes marxistas e feministas. Do ponto de vista do mundo académico, é
dominada pela Associagao para o Estudo de Literatura e do Meio Ambiente (ASLE),
uma entidade profissional surgida nos Estados Unidos, com importantes filiais no
Reino Unido e no Japao.

A Ecocritica aparece nesta analise como ferramenta que visa a construgcéo de
uma nova espiritualidade, pois fundamenta a necessidade de resgatar a dimensao
sagrada do homem na literatura, a que chamamos “sacralizagdo do Humano”, no
Retdbulo de Santa Joana Carolina. Pois, no Retabulo, o mundo organico natural, como
parte do ornamento, celebra um Humano em processo de extingdo. Isto porque o
Humano perde o contato com o meio ambiente e com suas origens e passa a ser
definido pelos imperativos de uma sociedade artificial, devotada a tecnologia e ao
simulacro. Tendo como foco a possivel busca de uma transcendéncia telurica,
fundamentada nos principios de uma religiosidade pos-cristd, em consonéncia com o
Universo e com o Todo, Osman Lins elabora um dialogo rico com a tradigdo antiga e
medieval, convocando textos biblicos e afins para redigir um texto poético, por assim
dizer, “sagrado”. O autor elabora o Retabulo buscando sacralizar a pessoa de uma
simples professora primaria do interior do Nordeste — em meio a uma estrutura que
mostra a quebra do vinculo entre Homem e Natureza — com a separacido entre as
“‘Narracées” (lugar dos testemunhos) e os “Ornamentos” (lugar das Revelagdes),
ruptura que sinaliza para o desgaste da condic¢éo religiosa do homem.

Esta pesquisa procura, através de uma abordagem tedrica da estrutura desta
narrativa osmaniana composta de um conjunto de imagens de base poética, analisar a
relacdo de ressignificacdo estabelecida a partir do imaginario da literatura religiosa
crista, valendo-se de um escopo tedrico retirado tanto da Histéria das Religides quanto
da recente Ecocritica. Pois, aos moldes da Hagiografia cristd, a osmaniana se volta

também para uma verdade ou revelagdo mistica, ao construir a imagem de uma
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“santa” em um contexto marcado pela dessacralizacdo nos niveis mais elementares da
vida humana, como nas experiéncias vitais: alimentacio, sexualidade e habitacao, na

ordem do literario.
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1. A METAFORA-REAL OSMANIANA

1.1 O martirio cristolégico

De tempos em tempos a imaginagao popular precisa de um modelo de
virtude extraido de seu meio, como para testificar que ainda ha esperanga no Homem,
€ mais, para que haja um exemplo a seguir e ndo se volte ao Caos. Assim, os mitos se
refletem na vida real de tal forma que nado se pode distinguir muitas vezes o que ha de
verdade nas agbes santificadas, nem o que foi criado pela imaginacao popular e
transformado em literatura. Isto porque a comprovagdo é geralmente negligenciada
por uma forga maior: a necessidade de santificar e crer novamente no Humano.

Do ponto de vista da critica literaria, esse reflexo parece existir como a
tendéncia geral da literatura de reverter categorias pré-literarias como o ritual, o mito e
o conto popular, na estruturacdo de narrativas em distintas épocas da Historia; o que
nao quer dizer, de forma alguma, que a relagdo entre estas categorias e a literatura
seja puramente de descendéncia (FRYE, 2000, p.19). Pois, de acordo com Frye
(2000, p. 20-22), a recriagdo da forma arquetipica é um fendmeno recorrente na
Histéria da literatura e, “consequentemente, o mito é o arquétipo, embora fosse
conveniente dizer mito somente quando nos referimos a narrativa e arquétipo quando
falamos em significagdo” (FRYE, 2000, p. 22). No entanto, os mitos também
constituem um padrao de histéria abstrato, mas estdo geralmente em uma “categoria
especial de seriedade: cré-se que eles ‘realmente aconteceram’ ou que tém alguma
significacdo excepcional na explicacdo de alguns aspectos da vida, tal como o ritual”
(FRYE, 2000, p. 38-39).

E por meio de uma “mitologizacdo indireta” — & qual Frye (2000, p.44)
chama de “deslocamento”, e que consiste nas técnicas que um autor langa mao “para
tornar sua historia verossimil, logicamente motivada ou moralmente aceitavel” —, no

plano da significacdo, que Osman recria o martirio cristolégico, ou seja, a “metafora-
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real” cristd, estabelecendo, primeiramente, a separacdo entre os quadros que
emolduram a Santa Joana e os discursos que santificam sua imagem, tal como fazia o
homem religioso das sociedades antigas. Este, segundo Eliade (2008, p.38), na
constru¢cao de seu mundo, separava uma regidao cosmica (Céu) da outra (Terra), pois
nao concebia o espaco como homogéneo, e sim com cisdes, entre as quais se
estabelecia uma comunicagdo sagrada.

O termo metéafora-real é utilizado aqui no sentido empregado por Northrop
Frye (2004, p. 128), em seu livro O Cédigo dos Codigos: a biblia e a literatura, que
parte do principio de sermos todos membros de um mesmo corpo, se expressando em
termos de unidade e integridade, como um corpo social, no qual o individuo se vé
absorvido. Esta € uma metafora reivindicada pela Igreja Catdlica, na intencdo de
tornar-se a continuidade do corpo de Cristo na histéria. E, no campo da literatura,
pode-se dizer que com o Retdbulo Osman Lins atualiza o martirio cristdo e o

ressignifica no contexto da sociedade atual, pois

A memodria pessoal ndo entra em jogo: 0 que conta € rememorar o acontecimento,
o Unico digno de interesse, porque é o unico criador. E ao mito primordial que cabe
conservar a verdadeira histéria, a histéria da condicdo humana: é nele que é
preciso procurar e reencontrar os principios e paradigmas de toda conduta
(ELIADE, 2008, p. 90).

E com a demonstragdo plastica do martirio de Cristo que a Igreja Catdlica
comecga a cultivar a arte de expor iconograficamente a vida dos santos, com a
repeticao do sofrimento e das penas do martir cristdo, tencionando cativar os fiéis para
sua instrucdo, ao mostrar-lhes a existéncia de uma realidade superior, com fins de
edificacdo e de propaganda. Serviam a essa inser¢ao na dimensdo divina operada
pelo Clero tanto os afrescos quanto os cantos liturgicos, os porticos, a estatuaria, os
retabulos e toda espécie de elementos que designassem a ordem religiosa crista.

Se partirmos do “retabulo” — unidade de expressao poética que da nome a

narrativa em foco — e formos do simbolo as cadeias verbais que compdem seu
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significado mistico, na tradi¢gdo cristd, veremos que traz j4 em sua estrutura uma
funcdo plastico-religiosa, que € a de contar e mostrar as agbes virtuosas ou
maravilhosas extraidas da vida dos santos. Quanto a esta arquitetbnica, explica
Vauchez (1995, p. 166) que a Igreja tentava, na Idade Média, elevar um povo ainda
rude e mal instruido além dos requisitos puramente materiais, fazendo-o pressentir a
existéncia de uma realidade superior; e, para isso, nao hesitou em utilizar os recursos
da arte.

Os retabulos, construgdes comumente talhadas em madeira, que encimam
os altares dos santos, exibem painéis com pinturas que representam algum (ou varios)
evento (s) da vida do beato, com o objetivo tanto de ornar quanto de transmitir alguma
mensagem edificante. O Retabulo de Santa Joana Carolina pode ser considerado um
grande painel com 12 quadros que compdem a vida da personagem Joana, onde as
alegorias ndo se concentram nas palavras, mas vivem e penetram na estrutura
sagrada que perfaz a trajetéria de sua “santidade”. Um dos discursos que sustenta
essa imagem é marcadamente alegdrico, de base teolégica, uma vez que se da por
construgdes ocultas, mistérios e revelagdes. E sabido que “temos alegoria quando
uma obra literaria é ligada a outra, ou a um mito, por meio de certa interpretagcao de
significado e nao por meio da estrutura” (FRYE, 2000, p.45).

O género hagiografico €, como se sabe, muito usado para narrar a vida dos
santos ou servos de Deus que se destacaram por seus atos heroicos, sangdo dada
pela Santa Sé depois de iniciada uma investigacdo e passado por todo o processo de
comprovacgao da conduta ilibada do beato. Mas, embora trabalhe com um discurso que
se pretende verdadeiro, por consistir em testemunhos extraidos de pessoas
geralmente comprometidas com a causa da Canonizagdo, o género nao esta
compromissado com a histéria. A Legenda Aurea é a mais conhecida coletanea de
textos hagiograficos, formulada por volta de 1260, pelo dominicano Jacopo de

Varazze, destaca a humildade e, principalmente, o medo do Juizo Final. Esse tipo de
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biografia serve vastamente, com seu carater pedagdgico, as causas de conversao na
Idade Média.

O ciclo cristico que se forma para compor a hagiografia da vida de Joana
comecga com a Natividade, depois da qual vem uma série de provas, na Persegui¢cao
com que se defronta a personagem e, em seguida, passa por momentos de Epifania,

acabando com uma Comunhao Telurica que revive os rituais pagaos de “retorno”.

1.2 O que é um santo?

Os santos sao “pessoas dotadas de existéncia propria e independente, mas
eles também formam uma comunidade baseada na solidariedade reciproca e no fato
de o conjunto deles representar o ano liturgico” (JOLLES, s/d, p.32). Com sua conduta
peculiar, seu modo de vida e a qualidade de sua virtude, chama a atencido da
comunidade que o cerca. A virtude do santo diverge, qualitativamente, da das outras
pessoas, tem uma “virtude ativa”, ou seja, para beneficio do povo. No entanto, ndo
cabe somente ao povo decidir se a virtude do santo € mesmo divina, resta a opiniao
das autoridades eclesiasticas também. No caso de Joana, ja no segundo mistério,
suas agbes sao submetidas aos olhos do Segundo Tesoureiro, por levar lacraus a
Irmandade das Almas, na intencdo de coloca-los na caixa das almas, “metendo-os
pela fenda, como se fossem dinheiro” (LINS, 2004, p.75). Diante dessa atitude, vendo
os membros da Irmandade que Joana fechava os bichos na palma da méao
suavemente, “o lacrau subindo no seu pulso, ferrdo no ar, dobrado, cor de fogo”,
comecgaram logo as comparacgdes: “Ficamos discutindo, acreditando em partes com o
demonio, pois o0 aceitamos bem mais facilmente que aos anjos” (LINS, 2004, p.76).

Para tornar-se santo é necessario tanto o pedido do povo que deseja ver o
beato elevado aos altares, por estar convencido de sua santidade, como a

proclamagéo pela instituigdo que proclama a santidade. E um longo caminho, similar a
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um processo juridico, como explica Jolles, de acordo com o procedimento de
canonizagao adotado desde Urbano VIII:

Esse procedimento depende da Congregacgéo dos Ritos, na qual tem assento certo

numero de cardeais e outros dignatarios eclesiasticos; em geral, o processo é

aberto por indicagao do clero local, a pedido da gente que deseja ver elevada aos

altares uma pessoa de cuja santidade esta convencida. O uso prevé um prazo
substancial (50 anos) entre a morte do canonizavel e a abertura do processo. Tal
processo corre varias instancias. Primeiramente, deve ser provado — e por
testemunhas — que o “candidato”, designado desde o inicio do processo como

servo de Deus (servus Dei), praticou virtudes herdicas, operou milagres. O

inquérito é inicialmente conduzido pelo bispo da localidade onde viveu o “servo de

Deus”; depois, é examinado pela Congregacdo dos Ritos. Se esse exame for

satisfatdrio, passa-se entao a “beatificacdo” (JOLLES, s/d, p.32-33).

Depois de feita a beatificagao, o processo € encaminhado a uma instancia
superior, mas sob condigdo: novos milagres devem ocorrer. De acordo com a analise
desses novos fatos, chamam-se novamente as testemunhas e sdo opostos também
argumentos contraditérios pelo “advogado do Diabo”, que compbe a promotoria de
justica que representa a Congregagao dos Ritos, embora este ndo seja oficial. Se
houver comprovacio satisfatéria decorrido todo o processo, o Papa proclama a
santidade do beato: “Decernimus et definimus N. sanctum esse et sanctorum catalogo
adscribendum ipsumque catalogo hujusmodi adscribimus statuentes ut ab universali
ecclesia... festum ipsius et officium devote et solenniter celebretur” (JOLLES, s/d,
p.33).

Esse processo se apresenta em primeiro plano, no Retabulo, com a
exposicdo da biografia de Joana, as virtudes e milagres, que vao aparecendo aos
poucos, na trajetéria de uma vida humilde e marcada com perseguicées. Desde o
inicio os testemunhos tendem a mostrar que a personagem passa por diversas
provacgodes, sempre guiada pela mao divina e envolta pelos doze signos do Zodiaco. O
hagiégrafo apresenta nos capitulos “um itinerario” que reproduz a trajetéria de Joana,
com referéncias colhidas dos ciclos naturais, tendo, portanto, uma medida temporal

cosmica:

(Joana) Chegou pela Semana Santa. A idade nao sei bem. Estava no seu margo,
no fim do seu verao. (LINS, 2004, p.86)
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(Voz de Joana) Alguns dizem: O tempo da infancia € um abril. O meu foi um agosto
ventoso e atormentado... (LINS, 2004, p.93)

Joana Carolina, aquele tempo entrando em seu Inverno (LINS, 2004, p.103).

No entanto, a medi¢cdo da temporalidade se da também pelo calendario
cristdo, como se o tempo cdsmico e o histoérico se unissem magicamente para a
construgdo de uma nova marcacao temporal, o que pode ser visto por meio de
referéncias a momentos cronologicamente demarcados no desenvolvimento
sociocultural e na transformacdo da vida humana como um todo, a exemplo da
“criacao da casa” (realizada no mistério segundo, p.74), da “instituicdo da pracga e do
templo” (operada no mistério terceiro, p.76), da “mudancga de relagao entre o homem e
0 animal (a caga), que passa da necessidade para a simples demonstracdo de
superioridade” (presente no sexto mistério, p.84) e da “criagdo da escrita”
(apresentada no nono mistério, p.98).

Assim é que, no caso de Joana, ndo nos é deixada sua personalidade
prépria, como em uma biografia tradicional, pois sua biografia é de tal natureza que a
personagem histérica deixa de formar um todo perfeitamente delimitado e acabado,
reconstruindo o individuo com tragos que nos incitam a entrar nele. E isso acaba por
trasformar essa biografia em legenda, em um processo ja explicado por Jolles (s/d,
p.43), no qual o “eu-geral” e eterno suplanta o “eu-individual” e histérico.

Os santos surgem em esparsos momentos historicos e tém em si algo que
os leva a trilhar uma vida de acordo com a moral e a ética cristas, sao guiados por
preceitos do bem e da virtude elegidos de tempos em tempos de acordo com o
momento histérico. As batalhas travadas por Joana fazem que seu sofrimento seja
dotado de sentido de acordo com os sentimentos coletivos. Pois, no momento histoérico
pelo qual passamos, estando as sociedades saturadas das regras de conduta cristas,
um santo mais se destaca se abdicar as riquezas e aos bens de consumo, que fazem
de todos dependentes, mostrando desprendimento material, bondade desinteressada,

sacrificio e virtudes de carater. Esse é o modelo seguido por Joana Carolina, que nao
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se apresenta conscientemente como exemplo aqueles que a cercam. E possivel,
ainda, observar que Joana nao pratica todas as virtudes morais estabelecidas pelo
cristianismo (justica, prudéncia, estoicismo e temperanca). A castidade € uma virtude
que nao lhe interessa absolutamente, a personagem nao queria ter morrido virgem,
como podemos verificar em sua fala no leito de morte: “senti orgulho de ser mae dos
mortos e viuva, de ndo morrer virgem, de ter parido vocés” (Lins, 2004, p.116).

Os discursos a respeito de Joana, todos com a devocado de quem esta a
favor da causa para a santificagdo, acabam por testificar: a perseguicdo, a injusta
morte do marido, a necessidade de se submeter ao patrdo que a perseguia, a vida
racionada, a luta para criar os filhos, as epifanias, os milagres, a abdicagdo em relagao
aos bens materiais: “Nunca me pediu um grdo de milho, uma folha de capim. Como
podia viver? Multiplicava os paes, os peixes? Absurda mulher. Nunca entendi suas
contas, ela possuia o dom da multiplicagdo” (LINS, 2004, p.86-87). Este é o
testemunho de seu patrdo e algoz que, por fim, reconhece na personagem as
caracteristicas préprias a santidade, confessando-se: “Acabei achando que Joana
Carolina foi minha transcendéncia, meu quinh&do de espanto numa vida tado pobre de
mistério” (LINS, 2004, p.88).

Na legenda osmaniana, a santa Carolina também ¢é perseguida
simbolicamente pelo Diabo, personagem descrito com todas as caracteristicas do
imaginario cristdo, e anunciado com a esconjuracao latina “Vade retro”, que significa
“Para tras, Satanas”. A admoestagao que Joana sofre é explicitamente provocada por
um personagem identificado com o tridente da besta (y), ndo se passa de maneira
velada como na Biblia, que sua representante é a serpente. No conto de Osman, a
prépria testemunha, em primeira pessoa, delega sua posi¢do no martirio, denuncia-se:
“Pareco-me bem mais com o diabo, do que com gente. Vade retro” (LINS, 2004, p.85).

A santa osmaniana, depois de suas penas, perde com sua morte a
individualidade, passa a ser personagem historica, é isolada, enquadrada em um

retabulo, santificada e tomada como exemplo de vida. Nesse interim, adquire aos
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olhos do povo um carater irreal e incompativel com as demais pessoas, aparecem
testemunhos de seus milagres, até ser elevada a categoria de santa, mesmo que para
tal fim os recursos sejam estéticos e literarios. Na histéria dos santos, mesmo o seu
nascimento € marcado por algum sinal divino, os animais o obedecem e a Natureza é
parte integrante de sua esséncia.

Para os hagiografos, o direcionamento de seu foco deve estar em algum
aspecto que lhes paregca mais relevante frente a sociedade em que vivem. No séc.
Xlll, o modelo de santidade voltou-se mais para as agcbes exemplares do beato que
para os milagres pds-mortem, momento em que a corrupgdo do clero catdlico
provocou a necessidade de documentar a trajetéria daqueles que se destacassem
pela imitagcdo da vida humilde de Cristo. Mais tarde, depois do aparecimento da
Legenda Aurea, de Jacopo de Varazze, muitos dos relatos hagiograficos comecaram a
utilizar largamente o maravilhoso, que impressionava sobremaneira aos leigos.

Na hagiografia osmaniana, no plano do sentido, € germinado um Humano
que n&o se contamina com a desalmagao operada pelo sistema capitalista, ponto que
constitui o cerne do discurso utilizado por Joana no nono mistério, para convencer o
pai da “noiva fugitiva”: “De que serve a um homem ter gados e plantagbes, se nao é
capaz de tirar, do préprio coracdo, alguma grandeza?” (LINS, 2004, p.104). Ha,
portanto, neste conto, uma teologia do mundo natural (humano, animal, vegetal e
mineral), que resgata o sagrado que existe nos seres, em um movimento contrario ao
do mundo mecanizado. De acordo com Garrard (2006, p.161), a “ustica” e a
“caridade” exigidas dos cristaos sao virtudes praticas, ndo meramente abstratas, e nao
podem restringir-se unicamente ao homem, com base nas Sagradas Escrituras. O
dominio divinamente ordenado do homem nao é uma simples dispensag¢ao de poder,
mas uma exigéncia de Deus de que assumamos a responsabilidade pelo mundo

natural.
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1.3 A repeticao de “acgdes primordiais”

E necessario ao homem “repetir’ as agbes primordiais para retomar o
vinculo com o sagrado. Por isso, Osman devolve no Retabulo, antes de tudo, a
Natureza e aos Artefatos Humanos (habitagéo, praca, modo e material de produgao,
palavra, etc.) sua sacralidade. Pois, o sentido sacramental de experiéncias como a
alimentacédo, a sexualidade e a habitacao é perdido cada vez mais diante da vida que
se leva nas sociedades atuais. A isso contribui, no plano da cultura, o enfraquecimento
da nocao de que tais experiéncias constituiam verdadeiros rituais para as sociedades
religiosas antigas, pois segundo Frye (2000, p.21) “na vida humana, o ritual parece ser
certo esfor¢o voluntario (dai o elemento magico nele) de recapturar uma comunicagao
perdida com o ciclo natural.”

Nele podemos encontrar a origem da narrativa, sendo o ritual uma sequéncia
temporal de atos na qual o significado ou a significagdo consciente esta latente:
pode ser visto por um observador, mas é em grande parte ocultado dos proprios
participantes. O impulso do ritual € em diregdo a narrativa pura que, se pudesse
haver tal coisa, seria repeticdo automatica e inconsciente (FRYE, 2000, p.21).

A ordem osmaniana é fazer que mundo humano reconheca-se novamente
como parte do mundo natural (ou seja, animal, vegetal e mineral). Por isso, o tom do
conto é de ensinamento, com uma personagem que supera a ordem da sociedade
atual, provando, um tanto fora dos limites estabelecidos pela religiao catélica, mas
valendo-se as vezes de sua ética, que conserva as virtudes exigidas a uma conduta
ilibada; necessaria aos que se tornam exemplos publicos. Nessa ordem, ao
focalizarmos no conto, especialmente, dois planos de sua linguagem — o cifrado e o
simbdlico —, percebemos que, no primeiro, as imagens naturais e sociais fazem parte
verdadeiramente de uma novena rezada pelos comuns, em dire¢do ao discurso Oficial
para Canonizacao Literaria de Joana.

E no segundo, sinaliza-se para o re-despertar da Fé, por meio de uma

verdade que esta na Natureza e no Homem, que atualmente se encontram subjugados
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pelos caminhos que tomou a sociedade “moderna”. Esses dois planos sao
responsaveis por fornecer a base da construgédo do “eu publico” da personagem Joana
Carolina. Pois, sabe-se que esta na esséncia mesmo do género hagiografico sua
intencdo pedagdgica, ou seja, a procura por convencer o homem, por meio da
construgao de um “eu-geral”, que as virtudes morais devem ser perseguidas para uma
boa vida na Terra. As palavras, com isso, conduzem (no Retdbulo), por meio de um
modelo de verdade, a uma pratica a ser alcangada. Isto porque, na religido catdlica, a
énfase da “busca” recai sobre a salvacdo da alma, colocada como objetivo a ser
alcangado pelo homem na Terra; tanto que servir a Deus consiste em uma arte que as
santas estudam durante toda a vida — a forma de vida ascética é buscada como
maneira de alcangar a Deus — na intencado de exercitar suas boas acoes, fortalecendo
a Fé e a caridade, para servirem de modelo aos demais homens.

Semelhantemente a divisdo classica operada entre o sagrado (espaco da
atualizagdo constante do mito por intermédio do ritual) e o profano (espaco das agdes
cotidianas da vida) é que se da no Retabulo uma rotura entre ornamentos e
testemunhos. Essa disposi¢cao separa, no caminho que conduz Homem, Natureza e
Deus, a vida sagrada da vida profana. Esta se encontra em meio aos testemunhos,
enquanto aquela esta representada nos quadros que trazem a imagem cdosmica e
misteriosa do contato com o divino, bem como a revalorizacdo da construcio social
humana.

De uma perspectiva crista, poderia ser dito que a nao-religido corresponde
a uma nova “queda” do homem. O homem a-religioso, que perdeu a capacidade de
viver conscientemente a religido e, portanto, de compreendé-la e assumi-la, guarda,
no mais profundo do seu ser, a recordacido dela, da mesma maneira que, depois da
primeira “queda”, e embora espiritualmente cego, seu antepassado, o Homem
primordial, conservou inteligéncia suficiente para Ihe permitir reencontrar os tragos de

Deus visiveis no Mundo (ELIADE, 2008, p.173).
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Essa quebra estética reforca a dimensao misteriosa da narrativa, com a
criacdo de um fosso entre a ordem sagrada e a humana, instituindo uma unidade
partida, um espaco de manifestagao divina. O que provoca, no plano estrutural, a
seguinte implicagdo: o rompimento da unidade temporal entre ornamento e narragao,
mantendo o primeiro na ordem da atemporalidade e a segunda na ordem da
historicidade; dissolvido, nesta segunda ordem, o “eu” de Joana, que se reconstitui
somente a medida que se unem os varios testemunhos direcionados as suas virtudes
excepcionais. O resgate deste “eu”, perdido durante uma vida superficial e antinatural,
é, portanto, feito com o propdsito de servir de exemplo a posteridade, tornando-se
também, por sua vez, atemporal e mitico.

Nessa hagiografia, os testemunhos ndo se voltam a experiéncia de Joana
com o Senhor, mas a vivéncia mesma das virtudes da personagem. Nao caberia
nesse tipo de relato a descricdo nem a assuncéo dos pecados de Joana, mas sim a
descrigao de suas agbdes exemplares e de suas penas, para que nao seja esquecido o
duro caminho que leva a uma vida santa.

Assim é que a parte testemunhal do Retabulo produz uma alegoria, tal qual
os textos religiosos tradicionais, recurso vastamente utilizado na Idade Média.
Segundo esclarece Edgar de Bruyne (1959, p.317), os exegetas medievais
consideravam a relacdo das metaforas com a forma e o conteiudo dos textos
(principalmente biblicos) como uma técnica teoldgica para desvendar as mensagens
subentendidas no sentido imediato das Escrituras. Explica também que as fabulas e
os mitos apresentam “formas naturais sob formas plasticas” sempre transmitindo
mensagens para se viver melhor.

Valendo-se desse recurso estilistico, Osman Lins elabora a estrutura de
seu conto com as codificacbes do mistério biblico, inserindo-lhe elementos que tém
significados simbdlicos de acordo com o contexto no qual sdo empregados, como é o
caso do retabulo, com o qual é ornamentado o altar de Joana. Os simbolos religiosos

geralmente trazem atras de si um mito. E, considerando que este transmite aos
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objetos que lhe representam toda a sua carga significativa, tem-se, com o retabulo, o
exemplo plastico de representacdo da metafora-real osmaniana. Isto porque, com o
propodsito de repetir o martirio de Cristo, focalizando a trajetéria da martir que
percorreu um caminho de sofrimentos e perseguicdes, o retabulo enquadra a vida de
uma mulher que veio para prover de esperanga a sociedade atual.

O modelo hagiografico, que se fortaleceu na Idade Média, procurava
organizar os discursos acerca do santo com fins doutrinarios, enquadrando-os entao
em uma forma literaria que abarcasse essencialmente o esperado de um beato, sem,
portanto, exceder aquilo que habilitava alguém a santidade. Por isso, a escolha da
linguagem nao se fazia aleatoriamente, mas sim com base em textos religiosos
candnicos, como era o caso dos escritos de Santo Agostinho.

Sabe-se que o género hagiografico abarca pelo menos trés tipos de
discurso: o religioso, o literario e o histérico. Entretanto, o estilo cifrado e alegérico do
Retabulo, mesmo que na ordem do literario, compromete-se profundamente com a
escritura biblica, onde as “verdades” se dao por figuras de linguagem, profecias e
revelagbes. O modelo hagiografico do Retabulo é utilizado com a estrutura religiosa
tradicional, prépria a documentagcdo de uma verdade “oficializada” pela Santa Sé; que
condiz com os testemunhos de uma trajetéria santa, servindo de modelo ao povo,
através, muitas vezes, das exemplares virtudes morais (prudéncia, justiga, estoicismo
e temperanca) do beato. Na hagiografia de Osman, as virtudes figuram na trajetéria de
Joana Carolina como pratica de quem busca viver simplesmente os ensinamentos que
ainda Ihe chegaram pela educacao familiar, afastando-se da pratica do homem a-
religioso’ da sociedade atual, que desenvolve uma ética prépria, advinda do desgaste

do Cristianismo, individualista e despreocupada com a coletividade.

' Termo utilizado pelo estudioso das religibes Mircea Eliade, em sua obra “O Sagrado e o
Profano: a esséncia das religides”, para referir-se a condigdo de desapego e desvalorizagao
cultural do homem das sociedades tecnolégicas modernas, quanto a vivéncia e crenga
religiosa.
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No Retébulo, varios de seus recursos discursivos e narrativos sao tomados
dos textos sagrados, como a selecao e preparagao dos testemunhos, os episodios da
perseguicdo, a pratica das virtudes, as epifanias e os milagres da personagem.
Segundo Delehaye (1973, p.2), as hagiografias podem revestir todas as formas
literarias préprias a glorificar os santos, desde a relagao oficial adaptada ao uso dos
fiéis até a composicdo poética mais exuberante e a mais separada da realidade. E
nesse contexto que a iconografia religiosa cristd, tanto quanto os elementos da
natureza e a sintese do processo de organizagdo social humana surgem na
composicao formal desse conto, com a fung¢ao de sinalizar para as consequéncias do
desapego experimentado pelo homem a-religioso quanto a dimensdo misteriosa de
sua existéncia.

Estes recursos discursivos que a forma hagiografica organiza incitam a
reconstituicao do elo, ja por demais gasto, da dimensao religiosa humana no texto. O
tedrico das religides Mircea Eliade (2008, p.145-146) afirma que o cristianismo das
sociedades industriais perdeu faz tempo os valores césmicos que possuia na ldade
Média. O que nao significa dizer que esteja “degradado” ou que seja “inferior”, mas
que a sensibilidade religiosa das populagdes urbanas encontra-se gravemente
empobrecida. A liturgia cosmica e o mistério da participacdo da Natureza no drama
cristolégico tornaram-se inacessiveis aos cristdos que vivem em uma cidade moderna.

E considerando que os relatos hagiograficos tém como principio a valoracéo
da experiéncia divina vivida pelos santos e, por isso, selecionam-se o0s episddios mais
representativos ao tipo de hagiografia (de milagres, de prodigios, de batalhas,
biograficas, etc.) escolhido para o relato, que ndo se pode negar certa transfiguragcao
da verdade por parte do hagiégrafo, posto que ndo se ocupa apenas da selegcdo dos
testemunhos, mas de olhar especialmente para as cenas que comporao “o carater” que
deve ter a hagiografia segundo a tipologia que estabelece.

Afora o sentido religioso, os textos hagiograficos tém invariavelmente um

carater literario, ndo sao simples descri¢des com o objetivo de documentar a vida dos
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beatos, mas com fungao doutrinal, de persuadir o povo a seguir-lhes como exemplo.
Guy Phillipart (1977, p.11-39) propée um novo conceito para o entendimento das
transformacgdes na hagiografia, denominando-o de “hagiografia historiografica”, por
abarcar a dimensao literaria que envolve o herdi ou o santo e também a sua pretensao
de verdade.

Em meio as caracteristicas distintas que podem assumir esse género, vé-
se que sua forma no Retabulo traz o panteismo pagao, investindo em uma
composicao natural que ora afasta-se da temporalidade crista, aproximando-se da
atemporalidade césmica (com a criagdo do universo e os quatro elementos da
natureza), ora retorna a historicidade (com a sintese do processo de organizagao
social humana). Na progressao temporal seguida nos mistérios, desde a criagdo do
cosmos, até o infinito, vislumbrado com a morte da personagem e com sua volta ao
universo, pode ser percebida a desubstancializacdo gradativa da Natureza, na
sociedade, como sintoma da transformacao dos valores Humanos. De acordo com
Northrop Frye (2004, p.139-40), o mito da “queda” introduz a metafora juridica que
persistird durante toda a Biblia, que pde a vida humana em julgamento, com o
defensor-maior (Deus) e o acusador-chefe (Diabo). Este é o processo do qual decorre
a alienacéo total do homem em relagao a Natureza.

Destarte, o tempo de alguns mistérios do Retabulo foge ao temporizar
cristdo, pois a narrativa comega e termina com uma temporalidade cosmologica
(primeiro e décimo segundo mistérios), e ndo cronoldgica, uma vez que estéo ligados,
comeco e fim, aos ciclos naturais, ao passar das “estagcbes” da vida, e ndo dos anos,
como no calendario cristdo. O nascimento de Joana corresponde a criagdo do
Cosmos; a sua morte, a comunhao com a Terra-méae e, portanto, a sua volta ao
universo.

Esse tempo ciclico, proprio as crengas pagas anteriores a época crista, é
passivel de ser reatualizado pelos rituais (como no ritual da morte de Joana), porque

nao pressupde que exista um comego ou um fim como no judaismo. De acordo com
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Eliade (2008, p. 97), Jeova ndo se manifesta no tempo césmico, mas em um tempo
histérico. Cada vez que Jeova aparece na histéria nao é redutivel a uma manifestacao
anterior, por isso a nogao de irreversibilidade e ndo de eterno retorno como na maioria
das religides.

E por meio da constante repeticdo da experiéncia divina daqueles que mais
se aproximaram da figura misteriosa de Deus — os santos — combatentes do mal e
possuidores das virtudes teologais: fé, esperanca e caridade (referentes a relacéo do
homem com Deus) e morais: prudéncia, justica, estoicismo e temperanca (que
norteiam a conduta do homem na Terra) que o homem pode esperar a vitéria do bem
sem perplexidade sobre o mal, depois da “queda” biblica. Por isso o cristianismo da
tanta importancia aos testemunhos nas causas de canonizacdo, por vivificarem a
relacdo entre Deus e 0 homem pelo “dom” (dado pelo Senhor) e a “busca” (iniciada
com uma vida ascética).

E sabido que o pecado mantém um vinculo de causalidade com o pecador,
nao caberia entdo questionar sua arbitrariedade, uma vez que depois da “queda”
biblica 0 homem nasce “no nivel inferior, € 0 seu dever essencial na vida é o de tentar
elevar-se ao superior. A moralidade, a lei, a virtude, os sacramentos da Igreja, tudo
isso 0 ajuda a se elevar como de resto perfaz tudo aquilo que é educativo” (FRYE,
2004, p.143).

Vauchez (1995, p.58) explica que havia a santidade oficial, controlada pelo
Papa e reconhecida apds a investigagcado inquisitorial sobre a verdade dos milagres
atribuidos a um individuo, e a popular, que, mesmo nao reconhecida pelo papado, ndo
deixou de existir. O autor esclarece, ainda, que era designado um procurador com o
objetivo de evitar a perda de tempo e de informagdes inuteis sobre a vida do beato,
unindo elementos de uma biografia sumaria, que evidenciavam os aspectos originais
da “personalidade” do santo, o que incluia, portanto, uma lista das suas virtudes.

De acordo com Vauchez (1995, p.64), apés 1250, diminui o niamero de

ordens para refazer os inquéritos. Primeiramente, porque os clérigos assimilaram a
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forma. Segundo, pelo aumento do interesse nas virtudes em detrimento do interesse
pelos milagres. De um lado, os depoimentos sdo mediados pelas perguntas do
inquisidor, que procura pela verdade; de outro, os depoentes em favor da canonizagao
querem falar tanto daquilo em que acreditam quanto do excelente carater do beato em
questao.

Assim como o mediador cristdo, que recorta os relatos para que estejam
adequados ao interesse da hagiografia proposta, também o narrador do Retabulo edita
os dados recolhidos, pois estes se destinam a perpetuar um novo pacto, com o
propdsito de restituir os valores morais e éticos dissolvidos na vastiddo do mundo
capitalista e industrial, na reaproximagdo de mundos como o humano, o animal, o
vegetal e o mineral. Por isso, muitos dos elementos estruturadores da narrativa séo
extraidos do cristianismo, embora haja um avango em diregdo a modos de vida

capazes de favorecer cada vez mais a humanizagdo do homem.
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2. A LINGUAGEM CIFRADA E SIMBOLICA DO RETABULO

O Simbolismo transforma os fenémenos visiveis
em uma ideia, e a ideia em imagem, mas de tal
forma que a ideia continua a agir na imagem, e
permanece, contudo, inacessivel; e mesmo se for
expressa em todas as linguas, ela permanece
inexprimivel. Ja a Alegoria, transforma os
fendbmenos visiveis em conceito, o conceito em
imagem, mas de tal maneira, que esse conceito
continua sempre limitado pela imagem, capaz de
ser inteiramente apreendido e possuido por ela, e
inteiramente exprimido por essa imagem.

[Goethe, in O Conto da Serpente Verde, 1932]

E sabido que as palavras t&ém poder de atualizacdo e consagracéo. E que a
organizagao das palavras é capaz ndo somente de dar o tom da linguagem que se
deseja criar, mas também de estabelecer as cadeias simbdlicas com as quais se quer
construir o sentido do que se enuncia, daquilo que se pretende invocar, como sugere o
“nono mistério” do Retabulo de Santa Joana Carolina:

Evocadora a ponto de um lugar, um reino, jamais desaparecer de todo, enquanto

subsistir o nome que os designou (Byblos, Carthago, Suméria), a palavra, sendo o

espirito do que — ainda que s6 imaginariamente — existe, permanece ainda, por

incorruptivel, como o esplendor do que foi, podendo, mesmo transmigrada, mesmo
esquecida, ser reintegrada em sua original clareza. Distingue, fixa, ordena e recria:

ei-la (LINS, 2004, p.98).

O autor acentua nesse ornamento o efeito do tempo em relagdo as
palavras, que “podem ser transmigradas, mesmo esquecidas, e ainda assim
reintegradas em sua original clareza” pelo seu nome, trazendo como exemplo
“Byblos”, nome de uma cidade do médio oriente onde surgiu o primeiro alfabeto

conhecido, hoje ja fora de uso, mas certamente o ancestral de quase todos os

alfabetos, estando na origem de linguas semiticas e da maior parte das linguas indo-
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europeias — o Fenicio?. A origem do alfabeto Fenicio remonta aos séculos Xlll e Xl
a.C. Com seus 22 simbolos, formava uma lingua que devia ser lida da direita para a
esquerda, pois era uma ‘lingua mae”, ou seja, mais espiritualizada que as “linguas
filhas”, que sdo mais humanas, e escrevem-se da esquerda para direita. Uma lingua
pode ser escrita também de cima para baixo, em um gesto evocativo de forcas
superiores.

Osman (2004, p.98) alude também nesse ornamento as fungdes da
palavra, desde sua pronunciagdo, quando é o proprio “espirito” daquilo que se
anuncia, até a criagao simbodlica do alfabeto e a formacao da escrita, mostrando sua
evolugao a esquerda do quadro deste nono mistério, com a criagcdo de um codigo feito
ao modo de palavras cruzadas, no qual se |&€ em maiusculas a seguinte ordem:
palavra, capitular, palimpsesto, caligrafia, hieroglifo, pluma, cédice, livro, pergaminho,
alfabeto, papel, pedra, estilete, iluminura, escrita.

Entre os povos antigos era comum a crenga de que os simbolos dos
alfabetos representavam os planetas e as constelagdes, tendo, cada um deles, um
significado mistico. Com isso, ainda hoje vemos a forte relagdo entre alguns desses
“simbolos primeiros” e a Astrologia. Ja no alfabeto Fenicio podemos observar varios
dos tragos simbdlicos que designam os personagens osmanianos, a exemplo da

“cruz”, do “circulo com a cruz dentro”, do “tridente”, do “esquadro”, do “triangulo”.

2 Os trés alfabetos reproduzidos neste capitulo (Fenicio, Fupark Antigo e Rosa-Cruz) e as
informacgdes histéricas sobre sua existéncia e utilizagdo tém como fonte de referéncia o artigo
Alfabetos Misticos (2011).
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Personagens do Retabulo:

@(Parteira), J(Segundo Tesoureiro), C?(Jerc“)nimo José), \/(Alvaro),
O(Toténia), W(Filho do Senhor do Engenho Serra Grande), <>(Laura),

A(Cristina) O (Miguel), @(Os noivos), 1, 2, 3, 4 (Personagens inominados),

T(Padre), (Comunidade).

A linguagem simbdlica remonta a Pré-Histéria, e consta como a mais antiga
do mundo, composta de uma cadeia de simbolos através dos quais se dava a
instrucdo do povo. A simbologia &, portanto, a “ciéncia” por meio da qual se tem
acesso hoje a sabedoria, a religido, a cultura e ao folclore dos povos antigos.

Nas artes magicas eram utilizados sistemas alfabéticos misticos

principalmente para as inscrigoes, rituais e invocacbes, tendo cada ‘letra” um
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significado sagrado. Esses sistemas misticos, no entanto, ndo eram iguais aos
alfabetos utilizados na escrita comum, embora fossem uma variacao destes.

De acordo com Certeau (2010, p. 82), com o intuito de criar uma linguagem
vinculada a ordem que se deseja estabelecer na narrativa € que o erudito se orienta,
desde o final do século XVI, para a invencdo metddica de novos sistemas de signos,
gracas a procedimentos analiticos (decomposicao, recomposicéo). Ele esta possuido
pelo sonho de uma taxonomia totalizante e pela vontade de criar instrumentos
universais adequados a esta paixao pelo exaustivo. Por intermédio da cifra, central na
“arte do deciframento” dos mistérios do Retabulo, é possivel observar que existem
homologias entre a erudi¢gdo e as matematicas. Desde as séries de “raridades” até as
linguagens artificiais ou universais, se os limiares e os desvios sdo numerosos, as
cifras inscrevem-se, entretanto, na linha do desenvolvimento que instaura a
construgdo de uma linguagem e, portanto, a produgcéo de técnicas e de objetos
proprios.

Um dos elementos constitutivos do processo de construgcdo da linguagem
cifrada, e talvez o mais utilizado no imaginario cristdo, é a metafora. Pois, do modo
como os ocidentais pensam nas palavras, concordando com Frye (2004, p.30),
somente por meio das metaforas se pode expressar, na linguagem,

o sentido de uma energia comum a sujeito e objeto. Ja que a expressao central
da metafora é o ‘deus’, o ser que, como deus-sol, deus-da-guerra, deus-do-mar,
ou deus-seja-o-que-for, faz identificar uma forma de personalidade com um
aspecto da natureza.

Com isso, é possivel observar, entdo, que as narrativas do Retabulo fazem
uso desse processo, pois sao de base alegorica e simbdlica. E podem ser
compreendidas, enquanto alegoria, quando observamos que os doze signos zodiacais
se fazem presentes somente enquanto fendmenos sensiveis a leitura, pois ndo estao
demarcados expressamente (como demarcamos no capitulo 3, colocando seus
simbolos correspondentes sob o0s ornamentos para melhor analisa-los). Para

encontra-los na narrativa temos primeiro de entender o momento pelo qual esta
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passando a personagem enquanto o0s signos respectivos a seu tempo estdo
compondo sua trajetéria, entendendo-os enquanto “explicagcado da ideia” contida nas
cenas em que atuam.

Abaixo, fizemos a correspondéncia, em primeiro lugar, entre os mistérios, a
construgcao das imagens dos signos zodiacais e a fungdo explicativa que adquirem

essas imagens com relagao a ideia contida em cada narrativa:

a)

1. Primeiro mistério — Lemos no testemunho da parteira a indicagdo simbdlica do signo

de Libra (de 23 de setembro a 22 de outubro): “tudo medido pela invisivel balanca”
(LINS, 2004, p.72). Mas so6 temos a sinalizacdo do més em que se da o episédio do
nascimento de Joana no comeco do segundo mistério: “E em novembro, quando
mudava — e ainda mude talvez — a diretoria da Irmandade das Almas. Joana, que
completou onze anos no més anterior...” (LINS, 2004, p.72). E assim que tomamos
conhecimento de que o més do nascimento de Joana é “outubro”. Com isso, o simbolo
da “balanga” auxilia na construcdo da ideia de que através deste instrumento sao
medidos o carater e as virtudes de Joana, tanto pela parteira, que empresta dinheiro a
personagem, quanto pelo comerciante que Ihe vende tecido a crédito. Desse modo,
vemos que ao ler o testemunho percebemos a ideia da narrativa, depois identificamos
o signo que a compde (com a alusao do autor), para com isso notarmos que a imagem
desse signo zodiacal serve também de explicagao a ideia a que conduz.

2. Segundo mistério (Escorpido - 23 de outubro a 21 de novembro) — A indicacédo do

signo do zodiaco € feita pelo Segundo Tesoureiro: “a esquerda do grupo, o filho pela
mao, dona Totbnia, entre humilde e colérica, tem o pé erguido sobre os escorpibes
que achei entre as moedas” (LINS, 2004, p.74). E a referéncia ao més também é feita
por esse personagem: “E em novembro, quando mudava — e ainda mude talvez — a
diretoria da Irmandade das Almas”. Nesse mistério podemos notar que a relagao de

Joana com o “escorpiao” mostra seu dominio diante deste animal comumente ligado
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ao mundo inferior pela sociedade ocidental, fazendo que cause espanto e temor a sua

comunidade desde a infancia.

3. Terceiro mistério (Sagitario - 22 de novembro a 21 de dezembro) — A indicagdo do

signo é feita por Jerénimo José: “Por cima dos ombros, encobrindo-lhe bragos, maos e
tdo comprida que quase chega ao solo, estenderam uma toalha de croché, com
figuras de centauros”. Do mesmo modo, o més & apontado: “A noite de dezembro nao
caiu de todo” (LINS, 2004, p.76). O “centauro” representa a figura que lancga “flechas” a

personagem, sinalizadora da luta que sera travada em sua trajetoria.

4. Quarto mistério (Capricérnio - 22 de dezembro a 20 de janeiro) — A indicagao do

signo é feita por Alvaro: “Nosso pai gostava de animais. Ensinou um galo-de-campina
a montar no dorso de uma cabra chamada Gedablia”. O més também aparece: “Fazia
calor, esse calor de janeiro" (LINS, 2004, p.78). A “cabra” serve a narrativa com duas
acepcgoes: de um lado, domesticada e cuidada junto aos filhos de Joana, torna-se
quase um membro da “familia”; do outro lado, sinaliza para o mal que recai sobre a
casa de Joana, quando comeca a trabalhar no Engenho Serra Grande: “meus sonhos

sdo povoados de ameagadoras cabras que me pisam” (LINS, 2004, p.79).

5. Quinto mistério (Aquario - 21 de janeiro a 19 de fevereiro) — A indicagao do signo &

feita no ornamento: “A lenta rotacdo da agua, em torno de sua varia natureza. Sua
oscilagao entre a paz dos corpos e as inundagdes”. E o més é revelado por Totbnia:
“(Joana) Nao quer apagar o sol, que entra pela janela; nem silenciar os tambores, os
bombos, os violbes, as flautas e os ganzas que andam pelas ruas, neste domingo de
carnaval” (LINS, 2004, p.79-82). A imagem do “aquario” aponta no conto para o dilivio
biblico, no qual se faz valer a vontade divina, com a entrega do martir nas méaos de

seu algoz.
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6. Sexto mistério (Peixes - 20 de fevereiro a 20 de margo) — A indicagao do signo €&
feita pelo Senhor do Engenho Serra Grande: “Tinha um anzol na lingua, fiquei mudo,
um peixe”. E o més também: “(Joana) Estava no seu marco, no fim de seu verao”
(LINS, 2004, p.86-87). O “peixe” simboliza a personagem, caga indefesa frente ao
afiado arcabuz do seu algoz, cagador frio e impiedoso que procura encurralar Joana

durante longo tempo.

7. Sétimo mistério (Aries - 21 de margo a 20 de abril) — A indicacdo do signo é feita por

Laura: “lamos os cinco, os meninos a pé, eu no carneiro...” E a do més também: “o
tempo da infancia € um abril” (LINS, 2004, p.92-93). O “carneiro” sinaliza para o que
permanece firme como a meméaria. Isto porque sua |a é descrita como matéria especial
ao trabalho da fiandeira que ornamenta este mistério, buscando a organizagdo de uma

vida “menos rebelde” e “mais perduravel” para a palavra osmaniana.

8. Oitavo mistério (Touro - 21 de abril a 20 de maio) — A indicacao do signo é feita pela

parteira: “A cabega do Touro, com suas aspas recurvas, ocupa quase todo o quadrado
da janela”. Como faz também com o més: “o dia claro de maio” (LINS, 2004, p.95). O
“touro” aponta para a virilidade e braveza do animal perseguidor, combativo e feroz

que ataca Joana justo em seu ponto mais sensivel: em suas virtudes.

9. Nono mistério (Gémeos - 21 de maio a 20 de junho) — A indicag&o do signo é feita
no ornamento: “Porque nenhum gémeo € igual a outro; sé o nome gémeo é realmente
idéntico ao nome gémeo”. E 0 més €& expresso por Cristina: “no dia 12 de junho reunia
amigos e parentes” (LINS, 2004, p.98-99). O “gémeo” esta representando a unido
espiritual do casal Cristina e Miguel, que aparecem juntos inclusive na voz deste

mistério, que coaduna o simbolo de ambos: o tridngulo dentro do circulo.
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10. Décimo mistério (Cancer - 21 de junho a 22 de julho) — A indicac¢ao do signo é feita

por um personagem inominado, representado pelo numeral 4: “A velhice é feito um
caranguejo... Ela vai estendendo dentro de nés suas patas”. E o més ¢é indicado pelo
“advogado” para a causa da Canonizacgao literaria de Joana: “Foi no més de sant'/Ana
e chovia bastante naquela tarde” (LINS, 2004, p.106-107). O “caranguejo” surge como
metafora do tempo, que destrdi aos poucos ou de vez, dependendo de por onde inicie

seu processo de destruicao.

11. Décimo primeiro mistério (Ledo - 23 de julho a 22 de agosto) — A indicagao do

signo é feita no ornamento: “O que &, o que é? Ledo de invisiveis dentes...” E 0o més é
revelado pelo Padre: “Os ventos de agosto” (LINS, 2004, p.109-110). O “ledo” aparece
formando uma espécie de “adivinha” para representar o fogo, elemento igualado ao

animal em sua ferocidade e poder.

12. Mistério final (Virgem - 23 de agosto a 22 de setembro) — A indicacéo do signo é
feita por Joana: “senti orgulho de ser mde dos mortos e viuva, de ndo morrer virgem,
de ter parido vocés”. E o més também é a personagem que indica: “Estamos em
setembro?” “Sim” (LINS, 2004, p.116). A “virgem” representa o estado de pureza no

qual se encontra a personagem em seus momentos finais, quando volta a juventude.

b)
Em segundo lugar, fazemos a correspondéncia entre o simbolismo que
transforma a ideia em imagem (tanto nas inscricdes quanto nos mistérios) e as

inscricdes representativas dos personagens, como expomos abaixo:



39

1. A criagéo _Q;

2. A busca incessante do homem por Deus [
3. A forca e a coragem humana (?
4. A justeza e o equilibrio nas agées\/

5. A manifestacao divina ou o principio criador ©,
6. O poder das forcas do mal VY
7. Afertiidade <>

8. ATerra @

9. A natureza triplice de Deus - criac&do, conservacgao e destruicéo A, a totalidade Oe @

a evocacao de Deus.

10. 1, 2, 3, 4 (vozes da comunidade)

11. Os quatro elementos da Natureza 'I'

12. O infinito @

Em conformidade com a Cabala, as 22 letras do alfabeto hebraico
associadas as 10 sephirots foram a matéria-prima que Deus usou para criar o
Universo. E conhecido que cada uma destas 22 letras tem um significado especifico e
a cada uma delas € atribuido um valor numérico, porque quando elas se unem nas
suas varias combinagbes € 0 mesmo que montar uma equagado numerica. Dessa
equacgao numeérica de significados nasceram os conceitos, as ideias, a propria Historia

(ALFABETOS MISTICOS, 2011).



40

Os mistérios também se constituem sob uma organizagdo metaférica e
cifrada, a exemplo da formagédo das imagens dos quatro elementos da Natureza que
ornamentam os testemunhos: “voz dos moinhos” (ar) (LINS, 2004, p.77); “Invisivel.
Visivel. Trespassavel. Dura. Inimiga. Amiga.” (agua) (LINS, 2004, p.80); “O que
repousa, invisivel, sob nossos passos: colunas, deuses esquecidos, porticos, tibias
ancestrais, minérios, fosseis, impérios em siléncio.” (terra) (LINS, 2004, p.105); “O que
€, 0 que é? Ledo de invisiveis dentes, de dente ¢é feito e morde pela juba, pela cauda,
pelo corpo inteiro.” (fogo) (LINS, 2004, p.109). No entanto, estas e as demais imagens
criadas nos quadros ndo se unem para compor simplesmente uma “descricao” poética
do elemento que representam, e sim uma codificagdo que se da por “revelagao”,
durante a narrativa, tanto do que significam os mistérios, quanto do que representam

estes para o episodio que encabegam.

Dessa maneira, vemos que a cifra, coédigo destinado a construir uma
“‘ordem”, se opde, entao, o simbolo. Isso porque este é ligado a um texto recebido que
remete a um sentido oculto na imagem (alegoria, brasdo, emblema, etc.), implica a
necessidade de um comentario autorizado da parte de quem é suficientemente “sabio”

ou profundo para reconhecer este sentido (CERTEAU, 2010, p. 82).

Um dos mais antigos alfabetos misticos do mundo, e muito utilizado como
oraculo pelos povos nordicos ainda hoje, é o Fupark. Este é um alfabeto antigo que
servia para escrever o proto-nérdico (urnordisk, urnordiska), contendo 24 runas,
comumente colocadas em trés linhas ou colunas de oito. Os alfabetos runicos sao
muito usados desde o século Il d.C. até o XV d.C. para escrever as linguas
germanicas. O mais antigo desses conjuntos de runas foi encontrado na Pedra Kylver,

em Gotland. O Fupark é de origem escandinava e germanica.

A palavra “runa” significa secreto, e € empregada para indicar uma doutrina

oculta ou um escrito hermético. Ru é de raiz indo-europeia to rown, roon ou round, e
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tem como significado “cochichar”, “segredo”, “mistério”. As runas eram palavras

usadas entre os anglo-saxdes no comeg¢o da Idade Média. Ja a palavra "run",
provavelmente veio do alemao antigo, que significa “aquele que sussurra”. Alguns
etimologistas explicam que o termo "runa" serve para designar ndo s6 um sussurrador
de segredos, mas uma "pessoa que sabe", "um sabio" que pratica as artes secretas da
magia. Mais ou menos no ano 1000 de nossa era, os vikings criaram a escrita runica,

na qual escondem-se significados magicos. Esta escrita assume, assim, uma fungao

ritual, transformando-se em oraculo.

FNPRRCXD =
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Ao modo desse tipo de inscricdo oracular € que funcionam as inscricdes do
Retdbulo, com a funcao de “antecipar” pelo simbolo (inscricdo) “a verdade dos
acontecimentos”, e isso faz parte da conducdo mesma do espiral dos mistérios
osmanianos. Estes, enquanto ornamentos, sao lidos primeiramente como epigrafes. E

s6 no inicio dos testemunhos é que as inscrigbes simbdlicas aparecem para substituir
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0s personagens, ‘revelando” por sua vez o que sera dito. A esse instrumental
simbodlico proprio dos alquimistas o autor alude no sétimo mistério, que representa o
“trabalho”.  “Entdo, é como se por uma espécie de alquimia, de algebra, de magica,
algodoais e carneiros, casulos, campos de linho novamente surgissem, com uma vida
menos rebelde, porém mais perduravel” (LINS, 2004, p.89). Assim, o intrincado jogo
de inscricdo parece conter a seguinte escala: parte-se da forma mais rudimentar de
comunicagao (a simbdlica), por seu carater “velado”, para chegar a alegoria
(materializagcdo da metafora pela razdo) no testemunho, e ultrapassa-la com uma
dialética (conflito que se da com a contradi¢ao entre dois principios tedricos, busca da
verdade por meio do dialogo) que arrisca conciliar dois mundos inteiramente
separados pela histéria: o mistico e o cristao.

A materializagdo da metafora é feita quando se forma uma grande alegoria
do homem “moderno”, sincrético e propenso a varios tipos de experiéncias sejam
espirituais ou mesmo culturais. A alegoria consiste, enquanto forma de linguagem que
contém maior complexidade que a metaférica, pois esconde um fio conceitual por tras
de sua composicdo, em “uma forma especial de analogia, uma técnica de por em
paralelo a linguagem metaférica e a conceitual de tal modo que esta tenha a Ultima
palavra” (FRYE, 2004, p. 32). Tal processo se da, portanto, com a passagem da
linguagem metaférica, ligada inteiramente a natureza e aos deuses, para a linguagem
conceitual, que se encontra liberta da tirania da natureza e propensa a razio.

Esse processo discursivo adotado por Osman, que visa construir uma
linguagem espiritual (mistica), conceitual (alegérica) e material (dialética) ao mesmo
tempo, com toda uma semantica misteriosa, tenciona também expor algo que ainda
foge a racionalidade humana. Isto porque, com todos esses recursos expressivos de
que falamos aqui, a linguagem do Retabulo acaba por conduzir a um jogo hermético
de “decifragéo” e “iluminacdo” pela palavra. E conhecido que o discurso religioso deixa

oculta a ideia de que seja em si mesmo a revelagdo de uma experiéncia pessoal com
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Deus, por isso a necessidade de se recorrer a metaforas e comparagdes, muitas
vezes impenetraveis ao entendimento comum.

Esta relacdo esta colocada de modo objetivo no Livro da Vida, de Santa
Teresa D’Avila, no qual a religiosa explica que os recursos textuais ndo sdo suficientes
para falar de sua relagdo com o divino, valendo-se, portanto, de uma série de
comparacoes para relatar sua experiéncia:

Terei de me aproveitar de alguma comparagédo, embora as quisesse escusar por
ser mulher e escrever simplesmente o que me mandam; mas esta linguagem de
espirito é tdo ma de declarar aos que nao tém letras, como eu, que terei de buscar
algum meio e podera ser que as mais vezes nao acerte com a comparagao; servira
para dar recreacao a V. Mercé ver tanta ignorancia (JESUS, s/d, p. 63-64).

E patente, portanto, que a relagdo estabelecida no Livro da Vida e a do
Rosario osmaniano é de um mesmo género, tanto pelo relato misterioso como pela
funcdo de revelar uma vivéncia sagrada em prol da “paz de espirito”. De um modo
geral, a dimensao misteriosa que constitui o discurso cristdo tem a ver com uma
espécie de entendimento que nao faz parte propriamente da razéo, o entendimento do
homem religioso é suspendido pelo Senhor, para que se “espante” e se ocupe com o
espaco de um credo. Essa relacdo € inscrita no Rosario de Osman em forma de
misterios.

A vivéncia de um credo pode ser percebida tanto no trajeto de Joana
quanto em sua lealdade, a exemplo do posicionamento que assume frente a sua mae,
quando o marido recebe uma boa proposta de trabalho em outro estado. A
personagem recusa-se a acompanha-lo, para nao deixar que Toténia fique
desprotegida: “Podia dizer-me que se tivesse ido, quando o marido chamou-a, para
Belém do Para, ele estaria vivo” (LINS, 2004, p.82). Com a morte do marido e da mae,
sua lealdade a ambos persiste com a memodria, pois ndo se deixa convencer a casar,
mesmo que com homem digno de si (o pai da noiva fugitiva), valendo-se de um
discurso de eternidade:

Na verdade, havendo-me consagrado a meu esposo pela vida inteira, a ele
permaneco fiel. Assim, muito me honra a sua proposta, amavel e generosa. Ela
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significa, se eu a aceitasse, amparo e estabilidade pelo resto dos meus dias. Mas,
entdo, o que seria de minha alma? (LINS, 2004, p.105).

De acordo com Frye (2004, p. 128-129), a lealdade €& um elemento
essencial da experiéncia, mas nao tem base racional, também n&o seria uma emocéao
e sim o resultado do homem voltar suas a¢des para a realizagdo de uma das formas
da metafora-real. Desse modo, a sabedoria cultivada pela personagem de Osman ¢é a
maneira mais elevada, do ponto de vista cristdo, de viver em sociedade, com seu
carater de repeticdo e prudéncia, quanto ao que ja foi vivido por Cristo no passado.
Seguir esse modelo significa a propria individualizagdo da lei de Deus. No entanto,
como explica Certeau (2010, p. 82-83), esse “estabelecimento das fontes solicita,
também, hoje, um gesto fundador, representado, como ontem, pela combinagdo de um
lugar, de um aparelho e de técnicas.”. Um indicio desse deslocamento € que n&o ha
trabalho que ndo tenha que usar de outra maneira os recursos conhecidos e, por
exemplo, mudar o funcionamento de arquivos definidos, até agora, por um uso
religioso ou “familiar’. Do mesmo modo, “a titulo de novas pertinéncias, constitui como
documentos utensilios, composi¢bes culinarias, cantos, imagens populares, uma
disposicao dos terrenos, uma topografia urbana, etc.” Nao se trata, dessa maneira,
“de fazer falar estes ‘imensos setores adormecidos da documentagao’ e dar voz a um
siléncio, ou efetividade a um possivel. Significa transformar alguma coisa, que tinha
sua posicdo e seu papel, em alguma outra coisa que funciona diferentemente”
(CERTEAU, 2010, p.82-83).

Mais recentemente, no século XVII, o alfabeto “Rosa-Cruz” comecou a ser
vastamente utilizado pela ordem iniciatica magénica. Sua cifra de substituicAdo mono-
alfabética é conhecida como cifra pig pen, na qual cada letra (porco) € colocada em
uma casa (chiqueiro). Esse codigo foi criado pelo mistico e alquimista alemao Agrippa
de Nettsesheim, nascido no século XV. Em 1506, Agrippa fundou uma sociedade

secreta em Paris devotada a astrologia, magia e cabala.
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O alfabeto criado por Agrippa traz uma cadeia geométrica de desenhos que
se distinguem aparentemente no angulo tragado pelo compasso. Nessa ordem, a
abertura indica o nivel do conhecimento humano, sendo esta limitada ao maximo de
90°, isto é 4 do conhecimento. O Compasso € considerado um Simbolo da
espiritualidade e do conhecimento humano. E, como Simbolo da espiritualidade, sua
posicao sobre o Livro da Lei tende a variar conforme o Grau. No Grau de Aprendiz, ele
se posiciona abaixo do esquadro, indicando que ainda predomina a matéria sobre o
espirito. O quadrado fechado com um ponto dentro expressa, entdo, a completa
circunferéncia, ou seja, o Todo Poderoso.

ALFABETO ROSA-CRUZ
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Esse simbolo que expressa Deus sugere que o desenho estda completo,
considerando que todas as letras parecem ser parte deste desenho, que representa a

letra L (um esquadro aberto), na versao alema. O simbolo do quadrado completo com
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um ponto dentro aparece no segundo mistério do Retdbulo, substituindo o
personagem “Segundo Tesoureiro”, membro que representa a “Irmandade das Almas”,
e que acaba por “medir’, junto ao Presidente da Irmandade, a inclinagcédo divina de
Joana ao ofertar escorpides a Caixa das Almas: “Ficamos discutindo, acreditando em
partes com o deménio, pois o aceitamos bem mais facilmente que aos anjos” (LINS,
2004, p.76).

Desse modo, parece coerente afirmar que varios desses sistemas
alfabéticos simbolicos eram do conhecimento de Osman Lins, que toma como
manancial criador essas formas “misticas” de escrita, e ainda as sofistica para
constituicdo de seu jogo cifrado. O autor sinaliza também para a ideia de que cada
letra (simbolo) tem um valor astrolégico, fazendo que o signo regente do “mistério” ao
qual corresponde a inscricdo atue em combinagdo com o desenlace da metafora-real
crista. Na Astrologia é conhecida essa linguagem simbdlica que relaciona a posi¢ao de
corpos celestes e as caracteristicas deste posicionamento em um local especifico na
Terra. E o processo por meio do qual se da a conhecer o tipo de energia mais atuante
em um fato humano, desde um nascimento até uma ocorréncia social ou mesmo uma

morte.
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3. DA MONUMENTALIDADE DO RETABULO A SIMPLICIDADE DO
ROSARIO?®

Joana, com seu melhor vestido (...) os sapatos
antigos mas ainda novos (andaram tdo pouco),
as meias frouxas nas pernas, o rosario com que
rezou a vida inteira pelos que amou e pelos que
a perseguiram... (LINS, p.113-114).

As imagens naturais da Biblia estdo entre os elementos que lhe definem a
feicdo poética de base, e ja falamos algo da estrutura geral que subjaz a elas. No
entanto, vale salientar que ha dois niveis de natureza: o inferior, expresso no contrato
de Deus com Noé, pressupde uma natureza a ser dominada e explorada pelo homem;
O superior, expresso no contrato anterior, com Adao, ainda no Paraiso, € a natureza a
que o homem pertence essencialmente. A estéria do Eden prefigura a redencgéo que
levara o0 homem de volta ao nivel superior. No caminho entre um e outro nivel
deparamos com as imagens do mundo do trabalho, do pastoral, do agrario e do
urbano. Essas imagens sugerem uma natureza transformada em uma forma
humanamente inteligivel. A estrutura de imagens da biblia contém, entdo, dentre
outras coisas, os conjuntos do cordeiro e da pastagem, da colheita e da vindima, das
cidades e dos templos; todas estas estdo contidas e sdo animadas pelo conjunto do
oasis, onde arvores e a fonte sugerem um modo de vida de todo superior.

Essas imagens sao parte do que se chama de mundo apocaliptico, ou seja,
o0 mundo ideal (focalizando-o a partir do ponto de vista assumido aqui) a que a
imaginacdo humana criativa aspira e que a energia humana tenta realizar. Esse
mundo a Biblia apresenta-o também como uma forma de “revelagdo”. a viséo, o
modelo, o decalque que da sentido e objetivo as energias do homem (FRYE, 2004, p.
172).

Certamente, pela dificuldade de mensurar a relacdo entre o homem e o

divino — no caso especifico do cristianismo o caminho parece ser o da prece — pode-se

® Parte deste capitulo foi publicada nos Anais do Il Coléquio da Pés-Graduagao em Letras da
UNESP.
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considerar que Osman Lins busca o ciclo de oracbes da “novena”, na intencao de
representar essa relacido que repete a metafora-real: O martirio de Cristo. O autor
traca a jornada de penas e sofrimentos de Joana, no plano terreno, considerando que
o0 homem é “incapaz de pensar o abstrato e, muitas vezes, de concebé-lo” (VAUCHEZ,
1995, p.160). Por este motivo, a vivéncia religiosa cristd se da muitas vezes no nivel
dos gestos e dos ritos, responsaveis por colocar o homem em contato com o mundo
sobrenatural.

Nao se trata de uma histéria, mas de uma “legenda”, o que €& “preciso ler”
(legendum) este dia. Desde os primeiros “calendarios” até as “Vidas de santos para
todos os dias do ano” (de J. Caillet, entre centenas de outros) e os “catalogos dos
santos segundo a ordem dos meses”, um quadro liturgico estabelece lugar para a
hagiografia dentro de uma circularidade, o tempo outro, sem duragdo, ja
escatoldgico da festa. A “ordem” de um calendario se impde ao relato (dois
calendarios estdo na origem das versdes grega e latina da Vida de Melania). As
obras dos santos sdo classificadas segundo os calendarios em uso nas
comunidades onde se & sua lenda. E a ordem do cosmos (CERTEAU, 2010, p.
276).

E recapturando o carater de “legenda” das hagiografias que se constréi o
ciclo de oragbes no Retabulo de Joana Carolina, no qual se conformam dois
calendarios: um histérico (cristdo) e um mistico (temporizado pelos ciclos naturais).
Ora, sabemos que parece ser uma necessidade simbdlica de todas as mitologias o
pensar a natureza, sobretudo a vegetal, como uma fémea, uma mae cuja fertilidade
traz a luz todo o conjunto da vida. Vem dai a quantidade de mitos entre os antigos
sobre uma deusa-mae servida por uma figura masculina subordinada, que ¢é seu filho,
amante, ou vitima sacrificial, dependendo de onde recai a énfase neste ciclo de vida e
morte. Entre os alvos de ataque do Cristianismo esta a magia justamente porque tenta
azeitar a roda do ciclo da fertilidade recapturando uma comunicacéo perdida com o
ciclo natural. Este tipo de magia se fundamenta no principio da imitagdo, sendo a
expressao deliberada de um desejo de sincronizar energias humanas e naturais, como
por exemplo no momento que se produz cancdes, sacrificios € mesmo os costumes
populares da colheita (JOLLES, s/d, p.21). Os profetas denunciaram esse tipo de

pratica em um esforgo de “desidolatrar” a natureza, de negar a presengca numinosa ou
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qualquer personalidade na natureza que responda a tais gestos, alegando ser algo
traicoeiro e maligno.

Conhecemos bem as principais caracteristicas dos cultos dedicados a
deusa-mae e de louvacao a natureza. O nascimento, o casamento e a morte sacrificial
da figura masculina representa e esta contida no ciclo do crescimento e coleta dos
cereais e da uva. Um coro de mulheres lamenta sua morte; este coro representa a
continua porém latente fertilidade da Terra, adormecida, mas resguardada, durante a
estacdo morta que se segue a colheita e a vindima (FRYE, 2004, p. 186-187).

Inicialmente, para os catdlicos romanos, a liturgia € que era a responsavel
por atualizar a entrega de Cristo, que se sacrifica de uma vez por todas, na Cruz, para
a salvacdo dos homens. A liturgia era o proprio memorial de Cristo e da salvagao, que
torna presente, por meio da celebragéo, o acontecimento definitivo do Mistério Pascal.
E com a celebracdo litirgica que o cristdo é inserido nas realidades da salvacéo.
Ademais, em sua esséncia, a liturgia deve prestar um "servico para o povo",
experiéncia que advém de uma vivéncia fraterna, representacao simbdlica — sem ser
pura encenagao, pois o mistério deve ser contemplado em "espirito e verdade" — da
vida cotidiana do cristdo em comunhdo com sua comunidade. Entretanto, esta forma

de culto a Deus, ao longo da Alta Idade Média, esteve associada aos padres e nao

aos leigos, dados os moldes eruditos que comegaram a Ihe cobrir a forma.

Quanto aos leigos, deixam de desempenhar um papel activo no culto a partir do
momento em que este passa a ser apanagio dos especialistas. Com efeito, o canto
litirgico ocupa nos oficios um lugar cada vez mais relevante: pela sua dificuldade,
s6 pode ser executado por chantres formados nas escolas catedrais ou nos
mosteiros. A adop¢do do canto gregoriano — ou romano — sob a influéncia de
Carlos Magno, introduzindo em numerosas regides modos de expressao estranhos
a liturgia local, tornou ainda mais dificil a participacdo dos fiéis nas celebracdes
liturgicas. Além disso, a ulterior evolucdo do canto religioso devia fazer-se no
sentido de uma crescente dificuldade, com o aparecimento da polifonia (primeiro a
duas vozes) no século X, especialmente nas abadias de Saint-Gall e Saint-Amand.
A organizagao interna do espago das igrejas s6 podia favorecer a passividade dos
fieis: com efeito, eles permanecem de pé na nave, separados do santuario pelo
cancelo, e do altar pelos coros dos clérigos que salmodiam na schola cantorum
(VAUCHEZ, 1995, p. 20-21).
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Os leigos ndo podiam participar da liturgia, j& que o sagrado era apanagio
dos clérigos e monges, Unicos que podiam se entregar a oragao, pois sabe-se que as
massas “nao tinham acesso a tais textos e contentavam-se com algumas praticas
religiosas integradas numa vida que ndo o era: a abstinéncia de relagbes conjugais
nos periodos prescritos, o jejum quaresmal, a assisténcia a missa dominical, o
pagamento do dizimo” (VAUCHEZ, 1995, p. 28).

Em face de um Deus longinquo e onipresente, como explica Vauchez
(1995, p.30), os fiéis sentiam-se desprotegidos, buscando, entdo, alguma entidade
mais préxima; papel desempenhado inicialmente pelos anjos e santos, posto terem um
importante lugar na vida religiosa da época. “Com efeito, os servidores de Deus
interessavam menos os leigos pelas suas virtudes, sobre as quais incidia
particularmente a literatura hagiografica de origem exclusivamente clerical, do que
pelos seus poderes” (VAUCHEZ, 1995, p. 31), que se materializavam através da
prece, do ritual em louvor a sua santidade.

Esta mudanca ja substancia o direcionamento que toma a liturgia, de um modo
geral, desfocada que é, pelo povo, da entidade Superior e inacessivel — Deus — para
0s homens que conseguem cumprir uma vida de boas ag¢des na Terra: os beatos e
santos. Estes estdo mais proximos do leigo, tanto de sua vivéncia quanto de sua
compreensdo. Portanto, o mistério ja ndo pode mais ser o foco do ritual liturgico, mas
sim a parte do processo cristolégico mais proxima ao homem: a morte e crucifixdo de
Cristo.

A introdugdo de sequéncias dialogadas e de interjeicdes alternadas orienta a
atencao para a narrativa historica, apresentada sob seu aspecto pitoresco, mais do
que para a meditacdo sobre o mistério pascal. Alidas, 0 modo de celebrar este
ultimo evolui significativamente: as cerimoénias que decorrem entre Quinta-Feira
Santa e a manha de Pascoa deixam de estar centradas na celebragao triunfal da
ressurreicao do Salvador para o passarem a estar na sua crucificagao e colocacgao
no tumulo. “Sobrecarregado de especulagdes confusas, o simbolo apaga-se.
Desliza-se para a alegoria e para a humanizacado do divino. Do mistério outrora
acolhido pelas vias secretas da transposicéo simbdlica, passa-se a representagao
histoérica e, passado pouco tempo, teatral” (C. Heitz) (VAUCHEZ, 1995, p. 33-34).
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De acordo com Vauchez (1995, p. 44-45), na espiritualidade monastica da
época feudal, a oracao litirgica ndo era unicamente um ato de louvor, mas de
intercessao e suplica. Dai vem a crescente importancia do culto aos santos, uma vez
que era comum recitarem-se os oficios de todos os santos nas missas e, nos dias da
festa correspondente aos santos, lia-se a Paixdo em sua totalidade — se se tratava de
um martir — ou a sua vida, se fosse um confessor.

As imagens urbanas da Biblia sdo mais faceis de explicar, desde que
consideremos em primeiro lugar a propria categoria do Humano. Ja sugerimos que as
vidas pastoral, agricola e urbana representam a transformacdo idealizada ou
apocaliptica dos mundos, respectivamente, Animal, Vegetal e Mineral, em meio a
ambientes com forma e significado Humanos.

Qual seria, entdo, a imagem idealizada ou apocaliptica para a propria vida
humana? Logo que perguntamos por isso, somos levados de volta & metafora-real. E
impossivel pensar em uma vida humana ideal sem considerar a alternancia entre a
vida individual e a social, equitativamente equilibradas como um espaco de pertenca e
de saida. Entretanto as imagens humanas, como os substantivos gregos, tém um
numero dual, tanto quanto o singular e o plural, uma forma sexual, tanto quanto uma
forma individual e uma social: aquela forma propicia a reconciliagao das duas outras.
O membro individual da metafora-real esta relacionado com o membro social, como
um noivo o esta com uma noiva. A unido sexual de homem e mulher que,
simbolicamente, é a identificacdo de dois corpos como uma so carne, se transforma na
imagem da relagdo metaférica plena entre Deus e o homem (FRYE, 2004, p. 188-189).

E por meio dessa metafora que entramos em contato com a permanente
imitacdo humana das formas divinas, com a teatralizacdo do calvario de Cristo, para
repeticdo do milagre da ressurreicido e purificagdo do humano. Entretanto, como a
Liturgia vivificava a metafora cristolégica mas restringia o entendimento do processo
de louvor aos religiosos mais eruditos, logo se fez necessaria uma pratica simples que

colocasse o povo, de um modo geral, em unido com Deus, assim surge o Rosario,
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iniciado com os frades mendicantes. De acordo com J. C. Neves (2011, p.3), em seu
artigo “Uma breve historia do Rosario da Virgem Maria”, ndo ha tantas duvidas de que
o0 Rosario tenha nascido para resolver um problema importante dos novos frades
mendicantes; pois os franciscanos e dominicanos introduziam um novo tipo de ordem
religiosa no século Xll, em alternativa a dos antigos monges, sobretudo Beneditinos e
Agostinhos. E sabido que estes, nos seus mosteiros, rezavam todos os dias os 150
salmos do Saltério, mas os mendicantes nao podiam reza-los, ndo apenas por causa
de sua pobreza e estilo de vida, mas porque em grande parte eram analfabetos. Assim
€ que o Rosario, o “saltério de Nossa Senhora”, passa a ser a “Biblia dos pobres”, com
150 Ave-Marias.

E em consonancia com os trés Mistérios do Terco antigo (Gozosos,
Dolorosos e Gloriosos, sem a adogao dos Luminosos, acrescentados posteriormente

pelo Papa Joao Paulo Il, em sua carta apostolica Rosarium Virginis Mariae, de 16 de

outubro de 2002), que Osman organiza seu Rosario.

3.1 A Leitura como Oragao

A vos outros é dado conhecer os mistérios do
reino de Deus; aos demais, fala-se em
parabolas, para que, vendo, ndo vejam; e,
ouvindo, n&do entendam (Lc 8, 4-15).

Os doze mistérios do Rosario osmaniano certamente foram constituidos
para ser lidos de acordo com a influéncia dos doze signos zodiacais aos quais aludem,
e sob a regéncia dos Planetas que conduzem o plano psicolégico respectivo a cada
um deles. Assim, o leitor & “iniciado” nesta arte do deciframento, a desbravar os
sentidos, a entender as “revelacbes”, adentrando nos mistérios e testemunhos,
decifrando os simbolos, as cifras... para chegar, especialmente, a “iluminagcédo” pela

palavra osmaniana.
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No meio gndstico, hermético e neo-platonista do Egipto, existia a crenga de que
cada estrela era a casa celestial de uma inteligéncia espiritual, um ser superior que
podia interagir com a humanidade, providenciando as oragdes corretas, oferendas
e devogdes. Quando as almas dos humanos fossem perfeitas, adquirissem o
estado de perfeigéo, elas ascendiam para tomar o seu lugar de direito nos céus e
tornavam-se elas proprias estrelas, transmitindo uma virtude oculta ao lugar que
ocupassem(ALFABETOS MISTICOS, 2011).

3.1.1 Mistérios Gozosos (Natividade)

O primeiro mistério do Rosario osmaniano inicia com a fundagdo do
Universo pela palavra de Osman. O Caos é substituido pela organizagao que se da no
Retdbulo, com a ordenacido dos elementos constitutivos do Universo (constelacoes,
planetas, rios, sol, lua) e do Tempo (distancia, peso e numeros) medido entdo pela
“invisivel balanga”, ambos equilibrados na primeira de todas as cosmogonias: a
criacdo do Cosmos.

PRIMEIRO MISTERIO

As estrelas cadentes e as que permanecem, bdlidos, cometas que atravessam o

espago como répteis, grandes nebulosas, rios de fogo e magnitude, as ordenadas

aglomeracdes, o espaco desdobrado, as ampliddes refletidas nos espelhos do

Tempo, o Sol e os planetas, nossa Lua e suas quatro fases, tudo medido pela

invisivel balanca, com o pdlen num prato, no outro as constelagdes, e que regula,

com a mesma certeza, a distancia, a vertigem, o peso e os ndmeros (LINS, 2004,
D. 72).

{Libra* - 23 de setembro a 22 de outubro} A regente do signo de
Libra é a deusa Pallas, representante da virtude e do equilibrio, associada a imagem
da sabedoria aliada a pratica da vida. Na mitologia, Pallas é a deusa da “guerra justa”,

luta da qual n&o se pode esquivar, para que se conserve o que ha de mais puro dentro

* As informacbes acerca dos signos zodiacais presentes nessas “epigrafes”, sobre os Planetas
que regem cada um dos signos, bem como as préprias figuras que os representam séo
parafraseados de artigo desenvolvido pela astréloga profissional Cacah Travassos, membro da
diretoria do Sindicato dos Astrologos do Estado de Pernambuco (SINASPE).
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de si mesmo. Essa simbologia alude a luta a que Joana ja nasce pré-destinada a

travar, para conservar suas virtudes mais nobres.

z

E em meio a instituicdo do Cosmos que ocorre o nascimento de Joana

Carolina, pois desde o inicio ha uma determinacao divina a guiar o seu futuro.

A utilizagdo da origem nobre (conhecida ou oculta) ndo é sendo um sintoma da lei
que organiza a vida de santo. Enquanto que a biografia visa colocar uma evolugéo
e, portanto, as diferengas, a hagiografia postula que tudo é dado na origem com
uma “vocagdo”, com uma eleicdo ou como nas vidas da Antiguidade, com um
ethos inicial (CERTEAU, 2010, p. 273).

No primeiro dos testemunhos, Joana é “anunciada” pela voz da ama, que
fez o parto de todos os filhos de sua mae — o simbolo que representa a parteira, o

“circulo com a cruz dentro”, significa® o momento da criagdo, quando o principio

masculino impregna o feminino — Totdnia: @ Acompanhei, durante muitos anos,
Joana Carolina e os seus. La estou, negra e moga, sopesando-a (tdo leve!), sob o
olhar grande de Tot6nia, que me pergunta: ‘E gente ou é homem? “ (LINS, 2004, p.
72). E com a negra singela e fiel que se anuncia a chegada de Joana Carolina, como a
vinda de Jesus, na “Anunciacdo do anjo Gabriel a Nossa Senhora”, no inicio do
Rosario cristdo: “Nao temas; porque achaste graca diante de Deus. Eis que
conceberas e daras a luz um filho, a quem chamaras pelo nome de Jesus” (Lc 2, 26-
38).

Sabemos que a necessidade humana de criagdo de um universo simbdlico,
do qual faz parte a linguagem, as artes, a religido, o mito, etc., vem desde o inicio da
organizagdo do homem em sociedade. E diante dessa capacidade criativa que
tomamos conhecimento neste mistério de como entrard Joana, antes de tudo, em

contato com os pecados capitais representados por seus proprios irmaos, pela voz da

® Os significados dos simbolos tiveram como fonte tanto os dicionarios de simbolos como os
artigos de conteudo mistico tomados neste trabalho como referéncia.
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ama: “Aquelas quatro criangas que nos olham, perfiladas do outro lado da cama,
guardando nos punhos fechados sobre o peito seus destinos sem brilho [...]" (LINS,
2004, p.72-73).

Suzana - mulher de homem bruto e mais jovem do que ela, chegara a velhice
mordida de ciumes, vendo em cada mulher olhos de cobi¢a no marido, um bicho,
capaz de se agarrar no mato, aos urros, até com padres e imagens de santo, com
tudo que lembre mulher ou roupas de mulher, com o deménio se |lhe aparecer de
saias, mesmo com chifre, e rabo, e pés de cabra;

Filomena - mulher de jogador, cultivara todas as formas de avareza, incapaz de
oferecer a alguém um copo dagua;

Jodo - homem de nao engolir um desaforo, vivera sem ganho certo, mudando
sempre de emprego e de cidade, entortando pernas, bragos, dedos, em
punhaladas e tiros;

Lucina - ficara inimiga de Totdnia, Ihe negara a méo e a palavra (LINS, 2004, p.
73).

A apresentacao dos irmaos de Joana, enquadrados na narrativa como figuras
representativas dos pecados capitais — luxuria, avareza, ira — com os quais lidou a
personagem desde a infancia, chama a atengao, especialmente, pela caracterizacao
da luxdria. Esta, identificada com a figura do “deménio”, faz surgir a descricdo de um
animal simbdlico nos bestiarios medievais: a cabra.

Nos Dbestiarios medievais, os animais assumem determinadas
caracteristicas que perfazem sua significacdo simbdlico-alegérica de exempla — como
vemos no Retabulo osmaniano, pois sua representagdo dos animais contempla desde
a pastoral até a imagem apocaliptica que surge, constantemente, como na
composi¢ao do discurso biblico —, a exemplo da simbologia prépria ao animal que
caracteriza a imagem da irma de Joana: a cabra (caper ou capra), representante do
vicio da luxdria nos bestiarios latinos, igualmente ao bode (hyrcus) e ao cabrito
(haedi). Assim é que desponta a descricido caracteristica deste animal quando é
apresentada a atitude desenfreada de Suzana, vista como “animalizada” ao deixar-se
dominar por uma ferocidade irracional. Diante deste discurso, disseminado
amplamente em nossa sociedade, a ecocritica libertaria denuncia a “retérica da

regulagdo moral e social” do comportamento humano, que faz uso de expressdes
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como bestial e animalesco; pois diversas s&o as estratégias negativas do
antropomorfismo, usado “mais para policiar do que para confundir a linha diviséria
entre os seres humanos e a natureza” (GARRARD, 2006, p.199-201).

A substituicdo, feita pela semelhanga, de um ser por aquilo que lhe
corresponde, é algo a que ja estamos familiarizados, como explica Garrard (2006,
p.197), pois, no nivel mais simples do sentido, as similes com animais, do tipo
“teimoso como uma mula”, faz parte da cultura Ocidental; ou seja, a interacado da
semelhanca e da diferenca na relagao entre seres Humanos e animais, de modo geral,
pode ser analisada em termos da distincido entre metonimia e metafora. Essa
incorporacgao do aspecto fisico de determinados animais em pessoas € conhecida, de
acordo com Garrard (2006, p.199), como teriomorfismo; que constitui o inverso do
antropomorfismo e, muitas vezes, é usado no contexto dos estereotipos nacionais ou
raciais, como quando os nazistas retrataram os judeus como ratos. Ou também com a
funcdo de adaptar suas caracteristicas para composicdo de uma identidade, como
fazem as nagdes ao elegerem certos animais, de acordo com sua simbologia, para
representa-las, invariavelmente.

Desse modo, considerando que a cultura molda nossa interpretagdo dos
animais, investe-se na simile entre eles e o Humano, especialmente quanto as
atitudes que se praticam em ambos os lados sem racionalidade, pois o uso da razao é
que distingue essencialmente as duas espécies, como explica Baker (GARRARD,
2006, p.199). Diante do uso desse tipo de identificagdo metaférica, no caso do animal,
bem como da identificagdo entre os pecados capitais e os irmaos da personagem, se
forma o repertério de “combates” que travara em seu caminho, apontando a proépria
familia j& como parte do embate empreendido por Joana Carolina em seu martirio, por
meio da qual comecamos a ter acesso a algumas das virtudes morais cristas (justica,
prudéncia, estoicismo e temperancga) que cultiva a personagem durante toda a vida; e
as virtudes teologais (fé, esperanca e caridade) que também estdo presentes durante

sua trajetéria.



57

Vimos que o inicio do Rosario osmaniano se da com a repeticao do ato
primordial dos deuses: a recriacdo do Cosmos, tal como nos rituais religiosos mais
antigos, por meio dos quais o homem reforgava seu elo com o divino. Era assim que
se iniciava um dialogo com a Natureza, no qual o mundo se nominava e passava a
existir em suas fases a partir da presenca dos elementos que compunham a
diversidade do Universo, e do estabelecimento da harmonia e da ordem.

As estagdes do ano atuam, também, como marcadores da trajetéria de
vida de Joana, correspondendo, do ponto de vista religioso, a demarcacéo do tempo
ciclico. Isto porque o tempo sagrado é por sua propria natureza reversivel, no sentido
em que é, propriamente falando, um tempo mitico primordial tornado presente
(ELIADE, 2008, p.63-64). O tempo circular, reintegrado periodicamente pela linguagem
dos ritos, segue, portanto, a mesma formacdo do tempo sagrado, que pode ser
equiparado a Eternidade. Ademais, essa personagem nao tera, de modo algum,
destino igual ao dos homens, pois nasce e segue protegida pelos doze signos
zodiacais além dos quatro elementos da Natureza.

Sabe-se que para o homem religioso a harmonia entre os espacgos se da
em direcdo ao estabelecimento de um Centro, do qual se projetam quatro horizontes,
correspondentes as quatro dire¢gdes cardeais. Essas direcbes séo representadas no
Retabulo pelos quatro elementos naturais, que atuam em “fortificagcdo” a Santa Joana
Carolina. Tais elementos, além de demarcarem seu espacgo, servem ainda para evitar
0 avancgo do inimigo que representa a for¢a contraria a agao divina em prol da volta ao
Caos. Essa demarcagcdo estabelece uma profunda identificagdo entre Homem,
Universo e Deus, atrelada que esta a retomada de um tipo de crenga que serve de
motivacdo ao homem a-religioso, 0 que nao significa uma regressdo as crengas
religiosas a-historicas, embora traga o tempo circular e repetivel da mistica paga, pois
motiva a atualizagdo do proprio tempo histérico cristdo, como se este houvesse

perdido algo essencial a marcagéo da vida humana, ou seja, sua dimensao misteriosa.
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E sabido que o Cristianismo por si s6 ja inova a experiéncia e o conceito de
tempo litdrgico, com sua afirmagao da pessoa de Cristo, o que faz que a liturgia crista
se desenvolva em um tempo histérico santificado pela encarnagao do filho de Deus
(ELIADE, 2008, p.66). Mas, outrora, restabelecer o Tempo sagrado da origem
equivalia a tornarmo-nos contemporaneos dos deuses, portanto a viver na presenga
deles — embora esta presenca fosse “misteriosa”, no sentido de que nao se podia vé-la
(ELIADE, 2008, p.81). No cristianismo, o restabelecimento do tempo sagrado se da
ainda com a preparacao dos cristaos, sobretudo com a obediéncia aos mandamentos
divinos e a eucaristia, para quando chegar o dia em que Cristo voltara a Terra.

Nesse sentido, enquanto o homem religioso se guiava pela Natureza, para
restabelecimento desse tempo, sendo conduzido essencialmente por ela em seus
caminhos na Terra, 0 homem dessacralizado negligencia a Natureza, submetendo-a.
Os elementos naturais tornam-se para suas vidas simples “recursos” direcionados aos
processos produtivos humanos. A Terra, utilizada outrora para a agricultura, é espaco,
principalmente, da instalagao de edificios, fabricas, estradas, etc; a agua, o ar e o fogo
tornaram-se recursos naturais concretamente convertidos em energia renovavel.

Assim é que, do ponto de vista religioso, o mito consiste em um exemplo a
ser imitado pelo homem na Terra para que se fagcam valer os poderes divinos. Assim é
que o mito revela um mistério ao contar uma histdria sagrada, algo que se passou ab
initio (ELIADE, 2008, p.84). Pois, “ ‘Dizer’ um mito € proclamar o que se passou ab
origine. Uma vez ‘dito’, quer dizer, revelado, o mito torna-se verdade apoditica: funda a

verdade absoluta” (ELIADE, 2008, p.84).

*k%k

No segundo mistério, depois da fundagdo do Cosmos, a organizagado social
comega a surgir com a instituicdo da casa, da habitacdo do homem, responsavel por

protegé-lo da vastidao do Universo.
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SEGUNDO MISTERIO

A casa. Com a arvore e o sol, o primeiro e o mais frequente desenho das criancas.
E onde ficam a mesa, a cama e o fogdo. As paredes externas e o teto nos
resguardam, para que nao nos dissolvamos na vastiddo da terra; e as paredes
internas, ao que facultam o isolamento, estabelecem ritos, definidas relagdes entre
lugar e ato, demarcando a sala de refei¢cdes e evitando que engendremos os filhos
sobre a toalha do almogo. Através das portas, temos acesso ao resto do universo e
dele regressamos; através das janelas, o contemplamos. Um bando de homens faz
uma horda, um exército, um acampamento ou uma expedicdo, sempre alguma
coisa nostalgica e errante; um agrupamento de casas faz uma cidade, um marco,
um ponto fixo, um aqui, de onde partem caminhos, para onde convergem estradas
e ambigbes, que estaciona ou cresce segundo as proprias forgas, e sera talvez
destruida, soterrada, e mesmo assim podera esplender de sob a terra, em siléncio,
das trevas, por vias do seu nome (LINS, 2004, p.74).

{Escorpido - 23 de outubro a 21 de novembro} O regente do
signo de Escorpiao é Plutao. Este é o deus do mundo invisivel, na mitologia, o que
significa que se deve aqui descer aos infernos para conhecer as limitagbes e os
medos que se tem e supera-los. E o primeiro infrentamento da morte, no plano da
narrativa, quando Joana supera o mundo “inferior” mostrando seu dominio sobre os

lacraus que leva ao Templo para ofertar.

E importante observar que a “casa’, simbolo deste mistério, embora ndo
signifique mais para a sociedade atual uma fundacdo sagrada, e sim um lugar
transitério, de passagem, teve uma conotagao religiosa muito forte para os homens
antigos, pois “a habitagdo ndo era um objeto, uma maquina para habitar; era o
Universo que o homem construiu para si imitando a Criagcdo exemplar dos deuses, a
cosmogonia” (ELIADE, 2008, p.54). Dessa maneira, 0 homem deveria habitar a Terra
em meio a uma relagcdo de dever e responsabilidade, pois habitar “nao € um estado
transitério; ao contrario, implica a imbricagdo, em longo prazo, dos seres Humanos em
uma paisagem de memoria, ancestralidade e morte, de ritual, de vida e trabalho”

(GARRARD, 20086, p.155).
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O discurso deste mistério refaz o episddio da “Apresentacdo do Menino
Jesus no Templo”, pois, conforme esta escrito na Lei do Senhor: “Todo primogénito ao
senhor sera consagrado; e para oferecer um sacrificio, segundo o que esta escrito na
Lei: Um par de rolas ou dois pombinhos” (Lc 2, 22-40). E sem saber que cumpre com
a determinacgao divina que Joana vai a Casa do Senhor com Totdnia, ja com onze
anos de idade. De acordo com o testemunho do Segundo Tesoureiro, a menina chega
a Irmandade carregando lacraus que nao lhe causam mal algum, como se tivesse o
dom de se fazer entender por aqueles animais. Tendo-os em tao alto valor, os julga
ricos para serem sacrificados a Irmandade das Almas; por este motivo os enfia pela
Caixa das Almas, sendo surpreendida pelo Segundo Tesoureiro — representado pelo
simbolo do “quadrado com um ponto dentro”, que significa Deus Todo Poderoso,

aquele a quem se deve buscar alcangar durante a vida inteira, por meio de agdes

justas e equilibradas — que da seu testemunho: “(Joana) [ olha para mim com as

maos espalmadas, nada sabendo explicar sobre o porqué do seu ato e espantada com
as nossas opas verdes” (LINS, 2004, p.74).

O espanto da cena se concentra mais na relagdo entre a personagem e o
“animal” doado que pela oferta inusitada. E conhecida na cultura ocidental a
caracterizacdo negativa dos lacraus, quase sempre associados ao mal pelo
Cristianismo. Esta questao se adensa quando o narrador informa que Joana cultiva um
ninho desses animais no fundo do quintal, e que, “pondo-os numa lata, brinca com
eles” (LINS, 2004, p. 75). De acordo com Certeau (2010, p.275-276), € sabido que
existe uma forte ligacdo entre a vida dos santos e a do Humano ligando, no milagre, o
poder divino e o Animal que é a vitima ou o beneficiario dele. Tais evanescéncias do
homem no milagre compdem uma demonstracdo mais forte de uma juncdo dos
extremos, mas também os retornos do fantastico do desejo. Estdo, portanto,
associados, os poderes do Animal e a agdo milagrosa que motiva seu surgimento na

narrativa.



61

E com essa “demonstracdo de poder’ que comega o espanto em torno da
santa Joana Carolina.

O mau julgamento desta cena pelos membros da Irmandade, por sua vez,
contraria a “Visita de Nossa Senhora a sua prima Santa Isabel”, com a manifestacao
do Espirito Santo na familia desta, que demonstrou crer na determinacdo divina:
“Bem-aventurada a que creu, porque serao cumpridas as palavras que lhe foram ditas
da parte do Senhor” (Lc 1, 39-56). Mas, contraria ao episddio biblico, a atitude tomada
pelos membros da Igreja frente a “manifestacdo do Espirito Santo” é a de
questionamento e descrenga quanto as virtudes de Joana — se ¢é divina ou maligna sua
inclinagdo — uma vez que a expressao do sobrenatural (geralmente na infancia)
sempre desperta espanto e temor, antes de conformar-se em santidade ou heresia.
Portanto, é colocada em duvida a experiéncia pessoal de Joana com o divino, sob a
provocagao do presidente da Irmandade: “Se a menina faz isso, com os poderes de
Deus eu também fago” (LINS, 2004, p.76). E, ao quedarem-se sozinhos, o Segundo
Tesoureiro e o presidente da Irmandade comegam a discutir sobre a relagdo da
menina com aqueles animais pegonhentos, acreditando mais facilmente ter ela parte
com o deménio que com Deus.

Existe inicialmente a vocagdo do santo que o exila da cidade para conduzi-lo ao
deserto, campos ou terras longinquas, — tempo de ascese que contém a sua
iluminagao. Depois vem o itinerario que o leva outra vez a cidade ou que conduz a
ele a multiddo das cidades, — tempos de epifania, de milagres e conversoes. Este
esquema permite introduzir os leitores no movimento do texto, produz uma leitura
itinerante, se encarrega na sua primeira parte do mundo “mau” para conduzir,
sobre as pegadas do santo, ao lugar enunciado. E o lado “edificante” da
hagiografia, seja sob uma forma parenética, seja a maneira de um julgamento
pronunciado contra o “mundo” (a primeira parte € o lugar privilegiado dos combates
com o demédnio) (CERTEAU, 2010, p. 277-278).

A “casa”, nessa ordem, expressara ainda um dos simbolos do martirio da
personagem. Assim é que mais tarde o herdeiro do engenho, insatisfeito por nao
receber os favores sexuais que espera de Joana, tenta desestabiliza-la com a troca

constante de casa, procurando destituir-lhe de identidade com o lugar: “Decidi
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transferi-la para uma casa maior, onde suas escoras talvez ficassem mais frouxas”
(LINS, 2004, p.87).

A casa para onde mudei Joana, com a escola e os filhos, era uma babil6énia. Fora
dividida: parte era uma destilaria. Mesmo assim, um grito solto na sala chegava
apagado a cozinha. Paredes umidas, telhado alto, quartos descomunais, onde
caberiam seis camas de casal e algumas cdmodas, e onde em certas noites era
preciso acender um fogareiro, para nao morrer de frio. Ai, duma sé vez, adoeceram
seus filhos, todos, a pequena morreu. Sua mae, que de tempos em tempos vinha
Ihe fazer uma visita, morreu também ai. Nada abalou a mulher (LINS, 2004, p.87).
Isto porque nas sociedades mais antigas, a casa tinha uma dimenséao
sagrada, de um espacgo especifico para guardar o homem, demarcar seu lugar no

Universo.

*kk

E no terceiro mistério que surge a “praca”, o espaco social, lugar dos debates
politicos que aconteciam nas cidades. E também um ponto de encontro, onde havia a
Igreja e as familias conversavam acerca dos assuntos da semana. Era o espaco

expandido da casa.

TERCEIRO MISTERIO

A pracga, o templo. Lugar de encontro. Os homens reunidos para a discussdo, para
o divertimento, para as rezas. Perguntas e perguntas, respostas, dialogos com
Deus, passeatas, sermoes, discursos, procissbes, bandas de mdusica, circos,
mafuds, andores carregados, mastros e bandeiras, carrosséis, barracas, badalar
de sinos, girdndolas e fogos de artificio langados para o alto, ampliando, na dire¢éo
das torres, o espaco horizontal da praga (LINS, 2004, p. 76).

{Sagitario - 22 de novembro a 21 de dezembro} O regente do
signo de Sagitario é Jupiter, “pai dos deuses e dos homens”. Conhecido como o
planeta da sorte, € o maior de todos os deuses. Tem como qualidades supremas o
otimismo e a sabedoria de fazer que se imponha sua autoridade sem o uso da forga,

enfrentando inumeras batalhas na busca pela harmonia das esferas. Estas sao
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especialmente as qualidades e o modo de atuacdo do narrador deste mistério, o

marido de Joana, Jerébnimo José.

E neste mistério que se constitui a identidade de Joana, no episédio que
simboliza o “Nascimento de Jesus em Jesus”: “E que hoje vos nasceu, na cidade de
Davi, o Salvador, que é Cristo, o Senhor” (Lc 2,1-21). Joana é enlevada por uma fila
de mulheres cantando em altas vozes, com velas acesas, depois de quase sucumbir a

uma enfermidade, sob o testemunho de Jerénimo José — representado pelo simbolo

de Marte, que significa “forca e coragem” — que observa a personagem: “gJoana,

descalga, vestida de branco, os cabelos ouro esvoagando, traz sobre o peito a imagem
emoldurada de Sao Sebastido. Por cima dos ombros [...] tAo comprida que quase
chega ao solo, estenderam uma toalha de croché&, com figuras de centauros” (LINS,
2004, p. 76). E ai que Joana parece surgir como “guerreira de Cristo”, a8 imagem da
simbologia propria ao ex-soldado romano S&o Sebastido, martir e santo que teve seu
culto na Baixa Idade Média e que “envolve” o corpo da personagem em sua
recuperacao depois da promessa de Totbnia: “Meio cega, ausente das coisas, febril,
as pernas mortas. A mae fez promessa, caso ela se curasse: procissdo com velas,
andando pelas ruas” (LINS, 2004, p. 77). Sdo Sebastido é conhecido por ser
trespassado por agudas setas, tal como no Rosario cristdo diz-se de Jesus: “(também
uma espada traspassara a tua propria alma), para que se manifestem os pensamentos
de muitos coragbes” (Lc 2, 35).

Eis que se anuncia o caminho de sabedoria que seguira a personagem,
depois da doenca que lhe tomou o corpo, encontrando a cura, “arrancada a
imobilidade e a cegueira por obra de um milagre” (LINS, 2004, p. 77). Esta informacgéao
€ dada no testemunho de Jerénimo José, marido de Joana:

Tenho, ignorante que sou, uma sensagao de agraciado, certo de que nessa jovem
triplamente iluminada — pelo sol da tarde, pelas chamas das velas, pelo meu
éxtase — e em quem a enfermidade, mais do que uma pena, foi um designio para
resguarda-la até que emergisse, das entranhas do tempo, este minuto, residem as
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venturas da vida e que, ligando-me a ela, aposso-me de grandezas que nao
entenderei e que nem sequer adivinho (LINS, 2004, p. 77).

Este personagem vé a futura esposa ja como uma santa. Pois, mesmo
adolescente, carregava em si uma luz estranha e a marca do sofrimento que tomaria
dos que a acompanhavam em seu percurso. Diante da palavra “éxtase”, que utiliza
para expressar 0 que sente, mostra reconhecer a santidade na figura de Joana
Carolina. Este € um termo vastamente usado na doutrina cristd para tratar de uma
experiéncia divina. Do ponto de vista cristdo, significa o contato espiritual com a
“verdadeira verdade”. O éxtase leva a alma a um estado independente do corpo, em
que os olhos do espirito sdo os que veem. Nesta passagem, os pensamentos
mundanos desaparecem, dando lugar a contemplacao sublime. Enquanto Jerénimo
passa pelo éxtase que l|he proporciona comungar da visdo maravilhosa que
experimenta, ndo deixa de testemunhar aquilo que seus olhos presenciam, a luz
“tripla” que emoldura a personagem, antes que comecem o sofrimento e as
depredagdes que vivencia em seu martirio.

Este “reconhecimento de santidade” perfaz o do “Encontro de Jesus no
Templo entre os doutores da lei”, que consiste no momento em que comeca a
separar-se de seus pais terrenos para cumprir sua verdadeira missdo no mundo: “E
crescia Jesus em sabedoria, estatura e graga, diante de Deus e dos homens” (Lc 2,41-

52).

*kk

3.1.2 Mistérios Dolorosos (Perseguicao)

E no quarto mistério que surge o segundo elemento da Natureza presente
na narrativa: o ar. Este “Aticador de incéndios” provocara a expulsdo dos filhos de
Joana, que sairdo de casa depois de serem encontrados pegando frutos do laranjal do

Senhor do Engenho Serra Grande para saciar a fome: “O senhor do engenho nos



65

surpreendera dentro do seu pomar. Nos passaros implumes em nossas maos vera
laranjas, ira queixa-se irado a nossa mae. Entado ela nos mandara embora (...)” (LINS,
2004, p. 79). E assim que inicia a diaspora de Alvaro e No. A furia desse elemento
natural — que traz intempestivamente doencgas a casa, espalhando pelo mundo os
filhos da personagem — é um aviso.

QUARTO MISTERIO

Verdor das folhagens, sol das artérias, manto invisivel da terra. Aticador de
incéndios, voz dos moinhos, remo de veleiros algumas vezes quebrados pelas
calmarias, caminho sem principio nem margem de todos os bichos voantes —
morcegos, mariposas, aves de pequena ou grande envergadura. Revolvedor de
oceanos, colera de redemunhos, dos furacdes, dos vendavais, dos tornados. Zagal
de mastodontes, de dinossauros, de renas gigantes, guiados em bandos sobre
pastagens azuis e cujos 0ssos, cujo couro e chifres se convertem em chuva, em
arco-iris (LINS, 2004, p. 77).

g

{Capricérnio - 22 de dezembro a 20 de janeiro} O regente do
signo de Capricornio é Saturno, que simboliza o tempo. Nesta regéncia, aparece um
ponto de restricdo que precisa ser superado, fazendo que a responsabilidade seja
lembrada. E quando surge a indicagdo da “cruz’ que se tera de carregar durante a
vida, o0 que nado deve ser visto como um castigo e sim como um ensinamento
necessario ao crescimento espiritual. E nesse momento que tém inicio as penas que
sofrera Joana Carolina, sob o comando do filho do Senhor do Engenho Serra

Grande.

Este mistério revive o episddio que Jesus parte para cumprir sua missiao, com
a “Agonia mortal no horto das Oliveiras”, depois da anunciagao do Senhor: “Ferirei o
pastor, e as ovelhas do rebanho ficardo dispersas” (Mt 26, 36-56). Jesus vigiava e
orava, em meio a seus discipulos, enquanto esperava a chegada de Judas, para

comego do suplicio. No conto, também Joana vigiava, angustiada, o ataque das
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bexigas aos seus filhos, o que saberemos pela boca de Alvaro — representado pelo

simbolo do “esquadro”, que significa a retiddo nas agcdes — ao explicar a situagao na

qual se encontra a mae: “\/Faz uma semana que nao dorme, velando noite e dia a

nossa cabeceira e sem ter onde pedir socorro” (LINS, 2004, p.79). E depois da vigilia
que os discipulos deixam o filho de Cristo sozinho, pois assim determinavam as
Escrituras Sagradas. Do mesmo modo, ao fim da doencga, deixam a casa os filhos de
Joana.

O testemunho é de seu filho Alvaro, que relata os ensinamentos do pai,
Jerbnimo, na instrugdo dos pequenos junto aos animais da casa, afeito que era a
Natureza: “Nosso pai gostava de animais. Ensinou um galo-de-campina a montar no
dorso de uma cabra chamada Gedablia, esporeando-a com silvos breves” (LINS,
2004, p. 78). O personagem humaniza os animais, dando nome proprio a cabra e
consciéncia do poder de seu canto ao passaro.

Essa relagao evidencia que, de acordo com Oliveira (2008, p.1), na tradigao
do Ocidente, os animais tém sido associados a natureza e o homem a cultura por
tempos. Os primeiros integrados aquela, e o segundo como um exilado nesta. No livro
de Génesis, a dor de ter perdido a inocéncia, "propria" ao animal, é responsavel por
levar o homem a amarga demarcagao e culpa em relagcéo a criagdo de uma fronteira
entre si e os demais ocupantes da paisagem, ora de forma saudosista, ora de modo
arrogante. A autora explica que a relagcdo homem-natureza é amplamente tematizada
na literatura, adquirindo, de inicio, um sentido primitivo religioso como na lliada onde
"las oraciones y los juramentos invocan, no solo a los dioses, sino también, al cielo, a
los rios* (CURTIUS, 1989. p. 139). No entanto, com Soéfocles, a invocagéo deixa a
forma de oracdo, pois as forgcas e as coisas da natureza perdem o carater de
divindade, uma vez que se tornam seres humanizados, participantes dos sentimentos

dos homens.
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E assim que a Natureza comeca a ser tema poético no Romantismo, sendo
invocada fora do contexto religioso pagéo, com uma idade de ouro perdida, a que o
poeta clama por reviver. Entrementes, ainda segundo Oliveira (2008, p.1-2), Schiller
(1991, p. 44) coloca, no século XVIIl, que amamos nos elementos da natureza a
eterna unidade consigo mesmos, pois sao o0 que nds fomos, o0 que devemos vir a ser
de novo. Esta dualidade ainda é praticada na arte que procura abrandar o fosso entre
0 ser e o0 mundo representados na obra. O animal, portanto, € mais um elemento na
paisagem, adornando ou problematizando a criacdo poética. Diante desse processo,
atualmente, “O estudo das relagdes entre animais e seres humanos, nas ciéncias
humanas, divide-se entre consideracdes filosoficas sobre os direitos dos animais e a
analise cultural da representacao deles” (GARRARD, 2006, p. 192).

Diante da simbologia de certos animais, e sua posi¢do no Retabulo,
podemos observar que a configuragdo osmaniana, no que diz respeito a relagao entre
eles e 0 homem, ora retira seu simbolismo da religido, ora atualiza esse simbolismo na
ordem da narrativa. Isso pode ser visto na representagdo da “cabra”, que adquire
conotagdo negativa em sua associagdo com a luxudria, mas assume uma forma
positiva quando domesticada por Jerénimo.

Este personagem educava seus filhos e os animais da casa ao modo como
Jesus instruia seus seguidores ao sentar com eles no Templo, criando, por sua vez, os
seus proprios “discipulos”: “Na tristeza daqueles dias futuros, onde a comida sera
ainda menos abundante do que hoje, quando ja ndo muita, minha alegria e a de Né vai
ser como a de nosso pai: cagar passarinhos novos, cria-los junto do fogo, amestra-los”
(LINS, 2004, p.79).

Esse € um modo de resgatar o ecocentrismo, pondo em xeque a eficacia
da forma de organizacao cultural antropocéntrica, como meio de equilibrio para as
energias do mundo, responsaveis pela conservacdo da biodiversidade na Terra;

considerando que Humano e Natureza estardo sempre em consonancia, em um
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processo de interdependéncia que vem sendo negado, sobretudo, pelo sistema

capitalista.

ok

O retorno ao mito aparece entdo como resisténcia ao estilo de vida que as
sociedades modernas adotam atualmente. Com isso, o mito vem em socorro a
construcdo da Hagiografia osmaniana, como se pode ver na chegada do préximo
elemento: a 4gua. E com a 4gua que a Natureza surge com a forga de um dilGvio, para

estar presente no despontar do Calvario de Joana.

QUINTO MISTERIO

A lenta rotagdo da agua, em torno de sua varia natureza. Sua oscilagéo entre a paz
dos copos e as inundagdes. Talvez seja um mineral; ou um ser mitolégico; ou uma
planta, um liame, enredando continentes, ilhas. Pode ser bicho, peixe imenso, que
tragou escuriddes e abismos, com todas as conchas anémonas, delfins, baleias e
tesouros naufragados. Desejaria ter, talvez, a definigdo das pedras; e nunca se
define. Invisivel. Visivel. Trespassavel. Dura. Inimiga. Amiga. Existem os ciclones,
as trombas marinhas. Golpes de barbatanas? E também as nuvens, frutos que,
maduros, tombam em chuvas. O peixe as absorve e cresce. Entdo este peixe,
verde e ramal, de prata e sal, dele proprio se nutre? Bebe a sua propria sede?
Come sua fome? Nada em si mesmo? Nao saberemos jamais sobre esse ente
fugidio, lustral, obscuro, claro e avassalador. Tenho-o nos meus olhos, dentro das
pupilas. Nao sei se o vejo; se € ele que se vé (LINS, 2004, p. 79-80).

\
il

{Aquéario - 21 de janeiro a 19 de fevereiro} O regente do signo de
aquario é Urano, sendo na mitologia o préprio Céu, imutavel, agora e sempre, para
que nao se perca de vista a possibilidade e a necessidade de que se imite, na
linearidade da vida, a verticalidade do Principio divino. E 0 momento no qual se repete
o “diluvio” biblico, pelo qual Joana passa sem desesperar-se, com a resignacao de um

martir.

E nesse ponto que se refaz o mito da “queda” de Addo e Eva, extraido da

Génese biblica, pois 0 homem do paraiso cristdo convivia em igualdade com os
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animais e a Natureza até que a serpente lhe abriu os olhos para o bem e o mal. E,
com a vinda de seus descendentes, entendeu o Criador que a corrup¢ao do género
Humano era generalizada: “Viu o Senhor que a maldade do homem se havia
multiplicado na Terra e que era continuamente mau todo designio do seu coragao;
entdo, se arrependeu o Senhor de ter feito o homem na Terra, e isso lhe pesou no
coragao” (Gn 6, 5-6). Decidiu-se, portanto, mandar a Terra um dilivio que destruisse o
homem e os animais, na intengcao de acabar com o mal, tomando a agua como fonte
de destruicao e purificagao.

Explica Eliade (2008, p. 88) que a repeticdo dos modelos divinos tem um
resultado duplo, j4 que o homem, de um lado, ao imitar os deuses, mantém-se no
sagrado e, consequentemente, na realidade; e do outro, reatualizando
ininterruptamente os gestos divinos exemplares, o mundo ¢é santificado. O

comportamento religioso do homem serve para manter a santidade do mundo.

O testemunho é da mae de Joana, e mais se assemelha a uma confissao,
pois conta com a interrupgéao intrigante de uma espécie de “confessor”, possivelmente
com altos poderes, que parece julgar o discurso da personagem prontamente ao
tomar-lhe a palavra. O alvo do relato de Totdnia — representada pelo simbolo do
“circulo com um ponto dentro”, que significa “o olho aberto de Deus”, e ainda a
primeira manifestagdo divina ou o principio criador — € o questionamento quanto a

sorte da filha Joana e sua possivel culpa nesse martirio. E assim que busca entender

o porqué dos filhos viverem “tdo nos sombrios”: “OSuzana envenenada de luxuria...
Filomena aduncando o nariz € as unhas na avareza... Lucina irada com todos, até
contra mim. Joao Sebastido, errante mas sem calgo nas acdes” (LINS, 2004, p.81). A
personagem levanta a possibilidade da causa estar em seu comportamento impulsivo
e condescendente com o pai deles, pois confessa  vivamente:
“‘eu cedia sempre a sua ordem, me abria igual ao mar Vermelho diante de Moisés —

sabendo que em nove meses teria mais um filho com boca e intestinos, e nenhum
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niquel a mais — e ele me atravessava com as suas hostes de fogo e de alegria” (LINS,
2004, p.81). No entanto, a resposta do confessor acusa soberba na fala de Totbnia, e

pede que tenha humildade para reconhecer suas faltas:

Mas por que pdes, Totdnia, em origens tdo vagas, as deficiéncias de teus filhos?
Por que hdo de nascer numa tendéncia de carne, sobre a qual no fim de contas
ninguém tem governo, e ndo no teu modo habitual de agir, na tua falta de pulso,
aqueles erros tao graves? Ainda que te enganes, que sejas severa contigo, deves
crer que os erros de teus filhos séo filhos de teus erros, mas sem que isso
confranja tua alma, pois é humilde, Totbnia, crer-se capaz de erros — e soberbo ter
que os enganos e falhas sempre sao para os outros (LINS, 2004, p. 81-82).

Mas essa confissdo se da com um propésito especifico: lamentar mais uma
das penas de Joana, a morte do marido Jerénimo. Esta morte se faz emblematica,
convertida logo em “magica” com a aparigao do cavalo no conto osmaniano, com seu
simbolismo extraido da mistica greco-latina, pois surge com os poderes de Pégaso, no
percurso quase impossivel trilhado por Jerdnimo José, ao sofrer uma emboscada no
caminho para casa; diz o testemunho de Totonia: “O cavalo é a prova do que foi a
viagem deste meu genro. [...] Os cascos do cavalo cairam aos cacos” (LINS, 2004, p.
83). Ademais, mesmo sabendo que para os povos europeus o cavalo é associado as
trevas do mundo subterrdneo, conhecemos a qualidade divina de Pégaso, que
conhece melhor que ninguém os caminhos da agua, por ser o condutor do carro de
Neptuno, seu pai.

A resposta de Joana a essa determinagao da vida ndo se da com queixa nem
tampouco com lamentos, suas atitudes séo firmes ao reviver a “Ceia do Senhor”:
“Enquanto comiam, tomou Jesus um pao, e, abengoando-o, o partiu, e deu aos seus
discipulos, dizendo: Tomai, comei; isto € o meu corpo” (Mt 26, 26-30). A Santa Ceia do
Rosario osmaniano ocorre ao mesmo tempo em que Jerdbnimo € velado, resgatado

pelo questionamento de Toténia:

Nao é, da parte de Joana, para desesperar? Em vez disso, corta o pao da
merenda para os cinco filhos, dois a sua esquerda, os outros a direita. Pela
janela, mascarados contemplam o morto no caixdo, uma das mascaras com o
banjo sobre o peito; o cavalo repousa, é todo veias, tem olhos roxos, patas
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sangrentas; dois visitantes de cada lado, dois anjos, dois castigais, estou com um
brago pendido, outro estendido, a mao pousada na fronte de Jerdnimo; sobrevoa-
nos um dos passaros que ele domesticou e que, havendo fugido, voltara pela
janela e pousara em siléncio sobre as chinelas de Joana (LINS, 2004, p.84).

E depois deste episddio que se inicia a via crucis da personagem.

L2

O sexto mistério inicia apontando para a condicdo de cacador do homem
que sera o algoz de Joana, de construtor astuto de materiais que lhe servem para
matar os animais e prover sua alimentacdo. E, diante disso, vé-se que a distingao
entre homem e animal esta na capacidade de raciocinio e ndo na forga; é aquela que
Ihe permite efetivar sua condicéo de predador e algoz.

SEXTO MISTERIO

— Que faz 0o homem, em sua necessidade?

— Vara e dilacera. Mata as ongas na agua, os gavides na mata, as baleias no ar.

— Que inventa e usa, em tais impossiveis?

— Artimanha e olho, brago e barago, trompas e cavalos, gavido, siléncio, ago,
cautela, matilha e exploséo.

— N&o tem compaixao?

— N&o. Tem majestade.

— Com necessidade?

— E sua condicéo.

— Acha sempre a caga? a pesca? com sua rede escura, sua flecha clara, seu anzol
de fogo, seu duro arcabuz, descobre sempre o animal no voo, na sombra, no
abismo?

— Na&o todas as vezes. E no fim Ihe sucede ser executado.

— Por qual maior algoz?

— A morte, que devora, com seu frio dente, pesca e pescadores, caga e cagadores
(LINS, 2004, p.84).

{Peixes - 20 de fevereiro a 20 de marco} O regente do signo de

Peixes é Netuno, que tem a propriedade de uma fé inabalavel, bem como a de um
grande éxtase. No entanto, quando ndo se toma o direcionamento correto na
regéncia de Netuno em Peixes, facilmente é interferida a ligacdo deste signo com o

Sagrado. O resultado é o distanciamento entre o ser deste signo e si mesmo, a
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confusdo, a ilusdo e o vicio em qualquer coisa (sexo, dinheiro, etc.), porque nao
consegue visualizar aquilo com que possa preencher realmente sua existéncia. Esse
desvio de comportamento € percebido no narrador deste sexto mistério, algoz da

Santa osmaniana, que se mostra enfurecido e dominado pela soberba.

Neste mistério, o testemunho é do herdeiro do Engenho Serra Grande —
representado pelo simbolo do “tridente”, que tem varias significa¢des, ligado neste
conto ao instrumento de luta utilizado como auxilio as forcas do mal —, homem

marcado por um comportamento libidinoso desenfreado, identificado por si mesmo
com o mal: “Y Pareco-me bem mais com o diabo, do que com gente. [...] Barba

pontuda, abas do chapéu levantadas de um lado e de outro da cabega, a modo de
chifres. Aterrador, um mau. [...] barbas de bode, cascos, cheiro de enxofre” (LINS,
2004, p. 85). Essa descricdo parece justificar a aparigdo, no ornamento deste
testemunho, de “predadores” terrestres, aéreos e aquaticos, como a onga, o gaviao e
a baleia, em demarcagao ao “cerco” feito a personagem Joana, por trés territérios
distintos, perseguida por um animal que traz o poder e a crueldade simbdlicas do
diabo biblico:

O bode (hyrcus) € um animal lascivo, impudico, sempre ansioso por copular;
devido a esta sensualidade, seu olhar é obliquo, pois, segundo Suetonio, hirqui é o
nome da angulacdo dos olhos, e dai recebe sua denominag¢do. Seu membro falico
é tdo ardente que s6 o seu sangue é capaz de dissolver o diamante, que nem o
fogo nem o ferro podem trabalha-lo® (SEVILHA, 1994, p. 14-16).

De acordo com Angélica Varandas (2006), o bode sempre encarnou as
caracteristicas associadas a uma poderosa libido. Era um animal adorado, na

Antiguidade, como simbolo da procriagdo, participando, muitas vezes, de rituais

% El chivo (hyrcus) es un animal lascivo, impudico, ansioso siempre de copular; debido a esta
sensualidad, sus ojos miran aviesamente, pues, segun Suetonio, hirqui es el nombre del angulo
de los ojos, y de ahi recibe su denominacién. Su miembro falico es tan ardiente, que su sola
sangre es capaz de disolver el diamante, que ni el fuego ni el hierro puden trabajarlo.
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religiosos nos quais eram sacrificadas vitimas humanas que corporizavam os pecados
e as culpas da populagdo de onde eram escolhidas em sacrificio, com vistas a
purificacdo social. Sempre esteve também nas celebragbes de culto a Dionisio [ou
Baco], nas quais eram sacrificados em honra ao deus, ao som das tragodiai ou
“cangdes caprinas”.

As referéncias grego-latinas ao bode ndo se prendem apenas a
licenciosidade sexual relacionada a esse animal, mas sim a aparéncia, como se
verifica no proprio deus Pa e nos Satiros, que tém pés de cabra e cascos, para além
da predisposicao constante destes de copular, tal qual o bode. A caracterizagao do
Satiro — barbas pontudas, caudas compridas e chifres — nos bestiarios medievais, leva
o homem a refletir sua atitude sexual, sob o pretexto de como podera se familiarizar
com esse ser meio-animal meio-homem, caso ceda as irrefletidas inclinagbes carnais.
Dessa maneira, o que desperta o interesse do personagem em Joana parece ser a
identificacdo nela de um excessivo controle e de principios morais que faltam a si
mesmo, por iSso sera seu antagonista; assim, conta como a professora apareceu para
dar aula no Engenho: “Chegou pela Semana Santa. A idade, ndo sei bem. Estava no
seu marc¢o, no fim de seu verao (...) Vinha, de dentro dela, uma serenidade como a
que descobrimos nas imagens de santo, as mais grosseiras” (LINS, 2004, p.86).

As caracteristicas identificas pelo Senhor de Engenho em Joana nao séo, d
emodo algum, estanques. Os modelos de santidade vém mudando desde o comecgo
da Idade Média, se aproximando dos homens e de seus conflitos pessoais e sociais,
deixando de ser “distantes”, para se aproximarem cada vez mais do homem moderno.
Ja no século Xll, aparece o modelo de santo “préximo”, que permite a identificacdo
com o burgués, que entdo se constitui enquanto classe socioeconémica. O santo
comecga a levar uma vida bem similar a do resto da cristandade, pode trabalhar como
mercador, casar-se, ser frade mendicante, etc., ou seja, encaixa-se em um modelo
mais suscetivel de ser imitado pela sociedade, de acordo com C.C. Fortes (SILVA,

2008, p. 82).
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De acordo com Vauchez (1995, p.172), antes do séc. Xll, os santos
pareciam misteriosamente predestinados para a santidade, concentrando-se em
manifestar sua eleicdo para com Deus. Porém, houve uma mudanca nas décadas
seguintes, quando os hagioégrafos tentam demonstrar que o poder dos santos esta
subordinado a uma existéncia asceética e a pratica da caridade, n&do depende apenas
do “dom” dado por Deus, é possivel também pelo caminho da “busca”. Mais tarde, os
hagiografos comecaram a ser instruidos para “certificar’ a vida santa, de acordo com
as normas de discernimento exigidas pelo papado, ou seja, com as devidas
investigagdes, por causa da grande demanda. Entretanto, a troca do “dom” pela
“busca” assemelha-se a operada entre a Fé e a Ciéncia, uma vez que ambos os
paradigmas partem do plano mistico para o racional.

Era comum as santas, entdo, submeterem-se a sofrimentos carnais e a
perseguicdes, embora isso fosse uma constante apenas na vida das santas e nao dos
santos. A carne feminina era macerada com insistente violéncia por seus algozes,
além de sofrerem torturas, praticas ascéticas rigorosas e até o travestismo, uma vez
que eram incitadas por seus antagonistas a abdicarem de suas virtudes morais,
segundo explica C.C. Fortes (SILVA, 2008, p.86).

O antagonismo alimentado pelo opositor de Joana assemelha-se
verdadeiramente ao dos opositores de Cristo, que tiveram como principais agdes o
“ataque”, a “mofa” e o “aprisionamento” do Senhor. Essa sequéncia cria um efeito real,
constréi um simulacro do episddio da coroagdo: “Despojando-o das vestes, cobriram-
no com um manto escarlate; tecendo uma coroa de espinhos, puseram-na na cabecga
[...] e, ajoelhando-se diante dele, o escarneciam, dizendo: Salve, rei dos judeus!” (Mt
27, 27-31). Da mesma forma que os soldados judeus faz tempo séo representados de
modo animalesco pelo sofrimento infligido a Cristo, também o é o algoz de Joana, por
ser 0 causador das penas fisicas sofridas pela personagem. E, ainda, a semelhanca

dos judeus, também o Senhor de Engenho gozava de tolerancia e condescendéncia,
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tolerado por seu poder econbmico. E, por isso mesmo, dominava os que queria
submeter a sua forca e vontade.

Dessa maneira, também Joana passa pelos trés momentos do “escarnio”,
com seu “aprisionamento” — tempo que trabalha na casa de seu algoz —, “ataque” e
“‘mofa”. “Decidi agarra-la duma vez, queria ver em que ficava sua altaneria [...]
Assediei-a sé para humilha-la, para destruir seu orgulho, nada consegui [...]
Reclamava, fazia-lhe censuras, insultava-a, insistia nos males da soberba” (LINS,
2004, p.88). Na posicao inversa aos “soldados” esta o martir, humilde, passivo e
resignado, suportando cada ofensa que lhe é destinada, o que representa sua
condigcao superior, pois no “escarnio” maltrata-se o maior simbolo da lealdade e da
justica das civilizagdes cristas.

(1) Primeiro milagre: Depois do “ataque”, no qual o antagonista de Joana
tenta submeté-la a forca a sua vontade, temos a intervencao divina: “Decidi agarra-la
duma vez, queria ver em que ficava sua altaneria. Dei por mim andando no canavial
como se um ente invisivel me houvesse arrebatado” (LINS, 2004, p.88). Com isso,
podemos evidenciar que o ciclo de perseguicbes que imita a vida de Cristo —
arquétipo perpetuado pelo cristianismo desde a ldade Média — ao mostrar o conflito
entre as forcas do bem e do mal, serve de instrumento de persuasdo em favor de uma
vida de bondade e exercicio das virtudes cristas. A reatualizacio do ciclo reproduz um
quadro realista-cotidiano em um movimento que parte do martirio de Cristo a sua
reinterpretacdo em direcao a realidade social contemporanea.

De acordo com Auerbach (s/d, p. 153), as cenas nas quais aparece a vida
contemporénea estdo engastadas em uma moldura biblica e histérico-universal, e o
espirito desta moldura é o espirito da interpretacao figural dos acontecimentos. Isto
significa que cada acontecimento em toda sua realidade cotidiana € membro de um
contexto historico-universal anterior. Dessa maneira, a metafora-real biblica estaria
exposta em uma moldura universalizante, refeita no Retabulo em um plano estético no

qual Joana Carolina “figura” como modelo de santidade.
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E sabido que depois da aparicdo do Senhor, sua encarnacgéo e paixdo, os
santos procuraram assumir esse modelo de vida em meio a sociedade; ainda de
acordo com o autor aleméao (s/d, p.143-144), a aparicao publica do santo traz sempre
algo de muito impressivo, evidente e cénico. Esta forma de vida e expresséo beata
criou uma atmosfera peculiar, tornando-se incrivelmente popular. Dai surge a fungao
de enquadrar o santo em um retabulo, que encima os altares, para que tal exemplo
sirva aos fiéis em sua expressao de sentido mais abrangente. Esse simbolo religioso
tem um objetivo plastico-didatico, contendo geralmente o acusador e o defensor,

conforme a polaridade estabelecida entre o bem e o mal na doutrina crista.

*kk

E no sétimo mistério que temos acesso a relagdo do homem com a criacéo
— através da matéria-prima — de objetos que servem as suas necessidades,
construindo o mundo em que vive com seu trabalho. E por meio deste que o Humano
se pde na sociedade. Dominando os elementos naturais, constréi sua casa, a praga, o
templo, suas ferramentas e as proprias armas para sua defesa e para a caca; aprende
a maneira de utilizar os componentes da Natureza em bens-de-consumo, a unir

materiais aparentemente “rebeldes”, a dar-lhes uma ordem.

SETIMO MISTERIO

Os que fiam-se unem e ordenam materiais dispersos que, de outro modo, seriam
v&0s ou quase. Pertencem & mesma FIANDEIRA CARNEIRO FUSO LA linhagem
dos gebmetras, estabelecem leis e pontos de unido para o desuno. Antes do fuso,
da roca, do tear, das LA LINHO CASULO ALGODAO LA invencdes destinadas a
estender os fios e cruza-los, o algoddo, TECEDEIRA URDIDURA TEAR LA a seda,
era como se ainda estivessem imersos no limbo, nas trevas do informe. E o apelo
a ordem que os traz a claridade, transforma-os em obras, portanto em objetos LA
TRAMA CROCHE DESENHO LA humanos, iluminados pelo espirito do homem.
Nao é por ser-nos Uteis que o burel ou linho representam uma vitéria TAPECEIRA
BASTIDOR ROCA LA do nosso engenho; sim por serem tecidos, por cantar neles
a ordem, o sereno, o firme e rigoroso enlace da LA COSER AGULHA CAPUCHO
LA urdidura, das linhas enredadas. Assim é que suas expressées FIANDEIRA
CARNEIRO FUSO LA mais nobres sdo aquelas em que, com ainda maior
disciplina, floresce o ornamento: no croché, no tapete, no brocado. LA TRAMA
CASULO CAPUCHO LA. Entdo, é como se por uma espécie e alquimia, de
algebra, de magica, algodoais e carneiros, casulos, campos de linho novamente
surgissem, com uma vida menos rebelde, porém mais perduravel (LINS, 2004, p.
88-89).
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Marte, o deus da guerra. Este, embora ndo saia vencedor em todas as situacoes,

{Aries - 21 de marco a 20 de abril} O regente do signo de Aries é

procura mostrar sempre seu heroismo nas horas mais importantes. E, ao usar da
melhor forma essa capacidade de lutar, desperta sua verdadeira for¢ca, bem como a
energia e a vontade mais qualificada para a conquista das mais importantes batalhas.
Sob essa regéncia é que Joana se mostra atravessando valentemente o infortunio, o

que acaba por despertar a guerreira que tem dentro de si.

No entanto, embora o homem tenha o poder de modificar e dar forma aos
materiais encontrados na Natureza, estes ja ndo estdo a sua inteira disposigéo, pois
se tornaram produtos de consumo, adquiridos apenas por meio do comeércio
monetario. Diante disso, Laura, uma das filhas de Joana — representada pelo simbolo
de um *“hieréglifo” egipcio, representado em alfabetos posteriores como uma “figura
geométrica” que representa, nas runas, a fertilidade — é a testemunha da falta que
ainda norteia a vida de muitas pessoas, a necessidade absoluta, a privagao material
por que sempre passou sua familia: “<_>(Alvaro) Gostava de laranjas, queria chupar
uma inteira, mamae nao deixava: saia muito caro. Tudo era pela metade. Meia laranja,
meio pdo, meia banana, meio copo de leite, meio ovo, um sapato no pé e outro
guardado” (LINS, 2004, p. 89).

Esse relato mostra a fragilidade do “eu-individual” de Joana e, ao mesmo
tempo, convoca-lhe as virtudes que vivificam seu “eu-geral”. Explica o tedrico Juan
Arana (2003, p. 76) “que ha uma dialética que une o ‘eu’ eterno ao ‘eu’ temporal, em
que este fundamenta e aquele justifica”. O eu-geral de Joana constroi-se a partir dos

diversos testemunhos a favor de sua “Canonizacao Literaria”. O hagioégrafo torna a
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personagem o “centro” para o qual convergem as varias vozes responsaveis pela
reconstrugdo de sua imagem depois da morte. Assim, a composi¢cao de seu eu-geral
caridoso e desprendido materialmente tem um propdsito explicito: circunscrever sua
santidade na sociedade capitalista, pois a hagiografia ndo mantém correspondéncia
com o eu-particular, ficticio, artificial e passageiro do santo; o eu-publico é que se
eterniza, ganha a imortalidade, faz parte do mistério do mundo e estd nas cifras
secretas, nos simbolos, inacessivel a razao humana, a simples compreensao.

O eu-geral é que servira de exemplo a populacdo. Este “eu”, no caso da
santa osmaniana, recebe desde o inicio de sua existéncia os dons de Deus, nao é
construido por uma vivéncia ascética, a personagem ndo busca a santidade, como
tantas vezes ocorre no processo de santificagao; seu bem maior esta no exercicio de
suas virtudes em meio a sociedade consumista vigente.

Ao modo que Jesus percorreu sofridamente o caminho até o Calvario
(colina que na época ficava fora da cidade de Jerusalém), carregando sozinho sua
cruz para ser crucificado — “Tomaram eles, pois, a Jesus; e ele proprio, carregando a
sua cruz, saiu para o lugar chamado Calvario” (Jo 19,17-24) —, também percorria
Joana durante sete anos, sete meses e sete dias a extensao de “trés léguas para ir e

trés para voltar”’

do Engenho Serra Grande até a Cidade, com o propédsito de buscar o
parco ordenado de professora primaria: “Muitas ladeiras, trechos desertos; pedacos
onde nao se escutava nem mesmo um latido de cédo; estiradas de areia, que fatigavam
mais do que as ladeiras [...]” (LINS, 2004, p.90). Esse € o tempo do “aprisionamento”
da personagem, que percorreu a pé tais estradas com seus filhos “cento e oitenta
vezes”. E neste ponto da narrativa que Joana e a familia conseguem se mudar para o

Engenho Queimadas, onde nado precisardo mais sair da Cidade para buscar o

pagamento das aulas.

" Uma Iégua equivale, no sistema imperial de medidas, a quase 5 quildmetros. O caminho do
Engenho até a Cidade media, portanto, cerca de 15 quildmetros.
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Isto se da porque, com o propdsito de serem exemplas, os santos surgem,
comumente, de espacgos que enfrentam depressdes socioecondmicas, em regides
desfavorecidas pelo progresso e marginalizadas ou arruinadas pela guerra. De acordo
com Certeau (1993, p.34), esse empobrecimento espacial é responsavel por
desenvolver a memdéria de um passado perdido, conservando os modelos, embora
privados de efetividade e disponiveis para o “outro mundo”.

-
(Epifania)

Eis que comegam as iluminacbes da personagem; seus momentos de
maior comunhdo com o divino. E sabido que o relato da vida do santo é sempre
dramatico, pois ndo ha devir que ndo venha da manifestagdo. Seus lugares sucessivos
se repartem essencialmente entre um tempo de provacdes (combates solitarios) e um
tempo de glorificagdes (milagres publicos): passagem do privado ao publico. Como na
tragédia grega, conhece-se o resultado desde o inicio, com a diferenga de que la onde
a lei do destino grego supunha a queda do herdéi, a glorificagdo de Deus pede o triunfo
do santo (CERTEAU, 2010, p. 273).

E quando, em resposta as injusticas sociais, o sagrado se manifesta na
vida de Joana. Mas ja no mistério oitavo o “modo de producao” capitalista aparece, e,
com ele, também as relagcdes de dominacao e escravizagdo que decorrem dessa

forma trabalhista se mostram em sua plenitude.

OITAVO MISTERIO

O massapé, a cana, a caiana, a roxa, a demerara, a fita, o engenho, a bica, o mel,
a taxa, o alambique, a aguardente, o agucar, o eito, o cassaco, o feitor, o cabo, o
senhor, a soca, a ressoca, a planta, a replanta, o ancinho, o arado, o boi, o cavalo,
o carro, o carreiro, a charrua, o sulco, o enxerto, o buraco, o inverno, o verdo, a
enchente, a seca, o estrume, o bagaco, o fogo, a capinagéo, a foice, o corte, 0
machado, o facdo, a moagem, a moenda, a conta, o barracéo, a cerca, 0 agude, a
enxada, o rifle, a ajuda, o camb&o, o cabra, o padrinho, 0 mandado, o mandao
(LINS, 2004, p. 94).
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Vénus, ligada, na mitologia, a deusa do Amor, Afrodite, que nasceu das espumas do

{Touro - 21 de abril a 20 de maio} O regente do signo de Touro é

mar com o sémen de Ouranus (o Céu), ao ser castrado por Saturno. Vénus representa
a sensibilidade, o afeto. E o que podemos observar no tratamento da parteira,

narradora deste mistério, com Joana Carolina e os seus.

Aqui se alude a relagdo que mantinham os senhores de Engenho com seus
empregados, sobretudo a troca de favores sexuais por bens-de-consumo. Sao
apresentados também os materiais necessarios tanto ao cultivo da Terra, enquanto
instrumentos utilizados para o servigo, até os trabalhadores que o executam e os
patrées que regem toda a relagdo de mando.

O testemunho é da negra que criou todos os irmaos de Joana, por meio de

quem temos conhecimento do episddio da morte de Totbnia:

@No meio do cercado, eu e ela sem arvores por perto, o Touro, inesperado,
pulou do chao com seus chifres. Deitamo-nos, caras no solo estercado, protegendo
as nucas, o Touro jogou longe sua bolsa, ficou tentando aspea-la nas costelas,
queria levantar-me, gritar, espavori-lo, ndo tinha voz, nem animo, nem pernas,
apareceu o homem no cavalo, com chapéu e suigas, afugentou o boi, desceu,
falou, sorriu e nos levou as duas pelo brago. Até o outro lado da cerca. Pensar que
quase |he beijei as unhas, sem saber que ele trazia dentro do gibdo as bestas da
maldade, com seus cascos ferrados, seus chifres pontudos! (LINS, 2004, p. 95).

Ja vimos que o repertério animal do Retdbulo comporta regides de relevo
distintas, umas mais estereotipadas, simbdlicas e “atrasadas” (nas quais aparecem o
touro, 0 gavido e o escorpiao), outras mais realistas como as da natureza cultivada,
com os animais domésticos, como o galo-de-campina e a cabra Gedabilia, criados pelo
marido de Joana, Jerdnimo José. De um modo geral, as narrativas do mundo natural
exibem uma distingdo hierarquica e marcada pelo género entre animais selvagens e

domésticos, na qual os primeiros sdo ligados a liberdade e, muitas vezes, a predacao
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masculinas, enquanto estes ultimos s&do denegridos como servos femininos da
depredacao humana, como explica Garrard (2006, p. 211).

No entanto, um mesmo animal, ademais, adquire nesta narrativa
simbolismos distintos, dependendo de sua funcido na cena. Isto pode ser observado
com a simbologia referente ao Touro, macho viril, combativo e corpulento, que se
presta as lutas nas touradas. Atua, no trecho acima, com ferocidade ao atacar a mae
de Joana, levando-a & morte. E expressa sua autoridade na mailscula que o
acompanha, e desfeita sua valentia quando se deixa afugentar por seu dono, o algoz
da santa, passando a ser nominado de “boi”, ou seja, classificacdo dada ao Touro
depois de castrado, quando serve apenas aos servigos agricolas e ao abate:
“apareceu o homem no cavalo, com chapéu e suigas, afugentou o boi, desceu, falou,
sorriu € nos levou as duas pelo brago” (LINS, 2004, p.95).

Ademais, o “animal” que o afugenta é de porte maior: a besta biblica, “com
seus cascos ferrados, seus chifres pontudos” (LINS, 2004, p. 95). O boi mostra, em
um segundo momento, quando as mulheres se salvam do ataque, sua mansidéo. E
logo depois se reveste do sentido que Ihe é proprio, o de quem lavra a Terra para a
deposicdo das sementes; uma vez que surgem quatro bois puxando a carroga que
leva Totbnia de volta a Terra onde nascera, o que representa, alegoricamente, a tarefa
do padre, “cujas homilias preparam os cora¢gdes humanos para a recepgao das

sementes divinas” (CAMPOS & LANGER, 2006, p.101):

No carro, levando-a morta e escutando o ranger das rodas de madeira nos eixos,
penso diferente, tenho a impressao de ir, com ela, a caminho de Deus, numa
carruagem puxada por bois com grandes asas, metade anjos, metade bois, bois-
anjos, e que no mundo, vida e gente, e talvez até Deus, s&o bois-anjos, e que, de
tudo, temos de comer, com os mesmos dentes fracos, a parte de chifre, a parte de
asa (LINS, 2004, p. 98).

No entanto, ao chegarem (a negra e Toténia) ao Engenho Serra Grande,
antes de acontecer o acidente, de acordo com a ama: “Sua proposta, que contrariei,
era aguardar aparecesse um vaqueiro, ou pelo menos um jovem, para escoltar nds

duas” (LINS, 2004, p. 96). O Touro apareceu quando estavam ja no meio do cercado,
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a caminho da casa de Joana. Assim é que chegara Toténia ja debilitada a casa, para
morrer poucos dias depois. O episédio emblematico ao martirio se da em resposta a
esse acontecimento. E quando Joana pede emprestado ou alugado, ao dono do
Engenho Serra Grande, um carro-de-bois para levar o corpo da mae falecida a casa
na qual morou a vida inteira: “Foi na capela, pegada a casa-grande, que se fechou,
batendo a porta com ostentacdo” (LINS, 2004, p. 96). A negra conta ter presenciado
tudo: “Eu afiava as ougas para o que se passava na capela” (LINS, 2004, p. 96). E,
com pavor — “Pensar que quase |he beijei as unhas, sem saber que ele trazia no gibao
as bestas da maldade, com seus cascos ferrados, seus chifres pontudos!” (LINS,
2004, p. 95) —, relata o que ouviu: “As palavras do homem, o pre¢co sem medida. Como
podia ter coragem de fazer tdo brutal exigéncia na frente dos santos? De Joana,
aguardei os protestos, os gritos de colera” (LINS, 2004, p. 96).

(2) Segundo milagre: Esse € o momento emblematico da perseguicao, que
nao deixa evidente se a personagem cedeu ou nao ao seu algoz, estando a cena
permeada de nao-ditos, a solugdo fica em suspenso: sujeitou-se ou tivemos outra
intervencéao divina?

No lugar da resposta a contrapartida do patrdo, narra a negra: “Veio uma
pancada, pontapé no soalho ou murro numa porta, e toda voz cessou [...] E dizer néo
ou sim. E agora! Joana ia responder. Eu talvez devesse ter ficado...” (LINS, 2004,
p.97). Na sequéncia, s6 o siléncio e, em seguida, a resolugao: “Joana apareceu. Nao
Ihe perguntei se o carro ia [...] duas horas, trés, até um rumor penetrante, gemedor, vir,
aproximar-se. Vi o toldo, a vara do carreiro, com o pano preto em cima” (LINS, 2004,
p.97). O discurso que existe por tras das elipses, nessa conversa, no que diz respeito
a misteriosa resolucado do conflito, testifica que os valores éticos estdo a servigo da
necessidade humana. E que a pratica de favorecimento sexual entre empregado e
patrdo encontra-se tdo difundida na sociedade em geral que ora se apresenta desta

forma de certo para mostrar com que naturalidade tais agées eram ou sao praticadas.
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Nao ha confirmagao, portanto, se Joana aceitou “a condicdo sem medida”
imposta pelo dono da fazenda, mas a certeza de que conseguira honrar um percurso
fundamental para o homem religioso, o de retorno a um espaco sagrado: a Terra de
nascimento, pois, ao modo do homem religioso das sociedades antigas:
“Totbnia abominava a ideia de entregar a chao estranho os despojos, era preciso levar
seu cadaver para casa e enterra-la em meio a inscricbes com nomes conhecidos, que
ela em vida poderia ter escutado com desgosto, mas faziam parte de seu mundo”
(LINS, 2004, p.96).

E ritual entre os povos que tém ligagdo sacramental com a Terra enterrar
seus mortos no lugar de origem deles, para que reconhegam suas raizes e se
fortaleca sua identidade, tendo uma partida tranquila. Esse ato pode nao dizer
absolutamente nada para o homem do séc. XXI, mas teve um valor ancestral
fortissimo para as sociedades antigas, que criam na “habitagdo” como lugar sagrado
tanto na vida quanto na morte. Um dos sintomas da superag¢ao da condicdo humana, e
do nivel de dessacralizagdo em que se encontra a sociedade atual, traduz-se, de uma
maneira figurada, pelo aniquilamento da “casa”, ou seja, do Cosmos pessoal que se
escolheu habitar. Uma vez que toda “morada estavel’, onde o homem se “instalou”,
equivalia, no plano filoséfico, a uma situacdo existencial que houvera assumido

(ELIADE, 2008, p.145).

*kk

Ja no inicio desta hagiografia, quando revivemos a transformacao do Caos
em Cosmos, entendemos a predestinacdo da personagem repetidora que € do ato
primordial dos deuses. Mas o mundo € criado duas vezes: com a cosmogonia e com a
palavra. E assim que, no nono mistério, Osman cria o0 mundo pela segunda vez,
quando o objeto se faz linguagem, por intermédio da palavra, que tem o poder de dar

vida ao nomear uma coisa, ordenando novamente o Caos.
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NONO MISTERIO

PALAV Duas vezes foi criado o mundo: quando passou do nada
RACAP para o existente; e quando, algado a um plano mais sultil,
I' T UL A fez-se palavra. O caos, portanto, ndo cessou com o
RPAL I aparecimento do universo; mas quando a consciéncia do
MP S ES homem, nomeando o criado, recriando-o portanto, sepa-
T O C A L rou,ordenou, uniu. A palavra, porém, ndo € o simbolo ou
IGR A reflexo do que significa, fungao servil, e sim o seu espiri-
IAHI E to, o sopro da argila. Uma coisa ndo existe realmente en-
ROGL I quanto ndo nomeada: entdo, investe-se da palavra que a
FLOPU ilumina e, logrando identidade, adquire, igualmente esta-
M ACOD bilidade. Porque nenhum gémeo é igual a outro; s6 o
ICELI nome gémeo é realmente idéntico ao nome gémeo. Assim,
VRO PE gémea inumeravel de si mesma, a palavra é o que perma-
RGAMI nece, é o centro, é a invariante, ndo se contagiando da flu-
NHO AL tuagéo que a circunda e salvando o expresso das transfor-
FABET macgodes que acabariam por nega-lo. Evocadora a ponto de
OP APE um lugar, um reino, jamais desaparecer de todo, enquan-

L PEDR to subsistir o nome que os designou (Byblos, Carthago,
AESTIR e Suméria), a palavra, sendo o espirito do que — ainda que

L ETE!I s6 imaginariamente — existe, permanece ainda, por in-
LUM IN corruptivel, como o esplendor do que foi, podendo, mes-
U RAES mo transmigrada, mesmo esquecida, ser reintegrada em
CRITA sua original clareza. Distingue, fixa, ordena e recria:  ei-la.

(LINS, 2004, p. 98).

{Gémeos - 21 de maio a 20 de junho} O regente do signo de
Gémeos é Mercurio, o deus da comunicagcdo e da eloquéncia. Na mitologia é o
mensageiro principal de Zeus com os mortais. Sua inteligéncia € o seu melhor veiculo
para compreender o mundo: ela pode unir e separar. E na regéncia de Mercurio que
Joana utiliza todo seu poder de convencimento pela palavra, obtendo a “graca” de

salvar o casal Miguel e Cristina.

(3) Terceiro milagre: Joana livra da morte OMiguel — representado pelo

simbolo do “circulo”, que significa a “totalidade”, o “infinito> — e ACristina —

representada pelo simbolo do “tridangulo equilatero”, que significa a “natureza triplice
de Deus” (criagdo, conservagdo e destruicdo) — amantes que testemunham neste

mistério, fazendo que o grande Senhor de Engenho nao os mate, e que a populagao
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creia na predestinacdo de Joana. Os noivos em fuga vao buscar a protecdo de Joana.
Neste ponto, a intervencao de Joana é social, politica até, pois modifica a situagao dos
noivos com o seu discurso, trazendo a superficie os bons sentimentos do proprietario
de terras, fazendo que se sobressaiam ao valor dado ao dinheiro na sociedade atual.
O discurso utilizado para convencer os soldados que vao buscar os noivos em sua
casa para entrega-los ao pai da noiva, poderoso Senhor de Engenho, é uma licdo de
sabedoria. Joana comega por falar no sentimento que move os noivos, justifica o valor
do desprendimento material da moga, que larga tudo que tem pelo amante e questiona
0 pai dela quanto ao que sente — se amor pela filha ou ganancia: “Isso é pai? Bem sei
que o dinheiro tem valor. Porém maior é a misericordia. De que serve a um homem ter
gado e plantagdes se ndo consegue tirar do coragédo alguma grandeza?” (LINS, 2004,
p.104). Tanto consegue desenlagar favoravelmente esta questdo, que o grande
Antdnio Dias, viuvo, dono de trés Engenhos, lhe manda, através de varios portadores,
um pedido formal de casamento, sem nem mesmo a conhecer, por ter se
impressionado grandemente com suas virtudes, de certa forma, extintas na sociedade

atual. Eis a resposta da santa osmaniana:

Na verdade, havendo-me consagrado ao meu esposo pela vida inteira, a ele
permanecgo fiel. Assim, muito me honra a sua proposta, amavel e generosa. Ela
significa, se eu a aceitasse, amparo e estabilidade para o resto dos meus dias.
Mas, entdo, o que seria de minha alma? (LINS, 2004, p. 105).

A preocupacdo moral no discurso que empreende testifica sua forte ligagao
doutrinal com o cristianismo, que se utiliza deste preceito como regra norteadora da
conduta cristd recomendavel. A Santa Joana abdica sempre dos beneficios que o
dinheiro pode lhe trazer, mesmo que a estes se associe uma causa honesta, como o
pedido de casamento que ora recebe, resultado de sua intervengéo desinteressada.

Esse mistério mostra o poder das palavras de Joana que chegam aos
ouvidos do Senhor de Engenho por meio do casal de noivos — representado pelo

“ternario divino”, ou “evocacéo da ideia de Deus”: “ @ Os que haviam sido nossos
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perseguidores, eram agora amigos, nossos guardides, e repetiam entre si, com um
espanto que a madrugada engrandecia, as palavras de Joana” (LINS, 2004, p. 104).
Ha, nesta cena do Retdbulo, a substituicido da “presenca” pela “palavra”’, uma
expressao metonimica da linguagem, segundo Frye (2004, p. 30), quando as palavras
“estdo no lugar” de pensamentos, e sao a expressao exterior de uma realidade interior.
[...] Pensamentos indicam a existéncia de uma ordem transcendental que se situa
“acima”; apenas o0 pensamento pode se comunicar com essa ordem e apenas as
palavras conseguem expressa-la.
-

E no décimo mistério que surge o terceiro dos elementos naturais: a Terra.
Este elemento encontra-se atrelado, na mistica paga, a um mito antigo de que a
mulher é o instrumento repetidor do ato primeiro — o parto dos deuses — feito pela
Terra-Mae. Segundo Eliade (2008, p.160), ndo deve existir separacao entre geracgao,
morte e renascimento, uma vez que foram compreendidos pelo homem arcaico como
os trés momentos de um mesmo mistério, e entre estes trés momentos nao podia
haver cortes; isto porque a Terra significa, nesse contexto, tudo o que rodeia o
homem, todo o lugar, com as suas montanhas, as suas aguas e a sua vegetagado. O
pai Humano nada mais faz do que legitimar tais filhos por um ritual que possui todas

as caracteristicas da adocgao.

DECIMO MISTERIO

As calotas polares, as areas temperadas e o0 aro equatorial, exalando ainda o bafo
das bigornas. Continente e ilhas, acerados picos, planicies, cordilheiras, vales,
dunas, falésias, promontérios. O que repousa, invisivel, sob nossos passos:
colunas, deuses esquecidos, porticos, tibias ancestrais, minérios, fésseis, impérios
em siléncio. Terremotos, vulcdes. O lodo, a relva, as flores, os arbustos, as arvores
segrais, madeiras e frutos, a sombra das ramagens. Os bichos do chéo. O rolar
das estacdes, dentro de uma estagdo mais ampla, civilizagdes inteiras florescendo
e morrendo em um sé outono gigantesco, em um so6 inverno de milénios (LINS,
2004, p. 105).
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{Cancer - 21 de junho a 22 de julho} A regente do signo de
Cancer é a Lua. Na Astrologia, encontra-se associada ao sonho, a imaginacéo ou a
algo que primeiro fica incubado para surgir noutro momento, como a gestagao, que
¢é feita na escuriddo. E, na mitologia, se associa a Artemis ou Diana, a cagadora
virgem dos bosques. E justamente sob a regéncia da Lua que Joana tem uma
“‘iluminacéo” milagrosa. Com isso, toda sua expressédo divina se faz visivel a

comunidade, que aparece para comentar o milagre da santa osmaniana.

De acordo com a visdo de Eliade, o homem pertence antes ao microcosmo
que a mae que o gestou, uma vez que para o homem religioso “primitivo” voltar a
Terra nao significa uma passagem para o “além”, mas um ritual de retorno ao ventre
materno, a protecido primeira, aos bracos da mae. Esse processo todo faz parte do
ciclo da vida, embora o0 homem a-religioso tenha dessacralizado experiéncias vitais
como a morte, a sexualidade, a alimentagao, o trabalho, etc., o que quer dizer que
todos os atos fisioloégicos também foram desprovidos de significado espiritual,
desprovidos portanto da dimensao verdadeiramente humana (ELIADE, 2008, p.138).
Esse elemento sugere, portanto, que iniciard o ritual de retorno da personagem a
Terra, com sua morte e renascimento.

Sabemos que aos santos é dado, geralmente, o “dom” das experiéncias
epifanicas. E, com isso, ndo se deve desprezar que para ‘o homem religioso, o
‘sobrenatural’ esta indissoluvelmente ligado ao ‘natural’; a Natureza sempre exprime
algo que a transcende” (ELIADE, 2008, p.100). Por isso, neste mistério ocorre a
dissolucao, tendo a Terra como emblema, do “eu-particular” de Joana, por meio da

crenca dos membros de sua comunidade em sua determinacéo divina. E quando
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acontece a ultima epifania da personagem, termo entendido aqui como uma subita
sensacao de iluminagdo de natureza divina, quase sobrenatural. Esse momento de
“claridade” ocorre quando Joana vai a casa de Euripes, cerrar as pernas do banco do
menino Jonas: “(Joana, serrote na mao, corta as pernas do banco onde o menino
dorme, tendo sobre o peito um barco de papel azul. Sentado, agradece, com o rosto
na sombra, oferecendo o barco a Joana.)” (LINS, 2004, p.105).

O testemunho, desta vez, € da comunidade que se une para comentar se
fora realmente um “milagre” o fato de Joana ter salvado a crianca da morte. As
informagdes sdo controversas, mas logo se ajustam com o “advogado” responsavel
por organizar a versao Oficial do discurso produzido sobre Joana, com parénteses
explicativos que simulam a verdade pela precisdo dos detalhes: “(Foram quatro tiros,
distando mais ou menos um palmo entre si, exatamente na altura em que estaria o
menino, se nao fosse a interferéncia de Joana.)” (LINS, 2004, p. 109).

O hagiégrafo da forma ao modelo de vida assumido por Joana se
encarregando de reunir testemunhos em conformidade com a fama da personagem,
sem deixar de cumprir sua fungdo investigativa na procura por contradicbes nos

relatos. Assim, traz a voz da comunidade para discutir a epifania da personagem:

1. “Como se chamava o menino?” 2. “Parece que Maximino. Ou Raimundo. Mas ha

quem fale em Glaura, ou Gldria, quem ha de saber?” [___]@ “Era uma crianga e
nao andava, tinha um defeito nas pernas” 3. “Esse aleijado n&o podia ter nada de
mais para merecer que alguém tivesse uma viséo e fosse la salva-lo. Nado era um

santo, nem pai de familia. Um inutil”. [...] 4. “Talvez ndo fosse ele que Deus fez
Joana salvar, e sim o criminoso, impedindo-o de assassinar um inocente” (LINS,
2004, p. 106).

Em meio a este didlogo, travado entre a parteira e outras quatro
personagens representadas pelos numerais 1, 2, 3 e 4 — que designam as vozes da
comunidade —, o advogado fala, entre parénteses, da expressdo humilde de Joana
Carolina ao ser informada do resultado de sua intervengao: “(...Ciente do que
acontecera a Jonas, ficou alegre e ndo deu sinal de crer em iluminagédo, em aviso...)”

(LINS, 2004, p.106).
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E, logo em seguida, a voz de Joana aparece explicando a agéo que livrou
Jonas da morte, confirmando sua iniciativa: “Cortei as pernas do banco porque tive
medo. Jonas, caindo, podia ferir-se. O banco é estreito demais para servir de cama a
um doente” (LINS, 2004, p.106). Todavia, o “advogado” expressa suas duvidas quanto
ao “acaso” da iluminacao: “(Era més de santa’Ana e chovia bastante naquela tarde.
Assim, parece realmente estranho que Joana Carolina, embora ndo morasse longe,
tenha ido a casa de Floripes [...] )’ (LINS, 2004, p.106).

E ja proximo & morte que Joana tem essa Ultima iluminacéo. O ciclo de vida
da personagem vai se fechando, prestes que esta de se despedir da vida terrena, em
direcdo ao seio materno, ao ventre da mae que |lhe acalenta para a despedida do
mundo fisico. Pois, “4. A velhice é feito um caranguejo, ndo envelhecemos por igual.
Ela vai estendendo, dentro de nds, suas patas” (LINS, 2004, p.106):

(Em Joana, esse caranguejo estendeu de uma vez as suas patas. Atacou-lhe os
rins e o rosto, as articulagdes, os dentes e a memoria, a digestdo, a audigéo, o
sono, arrancou-lhe quase todas as poucas amizades, levou N6 e Alvaro, mortos
antes da mae, arrebatou Suzana, Filomena, Lucina, atingiu-a de quase todos os
modos possiveis) (LINS, 2004, p.107).

Mas, s6 na passagem da Terra para o ultimo dos elementos, o Fogo, € que
Joana passa ao “final de seu inverno”. Pronta para uma espécie de ritual de iniciacao
“ao conhecimento absoluto, a Fé (no judaismo-cristianismo), que equivale a uma
passagem de um modo de ser a outro e opera uma verdadeira mutagao ontolégica”

(ELIADE, 2008, p. 148).

*kk

3.1.3 Mistérios Gloriosos (Comunhao Telurica)

O Fogo — convocado para santificar o altar erguido a personagem — é o
ultimo dos elementos naturais que compdem a rede simbdlica formada com os

mistérios.
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DECIMO PRIMEIRO MISTERIO

O que &, o que é? Ledo de invisiveis dentes, de dente é feito e morde pela juba,
pela cauda, pelo corpo inteiro. Ndo faz sombra no chao; e as sombras fogem se
ele esta presente, embora sejam, de tudo que existe, a s6 coisa que poupam sua
ira e sua fome. A pele, mais quente que a dos ursos e camelos, e mesmo que a
dos outros ledes, aquece-nos de longe. Ao contrario dos outros animais, pode
nascer sem pai, sem méae: é filho, as vezes, de dois pedernais. Ainda que devore
tudo, nada recusando a seus molares, caninos e incisivos, simboliza a vida.
Domesticavel se aprisionado, é irresistivel quando solto e em bandos. Nada o
enfurece mais que o vento (LINS, 2004, p. 109-110).

{Ledo - 23 de julho a 22 de agosto} O regente do signo de Ledo
€ o Sol. Este, na mitologia, simboliza Apolo: o deus da Luz e dos oraculos, que tudo
vé e tudo mostra, indicando o caminho da verdade e da honestidade, que deve ser
seguido para que tudo se esclarega. Indica a consciéncia, a personalidade, o
projetor, a revelagdo. Assim é que o representante deste mistério € o Padre,
confessor devoto de Joana, testemunha da vida santa e do “renascimento” da
personagem.

*

Unificada pelos testemunhos que compuseram sua imagem de santa — com
a formacgao do retabulo no qual é reconstituida sua vida, pois é sabido que o fogo se
faz presente no ritual de consagragao, em homenagem a uma entidade que se deseje
adorar —, Joana se despede. Sabe-se que para reforcar a santidade do mundo é que
se construiam altares de fogo, para a santificagdo do tempo césmico. Dai se conservar
0s santudrios, que guardam em si as sementes da renovacéo, trazendo a imagem da
purificacao divina.

Este mistério simboliza o elemento responsavel precisamente pela
santificacao de um territério, 0 que equivale também a uma cosmogonia (ELIADE,
2008, p.34). A erecdo de um altar para a Santa Joana Carolina significa uma

consagragao, sacralizada pelo fogo, ou melhor, uma cosmizagdo do espago que
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ocupara a partir de entdo. O testemunho deste ritual, como deve ser, € o de uma
autoridade eclesiastica, um Padre — representado pela “cruz cristd”, que significa o

“quaternario espiritual e neutro”, os “quatro elementos da Natureza”:

TNa velha cama de ferro, a chama de seus anos prestes a extinguir-se, & méao
direita um punhado de penas e a esquerda um galho seco de arvore, confessa-me
seus pecados. Dois anjos velam, um sério, outro sorrindo. Sobre o telhado,
galopam cavalos. Os ventos de agosto. Cavalos galopam sobre as telhas. Ao meu
lado, o dleo, o crucifixo, um limdo aberto, um prato com seis flocos de algoddo em
rama (LINS, 2004, p.110).

O nucleo do discurso do “advogado” consiste na apresentagao das virtudes
morais da santa no contexto das mortificacbes que atravessou, das privacdes e do seu
despojamento final no leito de morte, quando busca redimir-se de pecados que néo
tem. A palavra agora € dada a personagem, momento em que procura encontrar suas
faltas, para ter entdo com que se desculpar com o religioso: “Estou lembrando quando
o senhor veio aqui pela ultima vez. Foi quase na hora da ceia. Estava pondo agua no

fogo, ia fazer café” (LINS, 2004, p.110).

Jamais haveria uma tarde semelhante, o Anjo da Morte estendia a m&o a Joana.
“Padre: tentei, minha vida inteira, viver na justica. Terei conseguido?”’ “Sem
duvida.” “Quem muito fala, muito erra. A gente pode se impedir de falar; mas nao
de viver. Vivi oitenta e seis anos. Devo ter cometido tantas faltas!” “Isso faz parte
da nossa condigdo.” “Sei.” No prolongado siléncio, durante o qual sua mao
continuava tensa no meu brago, repassava seus atos, todos de que se lembrava.
Queria descobrir, dentre os que esbogara ou houvera consumado em sua longa
vida, uma nédoa, um engano essencial, para confessar-me e assim n&o parecer
soberba. “Padre, muitas vezes desejei matar”. Dava a impressao de engrandecer-
se, como se dependesse disto, dessa mentira expressa com esforco e timidez,
sua absolvigdo. “Também devo ter feito injusticas. Devo ter feito. Ja ndo me
lembro quase nada. Nem do mal que fiz, nem do que sofri. Tudo agora é quase
de uma cor” (LINS, 2004, p. 111).

A confissdo € um aspecto de especial relevancia no discurso pedagdgico
das hagiografias, que tém a intencdo de causar o arrependimento do cristdo e a
remissdo dos pecados com a peniténcia ou a mortificagdo da carne, com isso vemos
que a edificacdo de Joana passa pelo sentimento de dever cumprido. Geralmente,
uma espécie de controle social era buscado pelos relatos hagiograficos na Idade

Média, e um dos modos de assegurar esse controle social era a pratica da confissdo
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do santo, que servia as causas de mortificagao e peniténcia, provocando no pecador o
arrependimento. Portanto, a figura do confessor era comum nos relatos para as
causas dos santos, pois o0s religiosos procuravam se inteirar completamente da
experiéncia com o divino, controla-la, investigando, no caso das santas, suas mais
intimas sensagdes, cobrando-lhes seus relatos, primeiramente orais e, em seguida,
escritos. Estes documentos serviam depois de exemplo as demais religiosas que
levavam uma vida ascética.

Entretanto, Joana parece nao ter cometido nenhum pecado, diferentemente
das santas catdlicas, que confessam suas faltas, se arrependem e edificam, para
ascender aos Céus. O modelo de santidade criado por Osman Lins se constitui em um
momento histérico sedento de exemplos de virtudes universais e em um espaco
fortemente marcado pelas relagbes sociais capitalistas. Dessa maneira é que séao
“singelas” e ndo “maravilhosas” as agdes relatadas na legenda desta santa nordestina.
No modelo criado por Osman, o aspecto misterioso e, ao mesmo tempo, simbdlico que
assume a Natureza — em uma época na qual se encontra destituida da sua funcao
divina — € que constitui a “verdadeira majestade” da hagiografia, alertando para os
estragos da desumanizagao do homem frente ao mundo.

Do modo como Maria espanta-se e nao reconhece o Jesus ressuscitado —
“Maria, entretanto, permanecia junto a entrada do tumulo, chorando [...] e viu dois
anjos vestidos de branco [...] voltou-se para tras e viu Jesus em pé, mas néao
reconheceu que era Jesus” (Jo 20, 11-14) — também o Padre mostra seu espanto ao
presenciar “a ressurreicao fugaz” de Joana:

Vendo-a (ou deveria dizer vendo-as, de tal modo eu tinha ante meus olhos dois
seres diferentes, ambos reais e unificados s6 em meu espanto?), vendo-a
embebida no clarédo interior da imagem sobrevinda, mistério do espirito ou da
carne, de um passado que ninguém ousaria imaginar tangivel, pensei que ela
guardara para mim, sem o saber, outra espécie de herancga, o privilégio de ser a
testemunha, em seu leito mortuario, daquela ressurrei¢ao fugaz, mais perturbadora
que a dos mortos, volta de uma face a face que transformou, de uma juventude
tragada pelo tempo e mesmo assim trespassando-o, livre, por um segundo, de
suas entranhas soturnas. Quando a ungi com o santo 0Oleo, ja essa face pretérita
esvaira-se, subsistindo apenas seus residuos, seu po [...] Dentro de mim, enquanto
me afastava de cabeca alta, Joana era uma chama (LINS, 2004, p.113).
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Nesta cena, o ritual e a simbologia unem-se para presentificar o sagrado,
celebrando o acontecimento césmico, pois a morte é revelada como uma mudanca
proviséria na maneira de ser; o inverno nunca é definitivo, porque a ele se segue uma
regeneracgao total da natureza, uma manifestacado de formas novas e infinitas da vida;
nada morre realmente, tudo se reintegra na matéria primordial (ELIADE, 1978, p. 268).
Para os povos antigos, as estagbes do ano marcam um tempo ciclico e sagrado de
morte e regeneracdo. E em conformidade com as ceriménias cristds que o discurso
tradicional de comiseracao e perdao do Retdbulo também se fecha em latim: “Populus,
qui ambulabat in tenebris, vidit lucem magmam?” (LINS, 2004, p.113).

-

E sob o “Lemniscate”, ou “oito deitado”, simbolo do infinito, neste mistério final,
que vemos se fechar o ciclo ritualistico de eternidade e potencial divino da Santa
Joana Carolina. Ja ndo ha demarcacgao entre ornamento e narragao, tudo se funde no
ritual de retorno a Terra, empreendido pela personagem, que toma parte junto ao
Universo.

MISTERIO FINAL

0o casario, as cruzes, aves e arvores, vacas e cavalos, a estrada, os cata-

ventos, nds levando Joana para o cemitério. N6s, Montes-Arcos, Agostinhos,
Ambrosios, Lucas, Atanasios, Ciprianos, Mateuses, Jerdnimos, Jodes Criséstomos,
Jobes Orestes, ndés. Chapéus na mao, rostos duros, maos asperas, roupas de
brim, alpercatas de couro, nds, horteldes, feireiros, marchantes, carpinteiros,
intermediarios do negdcio de gado, seleiros, vendedores de frutas e de passaros,
homens de meio de vida incerto e sem futuro, vamos conduzindo Joana para o
cemitério, nds, os ninguéns da cidade, que sempre a ignoraram os outros, gente do
dinheiro e do poder [...] (LINS, 2004, p. 113).

/ l\\\

Virgem é Ceres, que representa a Natureza cultivada. E também a ordem, o método,

{Virgem - 23 de agosto a 22 de setembro} O regente do signo de

a analise e a saude. Essa grande mae que acolhe, cuida e cura, era na mitologia a
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deusa da fertilidade. Nessa regéncia é que Ceres surge para buscar Joana e leva-la
embora consigo para o mundo organico e natural gerador de todos os deuses.

*

A estranheza desse “processo de retorno” estd no movimento inverso da
personagem, na comunh&o com a Terra, pois Joana Carolina é saudada solenemente
em sua partida pela Natureza. De acordo com Eliade (1978, p.262), o que importa nao
€ a manifestagdo da forgca vegetativa, mas o tempo em que esta manifestagdo se
realiza. Nao é s6 um acontecimento que tem lugar no espago mas também no tempo.
Uma nova etapa comega: repete-se o ato inicial, mitico, da regeneracéo.

Alvos muros, ciprestes, lousas sombrias. Sob a terra, sob o gesso, sob as
lagartixas, sob o mato, perfilam-se os convivas sem palavras. Cedros e Carvalhos,
Nogueiras e Oliveiras, Jacarandas e Loureiros. Puseram-lhes — por que inutil
generosidade? — o terno festivo, o mais fino vestido, a melhor gravata, os sapatos
mais novos. Reunido estranha: todos de labios cerrados, maos cruzadas, cabecas
descobertas, todos rigidos, palpebras descidas e voltados na mesma diregéo,
como expectantes, todos sozinhos, frente a um grande pértico através do qual
alguém estivesse para vir (LINS, 2004, p.117).

A Natureza em si ja é discurso no Retdbulo. E, de acordo com Certeau
(1993, p. 152), “no principio esta o discurso, ja que o mundo fisico e corporal, que é
em si mesmo discursivo, se representa nos enunciados como nas imagens.” E assim
que esse ritual de retorno coaduna uma simbologia pagéd a da via crucis crista, que
funciona, de acordo com Jolles (s/d, p.45), na unido de expressbes como as
perseguigdes, os encarceramentos e os suplicios, sob um mesmo denominador
comum “uma roda armada de laminas afiadas”. E & luz da ideia impressa nessa
expressao que vemos o arsenal de “volta” de Joana a Terra: “Quantas vezes dar um
passo a frente, viver mais um ano, um dia, um instante, foi como avangar sobre
afiadas laminas de faca?” (LINS, 2004, p.115). Ainda de acordo com o autor, se
houver bravura e enfrentamento do cristdo quanto aos empecilhos que lhe surgem no
caminho aparece como resposta emergente uma férmula ja cristalizada: “uma voz
celeste o chama ou, ainda, uma aparicdo celeste, vestida de branco, estende-lhe a

mao...” (JOLLES, s/d, p.45). E este o resultado alcangado também por Joana:
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Contou que duas mocas muito semelhantes, vestidas de branco, descalgas,
suspensas no ar, ambas com o pé direito estendido, haviam-na chamado. Do pé,
nascia longo caule vertical, com um lirio na ponta, enorme, boiando a altura de
seus rostos. Entregaram-lhe um ramo de oliveira e um grande anzol de chumbo.
“VYem, seremos trés.” Puseram um manto de arminho nos seus ombros. Rasgou o
manto, plantou o ramo, ignorava o que fizera do anzol. Sairam as trés correndo,
através de tuneis pedregosos. As mogas eram leves, Joana mais pesada (LINS,
2004, p.115).

E possivel observarmos que essa forma arquetipica, cristalizada desde a vitéria
do Cristianismo sobre as religides de Estado romanas, que comegaram a desaparecer
gradativamente, se renova com simbolos naturais que lhe acrescentam sentido. Ora,
dos pés da criatura celeste pende “um longo caule vertical com um lirio na ponta”, a
Natureza fala nessa imagem tanto para mostrar a ligacdo da personagem com a
Terra, 0 movimento telurico e ndo ascensional, quanto para inserir na multiplicidade e
diversidade desse evento, uma nova configuragao.

Todo o arsenal retirado da Natureza atua para elevagdo da santa osmaniana,
no qual a beleza estética impressiona, especialmente 0 modo como sao recriados os
quatro elementos da Natureza: ar, agua, terra e fogo. Estes elementos, lidos no
contexto em que Osman os coloca (sobretudo quando encabegam os testemunhos
para a causa de Canonizagdo Literaria), sinalizam para a comunhao entre aquilo que
significam no mundo natural (sua concepcgio religiosa pagad) e a narragao que
corresponde a insercao deles na vida do homem “a-religioso”.

Dessa forma, € pela voz dos “ninguéns da cidade” que € anunciado, por
meio da comunhao de Joana com o profano, um mito novo do Dilavio, em despedida a
personagem: “[...] nunca tivemos a impressao tao viva e tdo perturbadora de que esta
€ a arca do Proximo Dilavio, que as novas aguas vingativas tombardo sobre nds

quarenta dias e quarenta noites, afogando até as cobras e as trairas, e que somente

Joana sobrevivera” (LINS, 2004, p. 114).

Humildemente, em siléncio, Joana Carolina toma seu lugar, as maos unidas entre
Prados, Pumas e Figueiras, entre Agucenas, Pereiras e Jacintos, entre Cordeiros,
Gamboas e Amairilis, entre Rosas, Ledes e Margaridas, entre Junqueiras, Gallos e
Verbnicas, entre Martas, Horténcias, Artemisias, Valerianas, Veigas, Violetas,
Cajazeiras, Gamas, Gencianas, entre Bezerras, e Peixes, e Narcisos, entre
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Salgueiros, e Falcdes, e Campos, no vestido que era o das tardes de domingo e
penetrada do siléncio com que ficava sozinha (LINS, 2004, p. 114).

Entretanto, essa “arquitetura sacra” nao faz outra coisa sendo retomar e
desenvolver o simbolismo cosmoldgico ja presente na estrutura sagrada das
habitagdes primitivas, como explica Eliade (2008, p.55), ja que atualiza a
correspondéncia com o “lugar santo.” Isto porque o espacgo sagrado & onde o real se

revela. E ele que da sustentacdo a um Centro no Caos.
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4. UMA POETICA DO SENTIDO OU UM DISCURSO DE LIBERDADE

E sabido que depois da separacdo entre Fé e Ciéncia, a histéria da Fé
muda gradualmente e as ciéncias ganham autoridade. O racionalismo surge entdo
junto a um ceticismo que tomara conta do Ocidente. No séc. XVI, com a Contra-
Reforma aparece também a Santa Inquisicdo, que busca investigar as experiéncias
heréticas de “supostos” cristdos. Partindo desses rituais de investigacdao é que os
“preceptores” preparam as santas para contar suas experiéncias com Deus, como
mais uma forma de controle, tanto social quanto da manifestacdo divina, nos que
buscam uma vivéncia religiosa.

No final da ldade Média, a legenda perde sua vitalidade universal, pois os
santos sao incluidos, por Lutero, aos “abusos anticristaos”:

A virtude ativa, para Lutero, ndo se objetiva da mesma maneira por que se
acreditava antes; deixou de ser corroborada por milagres e n&o se reconhece mais
o poder individual de entidades celestes. A opinido de Lutero engloba todo o meio
a que ele representa: a mediagéo reservada ao Cristo e a certeza da salvagao pela
fé exclusiva em Jesus Cristo significam o fim de um universo em que os santos, os
milagres e as reliquias tinham seu lugar certo (JOLLES, s/d, p.55).

Para Certeau (2010, p. 271), a forma hagiografica constitui uma poética do
sentido, ndo sendo redutivel a exatidao dos fatos ou da doutrina sem destruir o préprio
género que enuncia. Assim, sob as aparéncias de uma excegdo e de um desvio (quer
dizer, pela metafora de um caso particular), seu discurso cria uma liberdade com
relagdo ao tempo cotidiano, coletivo ou individual, ocupando, desse modo, um né&o-
lugar.

Ela se situa do lado do descanso e do lazer. Correspondente a um “tempo livre”,
lugar posto a parte, abertura “espiritual” e contemplativa. Nao se encontra do lado
da instrugdo, da norma pedagodgica, do dogma. Ela “diverte”. Diferentemente dos
textos nos quais é necessario acreditar ou praticar, ela oscila entre o crivel e o
incrivel, propde o que é licito pensar ou fazer. Sob esses dois aspectos cria, fora
do tempo e da regra, um espaco de “vacancia” e de possibilidades novas
(CERTEAU, 2010, p. 270).
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Este género se ramifica para atender a diversos interesses depois da
separacao dada entre Fé e Ciéncia. Enquanto esta cisdo, por sua vez, fortalece, na
cultura Ocidental, a superioridade do homem em relagao a Natureza. Originam-se dai
duas realidades que nao mais se relacionam e nada parecem ter de incomum. A razao
torna-se o meio para chegar ao dominio total da Natureza, ja entdo concebida como
um imenso mecanismo sem alma, que funciona de acordo com leis naturais
cognosciveis (GARRARD, 2006, p. 92).

Porém, considerando a simbologia convocada por Osman Lins em seu
Retabulo, onde a Natureza faz parte do discurso emblematico para a sagragéo de sua
personagem, seria precario afirmar que a experiéncia com a dessacralizacéo atinge a
sociedade como um todo. Talvez esteja voltada, ou esteja voltada principalmente, a
“uma minoria das sociedades modernas, sobretudo aos homens de ciéncia. Para o
resto das pessoas, a Natureza apresenta ainda um “encanto”, um “mistério”, uma
“‘majestade”, onde se podem decifrar os tragos dos antigos valores religiosos”
(ELIADE, 2008, p.126). Ora, sabe-se que as aguas, o sol, o céu, o fogo sao a matéria-
prima mais geral do pensamento mitico; e que s&o as hierofanias cosmicas tomadas
em auxilio a composicdo da camada mais profunda do discurso proposto pelo
Retabulo. Assim é que toda essa morfologia do sagrado traduz, simbolicamente, uma
dialética da qual a natureza é simplesmente o suporte.

No entanto, sabe-se que desde as primeiras décadas do séc. Xll comega a
ser elaborado um método de compreensao do mistério divino, em consideragao a
imprecisao e subjetividade presentes nos textos biblicos. Estes logo seriam material
de estudo nas escolas urbanas que iam surgindo gradativamente, constituindo uma
disciplina autdnoma, que recorre ao raciocinio légico e a dialética. De acordo com
Vauchez (1995, p. 172), o objeto de conhecimento era Deus, mas o caminho para
chegar até sua dimensao sagrada era calcado em razdes naturais, o coracdo n&o era

mais o guia.
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Essa verdade sagrada comecga a ser “rebaixada” ao nivel das verdades
humanas, talvez o primeiro passo para a dessacralizagao hoje estabelecida no meio
intelectual. Mas, segundo Vauchez (1995, p.172), a divisao teoldgica se opera em dois
ramos, de um lado a teologia escolastica (especulacdo racional sobre o dado
revelado) e do outro, a mistica (centrada na meditagao das Escrituras). Destarte, no
século Xlll a teologia ja parecia sobrepor-se a espiritualidade, relegando-a a um plano
secundario. O autor observa que entre ambas ha objetivos claramente distintos, pois a
teologia cabe tentar “desvendar” os mistérios de Deus enquanto a mistica cabe fazer
que o individuo experimente a presenca divina. O movimento da escolastica parte da
dialética para a reflexdo especulativa ja o da mistica segue da meditacdo para a
contemplagéo:

A vida espiritual ndo é uma aquisi¢cdo, mas uma demoli¢cdo. Ela consiste em deixar-
se cair como uma pedra no proprio ser de Deus. Eckhart precisa que, para ser
capaz de "tocar ou apreender Deus" pelo conhecimento natural, a alma deve
previamente chegar a "nobreza". Esta constitui o ponto de chegada de um
processo de despojamento e de "abandono", que consiste em uma desapropriacao
de si, indo até a rendincia a vontade de obter a salvacgéo. E apenas por esse preco
que o homem podera chegar a beatitude, que consiste, em ultima analise, em
descer até esse "Fundo" da alma ("Grund "), onde se encontra a fonte da qual o
filho recebeu o seu ser e onde Deus gera sem cessar o seu filho adotivo, o
"homem nobre", isto € o ser humano divinizado (VAUCHEZ, 1995, p.178).

Tomando a ideia de Trindade de Guillaume de Saint-Thierry, Vauchez
(1995, p.175) explica que a “queda” original do homem néo destruiu a semelhancga que
tem entre a alma humana e a Trindade Criadora. Mas, para restabelecer o ritmo, o
homem deve elevar-se do estado animal ao racional e, em seguida, ao espiritual, para
que as faculdades da alma se coloquem em sua verdadeira fungao; pois a memoria
leva ao Pai, a razdo ao Cristo e a vontade ao Espirito Santo — o que resulta no
conhecimento intimo com Deus.

Essa intimidade com Deus, no caso dos santos, pode ser dimensionada
pelo uso que fazem de seu préprio corpo, lugar especifico do sagrado, uma vez que é
o locus principal da santidade, o espacgo do sacrificio e dos milagres, segundo explica

Vauchez (1995, p. 175); pois o santo é permanentemente habitado pela “graca divina”.
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Ainda segundo este autor, o santo € o intercessor junto a Deus, colocado a servigco da
coletividade, que restabelece pelo milagre, ao menos temporariamente, a ordem do
mundo.

E com a manifestacéo do sagrado que se funda o mundo. E, crendo nisso,
Osman elabora entdo sua Hagiografia com dois sistemas religiosos diversos — o do
cristianismo e o do panteismo — estabelecendo uma zona sagrada na qual se
constituem respectivamente dois grupos simbdlicos: um no qual o Homem e sua
cultura ocupam o mundo, e outro no qual as forcas do mundo Natural agem em
consonancia com as suas mais variadas e distintas espécies. A razao de pacificar
essa divergéncia ndo se encontra simplesmente na ideia de que o Homem esta hoje
para a cultura assim como os animais, vegetais e minerais estdo para a paisagem em
que habita o0 Homem; mas porque essa demarcagédo, a medida que coloca sob o
dominio da sociedade o mundo natural, busca minorar o conflito entre os seres que
convivem nesses dois espagos, pois a distancia entre Homem e Natureza se adensa a
cada dia, ameacando a biodiversidade na Terra.

Na era medieval, a hagiografia era um género literario muito cultivado por
privilegiar os atores do sagrado, visando a edificagdo. Esse género constitui um léxico,
no qual “a combinagao dos atos, dos lugares e dos temas indica uma estrutura propria
que se refere ndo essencialmente ‘aquilo que se passou’, como faz a histéria, mas
‘aquilo que é exemplar’ ” (CERTEAU, 2010, p. 266-267). No entanto, a exemplaridade
do santo se responde com a Canonizagao e, consequentemente, com o Céu e seu
culto pelo povo, depois de inscrito seu nome na Acta Santorum, quando se deve
prestar a Ele devocdo e solenidade. Mas €& patente que uma espécie de
exemplaridade também é convocada por Osman, combinando agdes apoiadas em
uma ética cristd que nao prima pelo modelo de salvagdo ascensional e convocando a
Canonizacdo Literaria de sua santa, respectivamente, os signos zodiacais: Libra,
Escorpido, Sagitario, Capricornio, Aquario, Peixes, Aries, Touro, Gémeos, Cancer,

Ledo e Virgem. Com isso, prolonga infinitamente essa grande Oragao, que ja ndo se
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repete apenas durante uma semana, mas continuamente porque o tempo dos
“mistérios” osmanianos, enquanto mistérios de seu Rosario, é esotérico e ciclico.

O ciclo cristico vivido pela personagem Joana — exposta a julgamentos
constantes, provas e castigos — trilha em dire¢cao a reconquista da dimenséo sagrada
do homem, a reconciliagcdo com Deus, apods a desobediéncia e “queda” do paraiso. A
repeticdo do martirio por meio do ritual vivido por essa personagem provoca a
manifestacdo do sagrado. No entanto, a atualizagdo do ciclo cristico depende de um
processo de reorientagdo mental que parte do mito em direcdo ao logos, pois o
homem busca uma resposta para aqueles “fendmenos multiplos e constantes que
parecem ter uma existéncia autbnoma, independente da existéncia humana”, como
explica André Jolles (s/d, p.110). A especulagédo sobre “uma verdade” da origem dos
fendbmenos multiplos, ligados a agao dos elementos naturais (ar, agua, terra e fogo) —
componentes essenciais da criagdo do Cosmos, que fazem parte da construcdo das
hierofanias presentes nos mistérios do Retabulo —, ja é responsavel por outra
“fundacdo do mundo”, com explicagdes cientificas e ndo mais misticas. Sendo assim,
com a reconstrugdo de toda essa trajetéria cristologica, percebe-se a nostalgia da
perda de algo que o homem jamais voltara a ter, ou seja, o “Outro” que |he falta.

Dessa maneira, sendo o hagiografo uma espécie de “historiador mistico”,
esta sob sua responsabilidade refazer o caminho trilhado por este “Outro” que, do
ponto de vista catdlico, é Cristo, na intencao de representar a grande auséncia crista.
E por isso que [...] o historiador “acalma” os mortos e luta contra a violéncia ao
produzir uma razao das coisas (uma explicagao) que supera sua desordem e certifica
permanéncias; o mistico luta ao fundar a existéncia sobre a relagdo mesma com
aquele que lhe escapa. O primeiro se interessa pela diferenca como instrumento de
distingcdo em seu material; o segundo como uma ruptura que estabelece a questdo do
sujeito (CERTEAU, 1993, p. 21).

E sabido que a criacdo do mundo se da4 com uma rotura entre duas

dimensdes, o Céu e a Terra, de onde surge a primeira hierofania césmica. Esta
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hierofania, por sua vez, marca profundamente os discursos misticos, que tratam da
ruptura entre um Ser maior e 0 homem, “caido” na Terra, entregue a sua propria sorte.
O homem religioso do Ocidente alimenta essa falta mistica por toda a vida, na busca
por uma unidade que acredita ter perdido com a “queda” biblica. Tal mistica esta
fundada em um comego que deve ocorrer sempre no presente, que precisa ser
constantemente atualizado, para fundar um campo de manifestacdo especifico, um
espaco sagrado, de onde surge um conjunto de mensagens ou de mistérios que
marcam sua identificacdo com a dimensao religiosa humana. Explica Certeau (1993,
p. 25) que “a reinterpretagdo da tradicdo tem como caracteristica um conjunto de
processos que permitem tratar de outra maneira a linguagem; maneiras de atuar que

vao organizando a invengdo de um corpo mistico™

(grifos nossos).

Espelhando esse corpo mistico € que se da o caminho da construgdo do
“Eu-geral’ da Santa osmaniana, que tem a Natureza como emblema de seu processo
de Canonizacéo Literaria, com os mistérios e as alegorias que escondem atras de si
toda uma formulagao religiosa que nao volta atrds no tempo apenas para exaltar
crengas pagas, nem tampouco se deixa dominar pelo Cristianismo como portador da
verdade absoluta, mas avanga por trilhos que levardo a um novo pacto para a
verdadeira Humanizacdo do homem, para além desse mundo ao qual chamamos de
Humano. Ha, nesse contexto, portanto, uma desapropriacdo ou deslocamento das
paisagens contaminadas da sociedade atual e da inquietude existencial na qual se
encontra o0 mundo contemporaneo e uma substituicdo da conformagao dos povos, em

direcdo a esse estado degradante das coisas, pela valoragao das forgas naturais que

alimentam as energias Humanas e as equilibram desde as épocas mais remotas.

8 Tradug&o nossa.
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5. EVOLUCAO DO FENOMENO RELIGIOSO: UM PROCESSO APOCRIFO

OU CONSIDERACOES FINAIS

Na medida em que se considera as religides apenas como parte da
evolugao cultural de um povo — entendendo os momentos pelos quais passou a cultura
Ocidental até que se chegasse a fase a-religiosa atual —, tangencia-se sua funcao de
despertar bons sentimentos e de responder questdes que vém perturbando o homem
no decorrer dos tempos. Isto porque seu carater ético-social € quase sempre posto a
frente nas discussoes, atreladas que estdo ao exercicio da moral, com seu papel
regulador. Porém, tomando-as por outro angulo, e abrindo um pouco a perspectiva,
acreditamos que as religides vém atuando, em suas praticas, como fio condutor entre

0 Homem e sua Humanizacgao.

E verdade que com a agricultura e a pecudria se deu o primeiro passo no
caminho da dessacralizacdo do mundo, estado que s6 faz evoluir com a revolugao
urbana. Com o aparecimento de grandes obras hidraulicas, como as barragens, os
canais de drenagem e a irrigacéo, ocorre uma ruptura na concepgao sacralizada de
outrora. Era mesmo necessaria a regressao do sagrado, no intuito de que as primeiras
civilizagbes tivessem como justificar suas intervengdes mais profundas na Natureza.
Isso acaba por condicionar um recuo do sagrado diante do profano, estabelecendo

uma dicotomia angustiante.

Sabemos que as religides de culto Panteista podem ser consideradas uma
das mais antigas manifestagdes religiosas do mundo, nas quais se acredita (em
algumas de suas versdes) na subordinacdo da Natureza a causalidade, nas quais se

estabelece uma harmonia entre 0 mundo natural e o espiritual. De acordo com Juan
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Arana (2003, p. 23), “o panteista ndo espera nenhum sinal nem revelagéo do alto, mas
tira do mais fundo de si a mensagem que anuncia. Por isso sua fé tem florescido em

épocas de crises, quando a humanidade se sente abandonada por Deus.”

De acordo com M. Valério, em “Psicogénese da Religiao” (2003), é
justificavel que as crencas antropomérficas cambiem de sentido a medida que as
sociedades vao se complexizando e, com isso, saiam do campo da imanéncia para o
da representagao fisica e psicolégica de Deus; como se da com a passagem do
Panteismo para o Politeismo. Neste, a necessidade de explicagdo dos fendmenos
enseja uma figuratividade que descreve distintos deuses por intermédio de mitos que
se formam, com a oralidade, no imaginario popular; ao passo que no Panteismo “as
géneses” geralmente estiveram ausentes. Entretanto, sé com o desenvolvimento da
escrita que apareceram os ‘livros sagrados”, instituindo autoridade as religides
Monoteistas que surgiam, em detrimento as demais, que, no maximo, reuniam alguns
textos esparsos. Estes livros ndo traziam apenas a histéria do Deus a ser cultuado,
mas a génese do mundo, e mais, as formas de comportamento desejaveis para se
alcangar um bom relacionamento com Deus e uma vida ditosa na Terra. Sdo essas

religides as responsaveis pela criagao de “uma unica verdade”: a que professam.

Com o desgaste dessa “verdade absoluta” instituida pelas religides
monoteistas vem a necessidade de reaproximagao com a Natureza, que passou a ser
descredenciada com o dominio do Cristianismo, e mais ainda com o surgimento da
Ciéncia. Essa questdo passa, necessariamente, pela ética adotada nas sociedades
cristds. Isso quer dizer que uma parcela da sociedade, insatisfeita com o
fundamentalismo advindo, sobretudo, do cristianismo, bifurca-se pelo menos em duas
vertentes, uma no campo do ateismo e outra no da reconfiguracdo de novas praticas
panteistas; pois, como explica Arana (2003, p.24), muitas conexdes histéricas podem

ser feitas entre o panteismo moderno e o livre pensamento que surge fortemente em

® S30 nossas as traducgdes desse autor.
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toda a Europa no comecgo do século XVII. “A assimilagdo se deve em parte a que
ambas as correntes se batem com a ortodoxia dominante, e também que, em parte,
empregam as mesmas armas e argumentos.” Entrementes, essa questdo pode ser
vista como uma negagao do sistema de exploragao social no qual se transformou o
cristianismo em muitos de seus aspectos, desde o comecgo de sua decadéncia, no final
da Idade Média. No entanto, ainda segundo Juan Arana (2003, p. 25-33), o panteismo
contemporaneo, que recuperou suas raizes e bebe nas fontes espirituais e éticas do
panteismo oriental, ndo consegue atingir a adesdo das massas porque consiste em
um estado intermediario entre o teismo e o ateismo, que pode dar sentido a uma vida,
mas nao ser transmitido de geracdo em geracdo, ensinado de pais para filhos.
Todavia, quanto a relagdo dos povos com essa entidade misteriosa, explica Arana
(2003, p. 31), de acordo com o panteismo dialético, que a identidade entre Deus e o
mundo nao esta dada desde o comeco, pois € de carater dindmico, se produz como
resultado de um processo, € a evolucdo do universo, como a histéria humana, forma
parte dele.

No Cristianismo, segundo explica Arana (2003, p.32-33), um deus roto
insiste, ainda, em ser o principio supremo de unidade, buscando, contraditoriamente,
remediar sua intima quebra. Oposto, portanto, ao deus confessado e exaltado pelos
panteistas de todos os tempos, que, com sua fé, negavam esse mundo desmembrado
para retornar a afirmacao indivisa do ser em toda sua plenitude.

No entanto, vé-se que o discurso hagiografico e o panteista sdo, ao mesmo
tempo em que conflitantes quanto ao credo a que servem, ultrapassados em uma
cultura que nao se presta mais como antes a valorizacdo da Fé nem a admiragao aos
exemplos de Caridade. Assim, por que uni-los? E, mais, trazé-los para o século XX,
uma vez que de ambos ja se destituiu seu estatuto de discurso verdadeiro?

Certamente, para Osman, o discurso hagiografico-panteista estetiza um elo
entre 0 Humano e Deus. Com isso, € de se considerar que, se Osman optasse por

uma Biografia Cientifica, género mais de acordo com os interesses da sociedade
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atual, um de seus sujeitos sairia essencialmente de cena: Deus. O autor volta ao
dominio da mistica ndo s6 para buscar o sentimento de aproximag¢ao com Deus que
anima o povo a crer nos bons atos praticados pelos beatos nas exemplas, pois cria
uma forma — tal como se criou o0 Rosario — na qual a leitura é a verdadeira oragao. E
nesse modelo, |Ié-se e ora-se a majestade e a ordem perfeita entre a Natureza e o
Humano. Desse modo, se para a Ciéncia s6 existe o homem, controlador e
mantenedor de sua propria vida, se o resto ndo passa de mistificacbes e de folclore,
também o discurso religioso pode encontrar espago e identidade nos dominios da
ficgdo, como se fez com outros discursos Oficiais, a exemplo do histérico.

De acordo com Certeau (2010, p. 83), deve-se encarar como a historia trata
os elementos naturais, transformando-os em um ambiente cultural, como faz aceder a
simbolizacgao literaria as transformacgoes que se efetuam na relagdo de uma sociedade
com a sua natureza. Assim, participa do trabalho que transforma a natureza em
ambiente, modificando a natureza do homem. Explica ainda o autor que,
“colocando-se ao nivel desta pratica, ndao mais se encontra a dicotomia que opde o
natural ao social, mas a conexao entre uma socializacdo da natureza e uma
‘naturalizacédo’ (ou materializagao) das relagdes sociais“ (CERTEAU, 2010, p. 79).

E fato que n&o ha lugar para Deus na Ciéncia. Do mesmo modo como néo
ha lugar para as explicagbes racionais e comprobatérias na Fé. Os discursos
religiosos ndo podem ser desvendados por um conjunto de provas, porque sao
entendidos por meio da revelagao, do éxtase mistico, da metafora, ou seja, sempre
sob o dominio de elementos da subjetividade e da crenga, distanciados da
objetividade e da razao, caracteristicas imprescindiveis ao conceito de “verdade”
professado na sociedade tecnoldgica de hoje.

No século XVII o género hagiografico ja havia assumido uma forma mais
historica, pois os eruditos impuseram uma definigdo nova do que era “verdadeiro” ou
“auténtico”. Ao passo que, no século XIX, esse género tende mais para o campo da

moral, com o gosto pelo extraordinario, opondo uma ordem ligada ao mérito do
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trabalho, a utilidade dos valores liberais, a uma classificagdo de acordo com virtudes
familiares. Dedica-se também a assunc¢ao de uma normalidade psicolégica, uma vez
que, em um meio patolégico, o santo deve se distinguir por seu “equilibrio”, que o
compromete de forma exemplar no codigo estabelecido por novos clérigos letrados

(CERTEAU, 2010, p. 272).

Pelo fato de a selegao erudita reter dos documentos apenas o que eles tém de
“sincero” ou de “verdadeiro”, a hagiografia ndo-critica (que permanece a mais
importante) se isola. Opera-se uma divisao. Por um lado, “a austeridade” que, em
matéria litirgica, os padres e os tedlogos sempre opuseram a folclorizagao

popular, transforma-se em “exatidao” histérica, forma nova do culto através da qual

os clérigos prendem o povo a verdade. Por outro lado, da retérica dos sermdes
sobre os santos passa-se para uma literatura “devota”, que cultiva o afetivo e o
extraordinario. O fosso entre as “Biografias” eruditas e as “Vidas” edificantes se
amplia. As primeiras s&o criticas, menos numerosas, e tratam de santos mais
antigos, quer dizer, sdo ao mesmo tempo relativas a uma pureza primitiva do
verdadeiro € a um privilégio elitista do saber. As segundas, como milhares de
“Flores dos santos” populares, sdo muito difundidas e consagradas a
contemporaneos mortos “em odor de santidade” (CERTEAU, 2010, p. 268).
Essas mudangas por que passou o género hagiografico estao refletidas no
Retabulo, que se utiliza de um arcabougo mistico e alegérico, sem apoio na verdade
candnica biblica — conjunto dos textos considerados "inspirados" —, voltando-se para a
verdade dos textos ndo-oficiais, os apdécrifos. De um modo geral, as narrativas
osmanianas “aproximam-se do mito, modo de ficgcao préprio das sociedades primitivas,
nas quais o homem se apresenta como parte integrante de uma obra perfeita,
harmoniosa e divina”, como explica Sandra Nitrini (1987, p. 255); com isso, a autora
sinaliza, ainda, para outra questao, a de que “muitos herdis das narrativas osmanianas
diferenciam-se do comum dos mortais, gragas a sua relagao solidaria com a natureza,
uma das facetas da busca da reinsercdo do homem no mundo”. Nesse sentido, o
Retabulo incorpora em sua composi¢cao poético-religiosa um louvor ao estado de
reintegracdo — em um momento histérico que perpetua a dessacralizagcdo — dos niveis
mais elementares da vida humana. Por isso, o préprio Osman inicia a grande oragao

para o resgate desse Humano “em fase de extingdo”, com o seu Rosario. Esta reza é

uma pratica antiga entre os cristaos, que contribui para o exercicio da Fé e da
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perseveranca. O objetivo da oragdo estd na mudancga de vida, pois deve provocar em
quem reza uma reflexao sobre as proéprias atitudes, tendo implicita uma promessa de
melhoramento. Assim é que Osman Lins articula, no Retabulo, uma reza em favor do
Humano; pois, com seu Rosario, composto de doze mistérios, busca rezar por um
homem destituido de vinculos afetivos e religiosos, com quem demonstra preocupag¢ao

no livro Evangelho na Taba: problemas inculturais brasileiros II:

O homem nao esta apenas perdendo a sensibilidade: embora avance nas ciéncias
e conquiste o espaco interplanetario, vai ficando cada vez mais cego para o
mundo, e seus liames com o universo afrouxam. As relagdes homem/mundo,
relagdes cuja complexidade, ndo sei por que, tende-se a subestimar, exigem certo
preparo intelectual, certa predisposicdo e também certo empenho. H& mesmo
afinidades entre o aprofundamento dessas relagbes e a atividade poética (LINS,
1979, p. 17).

A mudancga operada na relagdo Homem-Natureza no Ocidente, reflexo da
saturagdo de um periodo de dominio ideolégico por parte da Igreja Catdlica, se
equilibra atualmente na otica do ceticismo cientifico. Isto mostra que os seres
Humanos deixaram de ser produtos da natureza ou de forgcas sobrenaturais, ao se
relacionarem nao com alguma “existéncia diferente” mas individualmente com os
outros seres Humanos. Desse modo, é inegavel que tal mudancga de perspectiva tenha
contribuido ao desenvolvimento Humano em sociedade, uma vez que o homem
reconhece que os beneficios provindos de recursos encontrados na Natureza podem
ser Uteis ao progresso das forcas humanas, perdendo, ao mesmo tempo, “o temor” na

acao dos deuses sobre os elementos da Natureza.

Toda a discussdo do Outro na filosofia se sustenta na distingdo a priori entre
homem e natureza, baseando-se na pressuposi¢ao de que o mundo teria sido feito
para o homem, como vem conjecturado no Génesis € em inuUmeras mitologias
cosmogobnicas. Na natureza, da qual ele teria saido, estaria tudo que lhe &
dessemelhante - o reino vegetal e animal - sobre o qual ele exerce poder em razédo
da sua suposta transcendéncia e racionalidade. O Outro, seu igual, € sempre
aquele que lhe assemelha, mesmo que em casta inferior, ndo o que |Ihe é desigual,
o Outro é sempre o espelho do Eu, jamais um objeto, uma planta ou um animal, a
nao ser de forma alegérica ou metaférica. Assim o Eu é aquilo que é definido pelo
cogito cartesiano e o Outro € o seu duplo, seu reflexo, sua exterioridade especular,
um outro corpo diante de si que com o Eu tem semelhangas. No entanto, este
Outro a nés semelhante se apresenta a nossa frente do mesmo modo que objetos
ou animais, segundo Swymikowick. Como entdo separar objetos e sujeitos?
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Sujeitos e animais? Para Descartes, que em certo sentido ficou fora de moda, é a
alma e a consciéncia que os separa (OLIVEIRA, 2008, p. 3).
Em conjungédo com esse esforgco do homem por “se diferenciar” dos seres que

0 cercam, explica Arana (2003, p. 55-56), esta o esforgo da Ciéncia, embora este
caminhe em direcdo ao conhecimento da Razdo do Universo, esforco este
apresentado por Einstein como consequéncia necesséaria da vivéncia religiosa do
mistério. Diante desta afirmacgao, distinguem-se, ao menos, duas éticas possiveis. A
primeira tem valor meramente antropoldgico, orientada que esta ao bem-estar da
espécie Humana, embasada em certos sentimentos inatos e gratuitos do individuo,
gracas aos quais captam o “para que” de suas decisdes e promovem valores de
justica, liberdade, tolerdncia e solidariedade. Esta sé tem sentido se aceitamos os
fendbmenos da vida Humana tal como se dao, sem inquirir pela realidade profunda que
ha por tras deles. A segunda provém da emocao religiosa e do imperativo categérico
de abarcar com a inteligéncia a razédo ultima do Cosmos, a qual Einstein denomina
“Deus”. O fim desta é incrementar o conhecimento das coisas mesmas, impedindo que
as aparéncias suplantem a verdade. E verdade que, explica ainda o autor, “a primeira
ética é irma do fenoménico e nao resolve o errbneo egoismo do individuo, ja que s6 o
sublima através da nogdo de comunidade. A segunda ética, ao contrario, consegue
reconciliar definitivamente o bem com a verdade e a beleza” (ARANA, 2003, p. 56).
Assim é que o Panteismo desconsidera o “tu” e o “eu”, colocando ambos no
plano das mesquinharias humanas, uma vez que propde a superagao do individuo,
com a integragdo maxima entre tudo o que se encontra no Universo, na medida em
que Deus € o Todo. Haja vista essa ideia, a proposta de um ser infinito se acentua
dentre os panteistas, ao passo em que para o Cristianismo ocorre o contrario, pois seu
Deus tem lugar em um tempo demarcado, histérico. Com isso, para o panteismo, as
acdes simples do cotidiano ndo chegam a ter a importancia da morte, momento no
qual se da a integragao fisica do Homem com o Cosmos. Para os Panteistas, a
Natureza é dominada por um grande mistério, que ndo cabe ao individuo desvendar.

No entanto, para o Cristianismo a vida Humana é independente do Cosmos, com o
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que apresenta um Universo progressivamente reificado. Assim é que constitui, por sua
vez, uma concep¢ao mecanicista da Natureza, pois para o cristianismo a ideia de
criacao constitui por si s6 a dessacralizagao total do Cosmos. O mundo, em sua visao,
nao é naturalmente sagrado, uma vez que nao participa da natureza divina.

Contudo, para vislumbrarmos a relacdo profunda entre o individuo e outras
formas de existéncia, nada mais apropriado que o campo da ficcao, ja que a realidade
se pde ali através de metaforas que trazem, geralmente, na lucidez do discurso que as

movimenta, o espirito de verdade de toda uma geragao.
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