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Resumo

Este trabalho propde uma analise critica do poema A maquina do mundo repensada, de
Haroldo de Campos, publicado em 2000, composto em terza rima e estruturado em trés
cantos. O objetivo é desenvolver uma reflexéo acerca dos elementos misticos e biblicos
presentes no Canto 111, com o aparato da teoria da literatura, da critica de poesia e fortuna
critica do poeta, além de referenciais sobre a Cabala selecionados a partir do material
disponivel no acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos. A
andlise parte da hipotese de que o Aleph, letra e simbolo na cultura judaica, é uma imagem
gue se move rizomaticamente no poema, ou seja, aparece randomicamente do decorrer
do poema. Pretendemos demonstrar com nossa leitura que a imagem aléfica dissimula-se
em outras palavras, porém continua exercendo o simbolismo inerente a imagem do Aleph.
Nesse sentido, 0 objetivo do Capitulo | desse trabalho é recuperar as imagens aléficas
presentes no Canto |11 do poema A maquina do mundo repensada (2004,). O Capitulo II,
busca estreitar a associacdo entre Haroldo de Campos e os textos da Cabala,
circunscrevendo o Universo cabalistico do trabalho. Para isso, focamos na anélise dos
livros da biblioteca haroldiana. Os nucleos aléficos localizados no Capitulo I e os temas
cabalisticos discutidos no Capitulo Il norteiam a leitura realizada no Capitulo 11, no qual
o Canto Il do poema A maquina do mundo repensada (2004,) é analisado de maneira
extensa por meio do viés da Cabala. Essa analise leva em consideracdo aparato o teoérico
de textos sobre a Cabala e de Walter Benjamin (Infancia berlinense: 1900 (2017) e Sobre
o0 conceito de histdria (1987)). Os textos de Benjamin nos possibilitaram pensar a relagdo
entre o eu-poético e a tradicdo, com foco na tradicdo da Cabala mobilizada no Canto em
questao.

Palavras-chave: poesia, Aleph, Cabala, Walter Benjamin, rememoracao.



Abstract

This work proposes a critical analysis of the poem A maquina do mundo repensada, by
Haroldo de Campos, published in 2000, composed in terza rima and structured in three
cantos. The aim is to develop a reflection about the mystical and biblical elements present
in Canto III, supported by literature theory, poetry criticism and the poet’s literary
criticism, besides references about Kabbalah selected from the material available in the
collection at Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos. The analysis
starts from the hypothesis that the Aleph, letter and symbol from the jewish culture, is an
image that moves rhizomatically in the poem, that is, it appears randomly along the poem.
We intend to demonstrate with our reading that the alephic image dissimulates itself in
other words, but it keeps exercising the symbolism inherent to the Aleph’s image. In this
way, the objective of this work’s Chapter | is to recover the alephic images present in
Canto 111 of the poem A maquina do mundo repensada (2004). Chapter 1l aims to narrow
the association between Haroldo de Campos and Kabbalah texts, circumscribing the
work’s kabbalistic Universe. In order to do it, we focus on the analysis of the haroldian
library books. The alephic nuclei located in Chapter | and the kabbalistic themes
discussed in Chapter Il guide the reading performed in Chapter I11, in which Canto IlI of
the poem A maquina do mundo repensada (2004.) is extensively analysed through
Kabbalah bias. This analysis takes into consideration the theoretical apparatus of texts
about Kabbalah and by Walter Benjamin (Infancia berlinense: 1900 (2017) and Sobre o
conceito de histdria (1987). Benjamin’s texts allow us to think about the relation between
the poetic persona and the tradition, focusing on the Kabbalah tradition mobilized in the
studied Canto.

Keywords: poetry, Aleph, Kabbalah, Walter Benjamin, rememoration.
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Introducéo

O livro A maquina do mundo repensada de Haroldo de Campos, publicado pela
primeira vez em 2000, é constituido de trés Cantos, 0s quais podemos resumir como trés
perspectivas de abordagem do mundo — literatura, fisica e religido — que se inter-
relacionam no corpo do poema. No Canto | de A maquina do mundo repensada
(CAMPQS, 2004,), desenvolve-se uma reflex@o alegdrica através da tradicéo literaria,
que evoca pelo menos trés grandes escritores: Dante Alighieri, Luis de Camdes, Carlos
Drummond de Andrade. O Canto Il parte de um intertexto com a tradicdo das ciéncias,
evocando personagens como Ptolomeu, Galileu Galilei e Albert Einstein, que contam
sobre a trajetdria do conhecimento cientifico na humanidade. O Canto I, por sua vez,
evoca uma tradicdo mistica religiosa, retornando a cena da origem do Universo o
eu-poético retoma passagens de textos sagrados, despertando uma centelha da presenca
divina no texto.

O poema possui um total de 152 tercetos e uma coda de verso Gnico?, dispostos
em terza rima, que seguem o esquema ritmico de A divina comédia ([1472] 2016), na
qual a primeira estrofe inicia com uma rima ABA, seguido na segunda estrofe com a rima
BCB, a terceira estrofe CDC e assim por diante. Até a realizacdo do presente estudo, A
maquina do mundo repensada (2004,) foi publicada apenas na forma de livro, ainda ndo
foram realizadas transcriacOes que adaptassem 0 poema para outros suportes, como por
exemplo a musica, o cinema ou o teatro, sendo, portanto, o texto inscrito no livro o
principal objeto de pesquisa desse trabalho. Os didlogos que o poema estabelece com a
tradicdo candnica e com o campo da fisica sdo evidentes e ja amplamente explorados nas
pesquisas de Diana Junkes Martha Toneto (2008; 2013) e Gustavo Scudeller (2009).
Entretanto, existem didlogos que sdo menos explicitos, como o intertexto entre 0 poema
e a obra de Jorge Luis Borges, que foram sugeridos na pesquisa de Diana Junkes Martha
Toneto (2008) e mais explorados no trabalho de Jorgelina Rivera (2015).

Até o momento de conclusdo desta pesquisa, identificaram-se poucos trabalhos
gue exploram a atmosfera mistica do Cantolll de A méaquina do mundo
repensada (2004.), existindo alguns pontos, sobretudo aqueles que estdo em contato com
elementos do Universo da Cabala, que permanecem obscuros. Por isso, essa pesquisa

partiu do interesse de investigar os aspectos misticos e religiosos presentes nos 219 versos

! Divididos entre os Cantos da seguinte maneira: 40 estrofes no Canto |, 39 estrofes no Canto Il e 73 estrofes
e um verso no Canto IIl.
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do Canto Ill do poema, relacionando-os com a cultura judaica da Cabala, assunto que
Haroldo de Campos estudou, conforme demonstram as anotac6es nas marginalias de seus
livros e as traducdes da biblia realizadas do hebraico para o portugués pelo poeta.?
Antes de entrar propriamente no Universo da Cabala, buscamos entender como se
estabelece o interesse de Haroldo de Campos pela cultura judaica, que inicialmente esta

relacionado com as suas amizades, como fala em entrevista a Maria Esther Maciel:

Isso tem muita relagdo com amigos meus. Desde os anos 60 convivo
com representantes importantes da inteligéncia judaica aqui em S&o
Paulo, dentre eles, Jac6 Guinsburg, diretor da Perspectiva, a mulher
dele, que foi assistente do Mario Schenberg, o proprio Mario
Schenberg, que foi meu amigo, o Boris Schnaiderman, a Regina
Schnaiderman. Enfim, tenho essas amizades desde a década de 60.
Convivendo com o Jaco, fiquei muito exposto a aspectos da cultura
hebraica, até que resolvi traduzir textos da Biblia, considerando que, ao
lado dos poemas homéricos, sdo o grande paradigma da literatura
ocidental. Para esse trabalho, fiquei seis anos estudando hebraico. No
inicio, eu tinha uma aula por semana, com duas horas de duragdo, e
depois cheguei a ficar um dia por semana, a parte, estudando por conta
prépria. Hoje sou praticamente um rabino laico: o que tenho de Biblias,
livros sobre a Biblia, dicionarios. (CAMPQOS, 1999, p. 58) 3

Além do casal Jacé e Gita Guinsburg, outros nomes importantes que aparecem
associados ao direcionamento haroldiano no estudo da cultura judaica, tais como o
tradutor e ensaista Boris Solomanovitch Schnaiderman (1917-2016), judeu ucraniano de
formagdo russa, que foi o primeiro professor de lingua russa da Universidade de S&o
Paulo; e o critico e tedrico do teatro teuto-brasileiro Anatol Rosenfeld (1912-1973). Em
entrevista a Gerald Thomas, Haroldo de Campos conta sobre como a amizade como

Schnaiderman o aproximou da lingua hebraica:

Anatol Rosenfeld, eu ndo era tdo ligado, mas era amigo, muitas vezes
veio em minha casa, me perguntava varias coisas. Agora Boris [Boris
Solomonovitch Schnaiderman], Jaco e Gita sdo amigos intimos, e eu
acabei sendo levado. Por um lado, o interesse do russo foi gragas a
colaboragdo do Boris, que me deu aulas durante um ano, aulas
particulares, gratuitas. (CAMPQS, 2002, n.p.)*

Haroldo de Campos adentrou na cultura hebraica pelo viés que lhe pareceu mais

coerente, através da linguagem. E ndo poderia ser de outra forma, de acordo com Décio

2 Para indicar algumas dessas tradugdes, podemos citar aqui os livros Qohélet, O-que-Sabe (1991),
Bere’shith: A cena da Origem (2001) e Eden: um triptico Biblico (2004.).

3 Entrevista a Maria Esther Maciel, publicada na Revista Zunai (1999y), sob o titulo Ocidente/Oriente, uma
conversa com Haroldo de Campos.

4 Transcricdo da entrevista da TV UOL, disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=97-x8U-
DHio>, acessado em 31 de marco de 2019.
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Pignatari (1991, p. 9), amigo de longa data de Haroldo de Campos, “para o poeta,
mergulhar na vida e mergulhar na linguagem ¢ quase a mesma coisa”. As palavras de
Décio tocam diretamente Haroldo de Campos, pois ambos, junto com Augusto de
Campos, foram poetas que experimentaram, desde a década de 1950, as possibilidades da
palavra na poesia concreta e na traducdo de textos que enriqueceram a cultura brasileira.
Assim, Haroldo de Campos levou sua experiéncia com o hebraico aos extremos, desde a
alfabetizacdo até a traducéo da biblia hebraica. Em entrevista a Rodolfo Mata o poeta fala

sobre essa trajetoria:

Recientemente, en los afios ochentas, hice lo mismo con el hebreo. Fui
alfabetizado, aprendi a escribir y a leer hebreo en dos alfabetos
diferentes: uno manual y otro de letras de forma. Pasaba dias trazando
aquellas letras. Yo no supe como es la poesia biblica, yo lei la poesia
biblica en hebreo. No toda, pero la parte que me interesaba. Y la lei en
hebreo y la traduje a partir del hebreo. Pero para eso tuve que ser
alfabetizado, tuve que pasar horas y horas haciendo ejercicios penosos.
Mi método fue siempre ése, el del contacto directo, lo cual no significa
que no haya leido muchas cosas respecto a la lengua. En el caso de la
Biblia, lei mucho sobre hermenéutica, sobre filosofia biblica, sobre las
cuestiones religiosas que la Biblia menciona. Para que sea posible la
traduccion, es necesario percibir cudl es el funcionamiento de la lengua
en el plano de la superestructura ideoldgica, religiosa, metafisica,
etcétera, pero mi entra es la “fisica”, a través del foco del lenguaje.’
(CAMPOS, 1996, p. 18)°

Para Haroldo de Campos traduc¢do da biblia antes de ser uma atividade de cunho
religioso, tinha suas razdes préticas para ser realizada. E uma tarefa de revisita a tradicéo,
no qual o poeta se reconecta com os saberes ligados a histéria humana, religando
conhecimentos literarios e misticos. A biblia é um texto rico em expedientes poéticos’, o

que torna a sua traducdo uma tarefa desafiadora. Nesse sentido, Haroldo de Campos

® Tradugdo propria: “Recentemente, nos anos 1980, fiz o mesmo com o hebraico. Fui alfabetizado, aprendi
a escrever e a ler hebraico em dois alfabetos diferentes: um manual e outro em letras de forma. Passei dias
tragando essas letras. Eu ndo soube como era a poesia biblica, eu li a poesia biblica em hebraico. Néo tudo,
mas a parte que me interessou. E eu a li em hebraico e a traduzi do hebraico. Mas para isso eu tinha que ser
alfabetizado, eu tinha que gastar horas e horas fazendo exercicios penosos. Meu método sempre foi o de
contato direto, o que ndo significa que eu ndo tenha lido muitas coisas sobre a lingua. No caso da biblia, eu
li muito sobre hermenéutica, sobre filosofia biblica, sobre as questBes religiosas que a biblia menciona.
Para que a traducdo seja possivel, é necessario perceber o funcionamento da linguagem no plano da
superestrutura ideoldgica, religiosa, metafisica, etc., mas minha entrada é a "fisica", através do foco da
linguagem”.

® Entrevista a Rodolfo Mata, publicada na Revista De La Universidad De México (1996), sob o titulo
Hispanoamérica Desde Brasil.

" Entendemos como expedientes poéticos as trés modalidades textuais que, de acordo com Erza
Pound (2013), diferenciam o texto poético dos demais textos, sdo elas: a fanopéia (imagens, comparacées
e metéaforas que o texto langa sobre o leitor), a melopéia (propriedade musicais do texto) e a logopéia (jogos
ou danca de palavras do texto que brincam com o intelecto do leitor).
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alimenta uma certa vaidade quando diz que nao soube “como era” a poesia biblica, mas
a leu e a traduziu direto do hebraico. Portanto, a traducédo da biblia hebraica, ou da Tor3,
se d& com objetivos poéticos e ndo teoldgicos, até porque Campos ndo se considera um

mistico, tampouco religioso, pelo contrario, se autodesigna agnostico, e explica:

N&o tenho esse tipo de afinidade porque ndo sou uma pessoa mistica.
Mas sempre tive muito respeito por todas as religides. E claro que nio
posso respeitar um xiita arabe ou um fundamentalista hebraico, que
estdo na ordem do fanatismo e s6 merecem repldio. Respeito as
especificidades culturais, os ritos que compdem as religides, ainda que
ndo seja um religioso. Por outro lado, penso que ser agnostico ndo € ser
ateu. Agnostico é aquele que se interroga. Eu sinto aquilo que o ultimo
Oswald chamava de "a constante 6rfica no homem", o espanto diante
do "sagrado" e das coisas incognosciveis, para as quais ndo se
encontram respostas e que nem a ciéncia sabe explicar. Por exemplo, o
fato de ndo sabermos de onde viemos e para onde vamos, se houve
intervencgdo de um deus criador ou se a natureza seria, COmo pensavam
0s panteistas, uma engendradora de tudo isso, etc. Além disso, tenho
muito interesse seja na cabala hebraica, seja no budismo, no taoismo,
seja, até onde fiz leituras, na religido védica. Mas todo esse meu
interesse, antes de ter uma tdnica mistica, tem uma tdnica de
interrogacéo intelectual. O agnostico é aquele que ndo tem uma gnose
definida, o que ndo quer dizer que ele negue a possibilidade uma gnose.
Ele estd em um processo de busca e, em certos momentos as vezes
cruciais de sua experiéncia de vida, essa busca até se imp6e. De repente,
o0 seu lado racional é, digamos assim, avassalado por essa "constante
orfica" de que falava o Oswald. (CAMPQOS, 1999b, n.p.)®

Podemos sugerir que a trajetéria haroldiana de estudo da lingua hebraica e a
traducdo dos textos biblicos ocorre em forma de espiral, pois conforme Campos
empreende a traducdo, cresce a necessidade de se aprofundar na lingua, esse estudo
encaminha o poeta por novos textos, que exigem outras traducGes e assim por diante.
Dentro dessa rede de textos e palavras, aparecem aqui e ali elementos cabalisticos, que,
de acordo com a hipétese desse trabalho, colocaram Haroldo de Campos em contato com
a Cabala. Desse modo, o interesse pela cultura judaica, despertado pelos amigos, instiga
Haroldo de Campos para o trabalho de traducdo da biblia, que por sua vez o coloca em
contato com textos cabalisticos, textos estes que, de acordo com a nossa hipotese, ecoam
na producdo criativa do poeta.

Assim, o objetivo desse trabalho é realizar uma interpretagdo cabalistica do
Canto 11l de A maquina do mundo repensada (2014,), relacionando-a com elementos da

cultura judaica e os simbolismos dos textos biblicos. Para isso, partimos da imagem do

8 Entrevista realizada por Maria Esther Maciel, disponivel em <http://www.revistazunai.com/entrevistas/
haroldo_de_campos.htm>, acessado em 29 de margo de 2019.
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Aleph e do didlogo com Jorge Luis Borges, ja sugerido pela fortuna critica do poeta.
Nosso trabalho foca-se na anélise do Canto Ill, contudo, para entendermos as metaforas
que envolvem a imagem do Aleph no Canto em questéo, partiremos da primeira imagem
aléfica do poema, que aparece no primeiro verso da estrofe 21 do Canto I, como ndcleo

ou “primo anel” da Maquina do Mundo:

1. atarde e se fechava no intervalo):
2. maravilha de pérola azulada
3. e madreperla e nacar — de coral 0

1. seu nacleo — primo anel — éalef do nada
2. e de tudo razdo (que a teodicéia
3. e a glosa escapa e a ndo-razdo é dada)

22. 1. mas se 0 gama a esquadrinha e nela (a déia
2. tétis o guiando) a vista logo inflama
3. de espanto e fundo abismado e afina a idéia
(CAMPOS, 20045, p. 22-23)

Em uma articulacdo com outros campos da ciéncia, autorizada pelo préprio
poema, propomos no Capitulo | uma analise metaférica da imagem do Aleph que perpassa
conceitos da biologia, sobretudo os conceitos de célula/niicleo e de raiz rizomatica®. Isso
porque, como podemos observar no Canto I, a figura do Aleph é posta no centro da
Maquina do Mundo, o que na nossa hipotese € um lugar analogo ao nucleo celular. Essa
ndo é a Unica aparicdo da imagem aléfica no poema, a imagem do Aleph esta presente em
toda a extensdo do poema, chegamos entdo ao segundo conceito biolégico: raiz
rizomatica.

Gilles Deleuze e Félix Guattari, no livro Mil Platds: capitalismo e esquizofrenia
(1995), colocam que os textos, como representacdo do mundo, realizam também
procedimentos que sdo proprios da natureza, como por exemplo, podem apresentar uma
estética rizomatica ao molde da raiz rizomatica das plantas. De acordo com Deleuze e
Guattari (1995), os textos podem também ter uma estética rizomatica, por meio da qual
ele se esconde, se confunde, se sabota e corta caminhos. O livro-raiz rizomatico se espalha
difusamente, partindo do principio de que qualquer ponto “pode ser conectado a qualquer
outro e deve sé-lo” (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p. 14). Na nossa analise,

extrapolamos esse conceito para a imagem aléfica de A maquina do mundo repensada

® As plantas possuem tipos diferentes de raizes. Na botanica a raiz rizomética (ou fasciculada) estd em
oposicdo a raiz axial (ou pivotate), isso porque essa Gltima possui uma raiz principal, um eixo, a partir da
qual as demais raizes crescem. No caso da raiz rizomatica, esse eixo € indistinguivel, as raizes crescem e
se ramificam de modo aleatorio, sem forma ou direcdo definidas.
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(2014.), caracterizando-a como rizomaética e dissimulada. Entendemos que por mais que
0 poeta coloque intencionalmente a imagem aléfica disfar¢ada no texto, as imagens ndo
aparecem apds uma contagem especifica de estrofes ou versos, desse modo, definimos
que a imagem do Aleph difunde randomicamente’® pelo poema e ¢ capaz de se disfarcar
em outras palavras.

Perquirindo esse jogo de esconde-esconde, encontramos cinco imagens do Aleph,
que denominaremos de ndcleos aléficos, conforme demonstraremos ao longo do trabalho;
sdo eles: “- esfinge naticega -7, “- instancia aléfica -”, “- multiplica-”, “beatrice” e “- 0
primo gene -”. E curioso notar que a imagem aléfica estd predominantemente
dissimulada, com o intuito de revelar esse disfarce a nossa analise dispde dos
pensamentos de Octavio Paz, no texto A imagem (1982), que reflete sobre a invocacéao de
imagens no texto poético. Recorreremos também ao texto Da razdo antropofagica
(2004y), de Haroldo de Campos, que articula a relagdo entre o leitor e 0s seus precursores,
ou seja, aqueles autores e livros que o formam literariamente. Compreender essa relagdo
importa porque a partir dela podemos pensar a significacdo das palavras do poema a luz
das leituras realizadas pelo poeta, desvendando assim algumas imagens dissimuladas.
Nesse sentido, outro texto cuja leitura também contribuiu na busca das imagens aléficas
é O trabalho da citacdo (2007) de Antoine Compagnon, uma vez que nele Compagnon
(2007) indica a correlacdo entre a imagem e o didlogo de textos partindo da citacdo, ou
seja, aquilo que existia previamente ao texto, sem deixar dividas de que para
compreender as imagens de um texto devemos também conhecer os precursores do seu
escritor e estar atento para os dialogos estabelecidos por ele.

Entre os diversos precursores de Haroldo de Campos, recorremos ao dialogo com
Jorge Luiz Borges para circunscrever os nucleos aléficos do poema haroldiano. Na nossa
analise realizamos um intertexto produtivo entre o poema A maquina do mundo
repensada (2004,) e os contos borgeanos O Aleph (1999y), La maquina de pensar de
Raimundo Lulio (1996) e A biblioteca de babel (1999.), intertexto este que aproximou as
imagens aléficas presentes nos textos dos dois autores. Ainda que ndo exista provas
factuais de que Campos estava influenciado pelas imagens aléficas de Borges no
momento criativo de A maquina do mundo repensada (2004,), o dialogo entre os seus

textos € relevante porque Borges foi um escritor que assumia abertamente a presenca da

10 Randdmico é utilizado como sindnimo de aleatério ou sem ordem logica definida.
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Cabala em sua producdo. Assim, o intertexto que propomos entre 0 poema e 0s contos de
Borges nos auxiliou a dar os primeiros tons cabalisticos a interpretagdo do poema.

A aproximagdo dos contos de Borges com as teorias da Cabala é embasada,
sobretudo, nas analises realizadas por Saul Sosnowski no livro Borges e a Cabala: a
busca do verbo (1991). Sosnowski (1991) considera que a tematica da organizacao
desenvolvida por Borges vai ao encontro do principal preceito da Cabala, no qual a
compreensdo da Verdade Absoluta estaria interligada com o rigor da organizacéo,
recodificacdo e interpretacdo dos textos sagrados da Tora. As codificacBes das letras e
palavras das escrituras sagradas dependem, por sua vez, da preparacao intelectual e
religiosa do individuo que empreende esta tarefa. A nossa analise observou esse elemento
cabalistico nos contos borgeanos selecionados e expandiu o seu simbolismo para o poema
de Haroldo de Campos, essa articulagdo nos permitiu ndo apenas localizar as imagens
aléficas do Canto |11 do poema, mas também enviesar a leitura do Canto em questdo para
uma chave cabalistica.

Antes de expandir a analise cabalistica para todo o Canto Ill, optamos por
compreender mais profundamente a relacdo que Haroldo de Campos tinham com a
Cabala, buscando estreitar essa relacao. Nesse sentido, o Capitulo Il focou na investigacdo
da Biblioteca cabalistica haroldiana, com base nos livros disponiveis para consulta no
acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos. Os livros
identificados como relevantes para essa pesquisa foram fotografados e suas anotacdes,
dedicatorias e grifos foram estudados. Entre os vinte e cinco livros da biblioteca
cabalistica haroldiana, quatro foram utilizados para construir o Universo da Cabala do
presente trabalho: Kabbalah and Criticism (1983) de Harold Bloom, Anjos necessarios
(1993) de Robert Alter, A Cabala da comida (2004) de Nilton Boder e A Cabala e seu
simbolismo (2006) de Gershom Scholem. Embasados nessa metodologia, ainda no
Capitulo 11, explanamos sobre alguns assuntos fundamentais para entender a Cabala,
como a Tord e o nome de Deus, além de discutir conceitos importantes, como do

midrash?! e das sefirot?,

11 De acordo com a definicdo de Robert Alter (1992), o midrash, e também as exegeses, sdo interpretacoes,
em forma de comentarios ou parabolas, que buscam decifrar o0 enigma dos nomes e letras que constituem
o0s textos sagrados, sobretudo a Tord. Posto o carater enigmatico que esses textos assumem, a sua
interpretagdo é uma atividade que tende ao infinito, bem como a tarefa cabalistica de decodificagdo da Tora.
12 As sefirdt sdo esferas secundarias ou intermediarias que se interpdem entre Deus e o Universo, elas
também podem ser entendidas como etapas ou degraus de uma escada entre Deus e o mundo. “De acordo
com os cabalistas, existem dez desses atributos fundamentais de Deus, que constituem ao mesmo tempo
dez etapas através das quais a vida divina pulsa para tras e para frente” (SCHOLEM, 1972, p. 211).
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Com a bibliografia oriunda da biblioteca cabalistica haroldiana, construimos um
Universo cabalistico, que parte do entendimento da Cabala como fluxo de recebimento
de tradigéo, para manutencdo do fluxo sadio de energias com o divino. Nessa medida, a
Cabala recebe e é composta por tradicdo, como um rio recebe e é formado pelo fluxo de
agua, de modo que a Cabala representa o processo de troca com o universo e a tradigdo
que o compde. Aqui, receber ndo € o fim do processo, mas o inicio de outro, sem o qual
ndo ha verdadeiro recebimento, nesse sentido receber é também deixar fluir. Entendemos
esse fluxo de recebimento de tradicdo como aspecto cabalistico no poema A maquina do
mundo repensada (2004.), assim no Capitulo 111 propomos uma analise do poema, verso
a verso, que busca elucidar a relacdo do eu-poético com a tradicao, realizando, para isso,
uma leitura paralela com os textos: A meia e A lontra, do livro Infancia berlinense: 1900
(2017), e Sobre o conceito de histdria (1987), de Walter Benjamin.

Nesse contexto, o0s textos de Benjamin nos auxiliaram a pensar o
amadurecimento progressivo da relacdo do eu-poético com a tradi¢do. Os aforismas do
livro Infancia berlinense: 1900 (2017) nos apresentam uma crianga e sua relagdo com
dois lugares misticos, a gaveta de meia e o baluarte da lontra, ambas as situacdes nos
ajudam a articular uma relacdo ainda imatura do eu-poético com a tradicdo. Sobre o
conceito de historia (1987), por sua vez, nos ajudam a construir a relacdo ja madura do
eu-poético com a tradicdao, uma relacdo que é consciente do tempo presente, do agora, e
que fica atenta aos avisos de cautela que relampejam no céu da tradicdo. Para além de
entender como que se da o fluxo de recebimento de tradicdo do poema, tradicdo esta que
converge os saberes da literatura, fisica e religido; buscamos também compreender como
os elementos cabalisticos do exilio e dos nomes de Deus participam do poema.

Para a Cabala o exilio é uma experiéncia mistica de autoconhecimento, que
desperta as vozes internas do individuo para o questionamento sobre sua busca.
Entendemos assim o exilio como o despertar sobre a prépria busca do eu-poético, que por
sua vez, como simulacro de Haroldo de Campos, esta interessado antes do étimo da
palavra para a traducdo do nome de Deus, do que propriamente no poder méagico que 0s
cabalistas atribuem as letras do nome de Deus, sobretudo as letras dos nomes que
constituem a Tora. A respeito da atmosfera mistica que paira em todo Canto Il1, propomos
que a atividade de decodificagdo dos nomes de Deus do eu-poético, bem como a do
proprio poeta, ndo tem cunho religioso, mas esta ligado sobretudo a préatica de traducao

dos textos biblicos. Portanto, analisar o poema pelo viés da Cabala é, em Gltima instancia,
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desvendar como a atividade de traducdo da biblia de Campos ecoa na sua producéo

poética.
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Capitulo I: As metaforas que movem a maquina aléfica

Aleph: a imagem no poema

No Canto | do poema A maquina do mundo repensada (2004,) temos a Maquina do
Mundo sendo apresentada ao eu-poético retomando, pela recriacdo da alegoria, a maquina
do mundo de Dante Alighieri, de Luis de Camdes e de Carlos Drummond de Andrade,
respectivamente em A divina comédia ([1472] 2016), Os lusiadas ([1572] 2006) e
A méquina do mundo (1951). Haroldo de Campos recria o canone, dado que para ele o
proprio poema é uma méaquina, pois é por meio do poema que ele desenvolve a sua
aventura. Nessa medida, 0 poema-maquina aspira alcancar uma visdo globalizadora do
conhecimento e entendimento dos processos da vida, fazendo convergir para um ambiente
mistico os saberes da area da literatura, da fisica e da religido. A jornada do eu-poético é
ciclica, pois é a busca da prépria busca, ou seja, uma busca infinita que se espirala em
torno dela mesma. Nesse sentido, alimentar a aventura do eu-poético significa multiplicar
0s gquestionamentos, que ndo elucidam o enigma da vida, mas prolongam e ensimesmam
a busca.

A maquina-poema possui uma rede mecanica de engrenagens: processos poéticos
e astrofisicos, que mantém o fluxo de tradi¢Ges que sdo evocadas no texto poético. Nessa
medida, a maquina também tem um movimento ciclico, pois uma engrenagem move a
outra, sendo 0 movimento integrado das engrenagens responsavel pelo funcionamento da
méaquina. Como sdo codependentes, a falha de uma engrenagem compromete todo o
sistema. E assim que entendemos a maquina-poema A maquina do mundo repensada
(2004,), que, ao convidar a releitura do poema no Canto Ill, impulsiona a rotagéo das
engrenagens e faz funcionar a maquina-poema de busca do enigma. Na nossa analise,
destacamos no poema as engrenagens misticas e religiosas, com foco na engrenagem da
Cabala, que se revela sutilmente aqui e ali no texto do poema por meio da imagem do
Aleph.

A primeira apari¢do do Aleph no poema A maquina do mundo repensada (2004,),
de Haroldo de Campos, ocorre no primeiro verso da estrofe 21 do Canto I. O Aleph possui
diversos simbolismos, segundo Michael Laitman (2012), ele constantemente é
relacionado com objetos capazes de estabelecer a comunicagdo do homem com as forcas

divinas ou nos quais se pode encontrar o saber pleno e absoluto, ambas as ideias
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convergem para algo Unico, apto a reunir forcas e saberes. Desse modo, a materialidade
do Aleph é um ponto a ser discutido, pois o Aleph pode ser tanto algo palpavel, como
uma esfera ou um amuleto, como também algo hiperfisico, como a primeira letra da
emanacdo divina ao povo de Israel no Monte Sinai.

Na cultura judaica existem trés hipdteses sobre a Revelacdo de Deus no Monte
Sinai, uma diz que todos os Mandamentos foram anunciados pela voz divina ao povo de
Israel no monte; a segunda diz que a limitacdo humana néo foi capaz de suportar a
emanacdo divina, portanto, o povo teria ouvido apenas 0s dois primeiros mandamentos
“Eu sou o Senhor teu Deus” e “Nio teras outros deuses diante de mim”*3, os demais
mandamentos foram transmitidos exclusivamente para Moisés, que 0s repetiu para 0
povo; a terceira e Gltima hipdtese é desenvolvida por Mendel de Rymanow a partir da
radicalizacdo de uma ideia de Maimonides, e defende que o povo de Israel ouviu somente

a primeira letra da emanacao:

Tudo que Israel escutou foi o alef, a letra hebraica com que comeca o
primeiro Mandamento, o alef da palavra anokhi, “Eu”. [...] em hebraico,
a consoante alef representa nada mais que a posicdo adotada pela
laringe quando uma palavra comega com uma vogal. Assim, pode-se
dizer que o alef denota a fonte de todo e qualquer som articulado, e de
fato os cabalistas sempre consideraram o alef a raiz espiritual de todas
as demais letras, abarcando sua esséncia o alfabeto inteiro e, portanto,
todos os demais elementos da interlocucdo humana. Escutar o alef
equivale a ndo escutar quase nada; € preparativo para toda linguagem
audivel, mas por si s6 ndo transmite nenhum sentido especifico.
(SCHOLEM, 2006, p. 41, grifos do autor)

No judaismo, o primeiro contato com o Aleph é logo na infancia, pois como é a
primeira letra do alfabeto, é a primeira letra a ser apreendida no processo de alfabetizacéo.
Entretanto, além de uma letra em si o Aleph prepara fisicamente o aparelho o fonético
para a pronuncia de todas as demais letras do alfabeto, e consequentemente todas as
palavras e frases. Isso porque, como coloca Jurgen Habermas (2010, p. 183, grifos do

autor):

A consoante Aleph representa em hebraico nada mais que o movimento
da laringe que precede a pronunciacdo de uma vogal no comeco da
palavra. O Aleph representa por assim dizer o elemento de que provém
todo e qualquer som articulado.... Ouvir o Aleph ndo corresponde em
principio a nada, representa apenas a transicdo para todas as linguas

13 Referéncias da Biblia Sagrada, Exodo 20: 2-3, posto aqui conforme a tradug&o proposta por Gershom
Scholem em A Cabala e seu simbolismo (2006, p. 40).
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perceptiveis, e claro que ndo se pode dizer que ele forneca por si um
sentido especifico.

Por ser uma articulagéo laringea que permite a pronuncia ou a enunciacao, o Aleph
adquire uma onipresenca nos alfabetos, destacamos aqui o alfabeto hebraico, pois nele o
Aleph é simultaneamente articulag&o laringea e letra. Essa onipresenca desenvolve tons
misticos quando o Aleph é entendido como modelo para as demais letras do alfabeto, de
modo que na origem todas as letras esta o Aleph. Nesse cenario, “as letras representam o
corpo mistico de Deus, enquanto que Deus, por assim dizer, ¢ a alma das letras”
(SCHOLEM, 2006, p. 57), essa compreensao de que cada letra carrega algo de divino,
atribuida sobretudo ao Aleph, faz com que a simbologia do alfabeto hebraico se renove e
se aproxime de um viés mistico. E justamente nesse ponto que os cabalistas encontram
um terreno fértil para as pesquisas nos textos sagrados, pois a ressignificacdo das letras
culmina em uma reinterpretacéo desses textos.

O principal texto sagrado estudado pelos cabalistas é a Tora, também conhecida
como a biblia hebraica, que inclui grande parte do Velho Testamento da biblia cristd, com
excecdo de algumas passagens, como por exemplo o livro Deuteronémios e o livro de
Esdras, que sdo oriundos da biblia grega'*. Haroldo de Campos dedicou-se por um longo
periodo®™ ao estudo e a traducdo dos textos da biblia hebraica, com énfase no livro do
Génesis e do Cantico dos Canticos. Uma das hipdteses desse trabalho, portanto, defende
que essa sabedoria cabalistica pode ser observada no poema A maquina do mundo
repensada (2004.) como um eco da atividade de tradugdo dos textos biblicos realizada
pelo poeta.

Na estrofe 21 do Canto | do poema A maquina do mundo repensada (2004z), o
Aleph ocupa a posicdo de nucleo da Maquina do Mundo. Para pensar esse ponto, podemos
emprestar alguns conceitos de nucleo das ciéncias bioldgicas, articulagdo autorizada pela
incorporacdo de elementos da ciéncia no proprio poema, principalmente no Canto II,
através da evocacdo de nomes como Galileu Galilei, Isaac Newton e Albert Einstein.

Segundo Cooper e Hausman (2016), o nucleo € a parte celular responsavel pelo

14 Na cultura judaica, a primeira leitura da Tora acontece no Bah Mitzva, aos 13 anos. Desse modo, nem
todo estudo da Tora é uma pratica cabalistica. O estudo da Cabala é na realidade uma atividade restrita, s6
pode ser realizado por homens, acima dos 40 anos e com filhos. Na pratica, os estudos cabalisticos se ddo
em duplas de alunos, cujas discussdes sdo mediadas por um rabino.

15 Considerando que os estudos hebraicos de Haroldo de Campos se iniciaram na década de 1980, conforme
citado na entrevista a Rodolfo Mata (1996, vide Introducéo), e que os livros de traducdo do texto biblico
vém sendo publicados também postumamente & sua morte (como o livro Eden: um triptico Biblico,
publicado em 2004), podemos sugerir que o trabalho de tradugdo do hebraico ocupa os Gltimos 20 anos de
vida do poeta.
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armazenamento e transmissao das informacGes genéticas, que por sua vez orquestram as
demais atividades celulares, caracterizando, consequentemente, a funcdo da célula.
Extrapolando esse conceito biologico para A maquina do mundo repensada (2004.), o
Aleph seria, portanto, ndo apenas o que ha no centro da Maquina do Mundo, mas aquilo
que caracteriza a sua fungdo ou a sua razdo de existéncia, demonstrando o potencial
metafdrico da imagem do Aleph no universo de A maquina do mundo repensada (2004.).
Logo, assumimos que compreender a imagem do Aleph é um passo fundamental na
interpretacdo do poema.

Entenderemos, assim, o poema A maquina do mundo repensada (2004.) como um
organismo composto por trés células (ou trés Cantos) e o Aleph como o nucleo, podemos
assumir que essa célula é multinucleada, visto que podemos identificar mais de uma
imagem aléfica por Canto. Algumas dificuldades se imp6em no momento da recuperacao
da imagem do Aleph no poema. O Aleph é uma imagem dinamica, isto €, frequentemente
se move por todos os Cantos e se dissimula em diferentes palavras. Devido a
complexidade da imagem, a extensdo do poema, e posto que o poema ja foi amplamente
explorado por outros pesquisadores, como Gustavo Scudeller (2009) e Diana
Junkes Martha Toneto (2008; 2013), o presente trabalho foca-se no aprofundamento, a
nosso ver necessario e original, da compreensdo das relacGes entre Aleph e Cabala
explicita no Canto I11, mas que, como dissemos, perpassa toda a maquina haroldiana. No
entanto, antes de iniciar esse rastreamento, € importante definir o dinamismo dessa
imagem, que se impde principalmente em dois niveis, quanto ao movimento, dado que a
imagem apresenta um deslocamento rizomatico, aparecendo no decorrer de todo o
Canto Il sem uma relagdo ldgica aparente; e quanto a obscuridade, porque ela pode se
colocar em diferentes palavras, visto o potencial das palavras de assumirem diferentes
significacbes no texto poético.

Partindo do didlogo j& aberto com a ciéncia biol6gica, consultamos agora a
botanica para compreender o conceito de rizoméatica empregado a imagem do Aleph. Para
Deleuze e Guattari (1995), os livros, como representacdo do mundo, realizam também
procedimentos que sdo proprios da natureza. Desse modo, assim como a raiz rizomatica
de uma planta, de crescimento polimorfo, sem forma ou direcéo definidas. De acordo com
Deleuze e Guattari (1995), os textos podem também ter uma estética rizomatica, por meio
da qual ele se esconde, se confunde, se sabota e corta caminhos. Nessa medida, 0 objetivo

do livro-raiz rizomatico é escapar da tentativa totalizadora, partindo do principio de que
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qualquer ponto “pode ser conectado a qualquer outro e deve sé-lo” (DELEUZE e
GUATTARI, 1995, p. 14).16

Na nossa leitura, imagens e os contedos movem-se randomicamente no texto
rizomatico, estabelecendo redes que ndo possuem uma légica racional, mas antes uma
I6gica da natureza, estabelecendo conexfes que se sucedem ao passo que se tornam
necessarias para o desenvolvimento textual. As conexdes entre as informagdes e o
reaparecimento das imagens, ao seguir o curso natural do texto, tendem a aparecer
aleatoriamente, isto &, ndo existe uma distancia fixa de estrofes ou versos entre as
imagens. Dizemos curso natural pois na natureza uma raiz rizomatica cresce bifurcando-
se em rizomas aleatoriamente, gerando pontos de conexao na raiz. No entanto, o0 texto
rizomatico se diferencia da raiz da planta, pois essa ultima estd fixa em uma ordem
relativa a sua condicdo de planta, enquanto o rizoma do texto ndo necessariamente se
conecta as cadeias semanticas de ordem légica das palavras.

Importante destacar que ndo se discute aqui os sistemas arborescentes!’, com
ramos maiores e ramos menores, no qual 0s ramos menores estéo subordinados aos ramos
maiores, se comportando, portanto, como centros hierarquicos. Nosso intuito é discutir o
sistema que chamamos de rizomas-raizes, que justamente foge de organizagdes de poder,
pois séo aleatdrias e ndo sdo subordinadas, se movem e se conectam conforme manda sua

natureza.

Ser rizomorfo é produzir hastes e filamentos que parecem raizes, ou,
melhor ainda, que se conectam com elas penetrando no tronco, podendo
fazé-las servir a novos e estranhos usos. Estamos cansados da arvore.
N&o devemos mais acreditar em arvores, em raizes ou radiculas, ja

16 O conceito de livro-rizoma, como posto por Deleuze e Guattari (1995), caminha paralelamente ao
conceito marllameano de livro, pois a atitude de difusdo randémica do livro-rizoma, que se esconde e se
confunde de maneira ensimesmada, é semelhante ao sintético livro de Mallarmé, que se multiplica em si
mesmo. Isso porque, conforme discute Haroldo de Campos (2010, p. 198), “em Mallarmé haveria a mais,
uma ‘dimensdo de memoria’, um estranho apelo reciproco do futuro e do passado, um uterior e um
originario”. Em outras palavras, o texto do livro de Mallarmé possui um movimento do uterior ao
originario, que é intrinseco e tende ao infinito, como os nos e bifurcagdes do livro-rizoma, que além de
tenderem ao infinito, também representam, em alguma medida, a rememoracéo do uterior e do originario.
Assim, a intencdo que se mantém nos dois livros € a dos lances de acasos, do futuro e do passado, que
tecem e formam o texto, que por sua vez estd engolfado em seu préprio labirinto, construido por saberes
que se tocam e se bifurcam no espago-tempo do texto.

17 A palavra arborescente, aqui, deriva da definicdo de arvore como estrutura vegetal, conforme entendido
pela botanica. As arvores sdo plantas que possuem troncos lenhosos, dos quais se originam galhos que se
ramificam em ramos maiores e menores. Os campos da engenharia e da programacdo de software, bem
como a literatura, tomam emprestado a estrutura hierarquica da cadeia de ramificacdo dos galhos das
arvores para organizar os seus dados em um sistema l6gico e intuitivo, que comeca simples e se
complexifica conforme ganha profundidade. Como ndo é intuito desse trabalho explorar os sistemas
arborescentes na literatura, deixaremos aqui indicadas duas leituras que se aprofundam no assunto: o
canonico livro Formacao da literatura brasileira (1964) de Antonio Candido, e o texto Entre raizes e
arbustos: a forma arvoral da literatura e da cultura brasileira (2017) de Lucia Ricotta.
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sofremos muito. Toda a cultura arborescente é fundada sobre elas, da
biologia a linguistica. Ao contrério, nada é belo, nada é amoroso, nada
é politico a ndo ser que sejam arbustos subterraneos e as raizes aéreas,
o0 adventicio e o rizoma. (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p. 24)

Tendo em mente 0 poema A maquina do mundo repensada (2004.), podemos
insistir em nossa aproximacao e sugerir, portanto, que a imagem do Aleph é rizomatica,
uma vez que se move e se reproduz no texto de maneira quase experimental, pulsando, se
desconstruindo e se reconstruindo ao longo dos Cantos do poema, sem obedecer nenhuma
ordem em especial, mas estabelecendo contato com outras raizes. Nessa perspectiva, a
rizoma-imagem do Aleph pode ser abordada a partir das contribui¢cbes da teoria de
rizomas-raizes de Deleuze e Guattari (1995), justamente por buscar uma atitude de
difusdo, dado que a imagem do Aleph aparece de maneira randdmica no decorrer do
poema, difundindo-se nele. Essa hipdtese da rizoma-imagem do Aleph se ancora também
no artigo O Aleph, Beatriz e a Cabala em Jorge Luis Borges (2008) de Lyslei Nascimento,
no qual a pesquisadora correlaciona a tendéncia ao infinito da estrutura do rizoma com a

imagem do Aleph.

Ou seja, o rizoma, armado para que cada caminho possa ligar-se com
qualquer outro, sem centro, sem periferia, ndo tem saida, porque é
potencialmente infinito. Semelhante ao Aleph, esse objeto secreto e
conjetural, cujo nome usurpam os homens, mas que nenhum homem
olhou: o inconcebivel universo, o espaco da conjectura que esse tipo de
texto promove se configura como um espago de rizoma, porque opera
nas possibilidades narrativas [...]. (NASCIMENTO, 2008, p. 8)

Dessa forma, mesmo que a analise proposta por Nascimento (2008) seja distinta
da discussdo proposta por esse trabalho, a partir dela podemos consolidar a aproximacéo
da estética do texto rizoméatico com a imagem do Aleph no poema de Haroldo de Campos.
Isso nos permite configurar a rizoma-imagem do Aleph pela sua tendéncia de conceber o
infinito ou o0 Universo em um Unico objeto e pela sua movimentagdo incerta e difusa
dentro do poema. Essa conformacéo rizomatica da imagem do Aleph sé é possivel devido
a multiplicidade das palavras intrinsecas ao discurso poético, o que nos leva a segunda
dificuldade na identificacdo da imagem do Aleph no poema A maquina do mundo
repensada (2004,): a imagem ¢é dissimulada.

E importante relembrar que, como uma articulagio laringea comum a todas as
letras do alfabeto, o Aleph esta foneticamente onipresente nas linguas. Lembramos ainda
que, para a Cabala, a participacdo do Aleph na composicdo de todas as letras tem um

potencial mistico, sobretudo ao ser associada ao estudo dos textos sagrados. Assim, a
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nossa hipdtese é a de que a imagem do Aleph esta representada no poema A maquina do
mundo repensada (2004.) em todas as suas potencialidades simbdlicas, tanto linguisticas
quanto misticas, por isso podemos encontrd-la dissimulada nas mais distintas palavras.
Uma leitura superficial do poema ndo permite que a imagem dissimulada seja percebida,
pois ela pertence a uma intepretacdo da camada mais profunda da palavra. Essa hipdtese
se apoia no conceito de imagem colocado por Octavio Paz no livro O arco e a lira (1982).
De acordo com Paz (1982, p. 133, grifos do autor):

Por obra da imagem produz-se a instantanea reconciliacéo entre o nome
e 0 objeto, entre a representacdo e a realidade. Portanto, o acordo entre
0 sujeito e o objeto da-se com certa plenitude. Esse acordo seria
impossivel se 0 poeta ndo usasse da linguagem e se essa linguagem, por
meio da imagem, ndo recuperasse sua riqueza original. Mas essa volta
das palavras a sua natureza primeira — isto é, a sua pluralidade de
significados — é apenas o primeiro ato da operacgdo poetica. [...] Toda
frase quer dizer algo que pode ser dito ou explicado por outra frase. Em
sequéncia, o sentido ou significado é um querer dizer. Ou seja: um dizer
gue se pode dizer de outra maneira. O sentido da imagem, pelo
contrario, é a propria imagem: ndo se pode dizer com outras palavras.
A imagem explica se a si mesma. Nada, exceto ela, pode dizer o que
quer dizer. Sentido e imagem sdo a mesma coisa. Um poema ndo tem
mais sentido que suas imagens.

Retomando o poema A maquina do mundo repensada (2004,), podemos sugerir
que a imagem do Aleph em néo é outra coisa sendo o proprio Aleph, desde a interpretacao
judaica a borgeana, pois a imagem nunca deixa de ser o que essencialmente &, no entanto,
ela pode ser expressa pelas mais diferentes palavras. Ao colocar o Aleph em outras
palavras, 0 poeta, em sua atividade criadora, coloca-o em frente do leitor e ndo
simplesmente o descreve, de modo que “forga o leitor a suscitar dentro de si 0 objeto um
dia percebido” (PAZ, 1982, p. 132). Assim, percebemos a imagem porque ela esta posta
diante de nds, e € colocada ali intencionalmente pelo eu-poético. Esse procedimento sé é
possivel devido a caracteristica de pluralidade das palavras, principalmente no caso da
poesia, na qual os significados das palavras se expandem permitindo, por exemplo, a
coexisténcia de opostos e contradicdes. Uma vez que esta dissimulada, a imagem do
Aleph é reconhecida apenas por um instante, no momento em que a combinagdo das
palavras dos versos revela algo que é coerente com a imagem, semelhante a ela.

Seguindo Kristeva (2005), sabemos que a linguagem poética acrescenta uma certa
ficcionalidade ao original da palavra, isso porque ela se articula dinamicamente com
outros textos, permitindo a ressignificacdo das palavras e elucidando uma imagem ou

mensagem especifica. Para Kristeva (2005, p. 105, grifo da autora):
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A linguagem poética surge como um dialogo de textos: toda sequencia
se constrdi em relagdo a uma outra provinda de um outro corpus, de
modo que toda sequencia estd duplamente orientada para o ato de
reminiscéncia (evocacdo de outra escritura). O livro remete a outros
livros [...] confere a esses livros um novo modo de ser, elaborando
assim sua propria significacéo.
A leitura que fazemos do texto de Kristeva tem pontos de contato com o ensaio
que Octavio Paz desenvolve sobre a imagem, sobretudo quando Paz (1982, p. 130-131)

€SCreve:

Ora, a imagem € uma frase em que a pluralidade de significados nao
desaparece. A imagem recolhe e exalta todos os valores das palavras
sem expluir os significados primarios e secundarios. [...] As imagens do
poeta tém sentido em diversos niveis. Em primeiro lugar possuem
autenticidade: o poeta as viu ou ouviu, sdo a expressdo genuina de sua
visdo e experiéncia do mundo. [...] Em segundo lugar, essas imagens
constituem uma realidade objetiva, valida por si mesma: sdo obras.

A partir da leitura dos dois autores podemos pensar o texto literario como um
dialogo de dois discursos: um texto que € lido pelo escritor e um texto estranho, o segundo
entra na rede da escritura absorvendo o primeiro, apropriando-se dele. Nesse sentido,
como coloca Kristeva (2005, p. 104), ler é também “recolher, colher, espiar, reconhecer
os tragos, tomar, roubar. Ler denota, pois, uma participacdo agressiva, uma apropriacdo
ativa do outro”. Aquele que escreve recolhe as linhas daquilo que 1€, escolhe
cuidadosamente, pois sdo essas linhas de leituras passadas que aquele que escreve usa
para tecer o seu texto, em uma atitude de conservagdo daquilo que é do outro. A
linguagem poética, por explorar a pluralidade das palavras, como as ressignificacdes e 0s
neologismos, tende a dissimular esses dialogos e, consequentemente, dissimula também
as imagens que podem estar associadas a eles. Assim, os textos de Kristeva (2005) e Paz
(1982), expdem que existem dialogos postos em qualquer texto, esses dialogos podem
trazer consigo imagens, que por sua vez podem aparecer dissimuladas na pluralidade de
palavras do texto poético, contudo, ainda assim expressam algo de genuino, por meio do
qual se revela ao leitor atento.

Os atos de recolher e tomar para si como colocados no ensaio de Kristeva (2005),
nos faz recordar da atitude antropofagica do leitor no texto Da razdo antropoféagica
(2004, p. 234), no qual Haroldo de Campos, rememorando o Manifesto Antropéfago
(1928) de Oswald de Andrade, escreve sobre um “pensamento de devoragéo critica do

legado cultural universal”, em um processo de “transculturagdo [...], capaz tanto de
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apropriacdo como de expropriacao, desierarquizacédo, desconstrucdo. Todo passado que
nos ¢ ‘outro’ merece ser negado. Vale dizer merece ser comido, devorado”. Retomando
a analogia do escritor que tece o texto, pensamos ainda que nem todas as linhas dos textos
lidos sdo utilizadas no texto que se tece, seleciona-se criticamente as linhas que parecem
ser superiores. Voltando a pensar a razdo antropofagica haroldiana, observados que ela
mantém o carater critico presente na metafora antropofagica, dado por meio da destruicdo
(ou mastigacdo) para a ressignificacdo (digestdo). O zelo do ritual, por sua vez, esta
implicito no ato de se preservar algo singular, que esta associado a tradicdo, ou seja, a

uma experiéncia plural. Segundo Campos (2004y, p. 251):

A mandibula devoradora desses novos barbaros vem manducando e
“arruinando” desde muito uma heranga cultural cada vez mais
planetaria, em relagdo a qual a investida excentrificadora e
desconstrutora funciona como impeto marginal da antitradicdo
carnavalesca, dessacralizante, profanadora [..] a transenciclopédia
carnavalizada dos novos barbaros, onde tudo ode coexistir com tudo.
S40 mecanismos que esmagam a matéria da tradicdo como dentes de
um engenho tropical, convertendo talos e tegumentos em bagaco e
caldo sumoso. (CAMPQS, 2004, p. 251)

O aspecto da antropofagia de preservar algo que é externo a si, na nossa leitura,
apresenta um paralelismo com a perspectiva de Jorge Luis Borges sobre o processo de
estabelecimento dos precursores de um escritor. A pesquisa realizada por Jorgelina Rivera
(2015) demonstra justamente esse paralelismo entre os textos dos dois escritores, e vai
além, propondo uma relacédo de precursdo entre Campos e Borges. As ideias do presente
trabalho estdo em consonancia com o estudo de Rivera (2015), desse modo entendemos
que para Borges, 0s precursores sdo aqueles escritores, cuja leitura agrega na producéo
do escritor-leitor. Para desenvolver esse conceito, Borges recorre ao exemplo de Kafka e

Seu precursor Hawthorne:

A circunstancia, a estranha circunstancia, de encontrar num conto de
Hawthorne, redigido no inicio do século XIX, o mesmo sabor dos
contos em que Kafka trabalhou no inicio do século XX, ndo nos deve
fazer esquecer que o sabor de Kafka foi criado, foi determinado por
Kafka. “Wakefield” prefigura Kafka, mas este modifica e afina a leitura
de “Wakefield”. A divida é mutua: um grande escritor cria os seus
precursores. Cria-os e de certo modo os justifica. (BORGES, 2007,
p. 79)

A partir do excerto, podemos depreender que o sabor de Kafka que encontramos
em Hawthorne € antes a propria por¢do de Hawthorne que foi mastigada, digerida e

incorporada por Kafka. Ao escolher a sua comida-livro, mediante aos seus interesses
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pessoais e as obras que o tocam enquanto ser humano, cada leitor cria 0s seus precursores.
O conjunto de livros e escritores consumidos pelo leitor-escritor, depois do processo de
digestdo, se manifesta em diferentes maneiras na sua producdo, devido a isso s&o
considerados como precursores. Assim, a leitura deixa vestigios ou marcas na producéo
do escritor-leitor, como por exemplo: a expansdo do significado das palavras e a
semelhanca de imagens, manifestagcdes que ndo diminuem o talento ou estilo individual
do leitor-escritor, mas pelo contrério, os destaca.

Nesse sentindo, o presente trabalho se baseia nas contribui¢cdes de Octavio Paz em
A imagem (1982) e de Haroldo de Campos em Da razdo antropofagica (2004y), para
guiar o processo de localizacdo e analise das imagens aléficas no Canto Il do poema A
maquina do mundo repensada (2004:) de Haroldo de Campos. Outro texto cuja leitura
também ird contribuir na busca das imagens aléficas € O trabalho da citacdo (2007) de
Antoine Compagnon. A leitura desse texto se justifica, porque nele Compagnon (2007)
indica a correlacdo entre a imagem e o didlogo de textos partindo da citacdo, ou seja,
aquilo que existia previamente ao texto, sem deixar davidas de que para compreender as
imagens de um texto devemos também conhecer os precursores do seu escritor e estar

atento para os dialogos estabelecidos por ele. Para Compagnon (2007, p. 22-23):

A citago [...] € um lugar de reconhecimento, uma marca de leitura. E
sem duvida a razdo pela qual nenhum texto, por mais subversivos que
seja, renuncia a uma forma de citacdo. [...] Ela marca um encontro,
convida para a leitura, solicita, provoca como uma piscadela: é sempre
a perspectiva do olho que se acomoda, do olho que se supde na linha de
fuga da perspectiva.

Assim, para Compagnon (2007, p. 119), “toda citagdo, de maneira analoga, ¢é
também uma imagem” que revela detalhes da biografia do leitor-escritor, pois nos permite
inferir sobre as leituras, estudos e possiveis interesses do escritor. Uma citacdo expde no
texto um indicativo de reconhecimento de uma voz outra, que se refere mais a porcao
leitor do que a porcdo escritor do leitor-escritor. Desse modo, podemos sugerir que a
citacdo busca mostrar a partir de qual posicdo da tradicdo — ou dos precursores, ou
daqueles que foram deglutidos pelo leitor-escritor — podemos reinterpretar o discurso e
as imagens de um texto. Partindo dessa perspectiva € relevante ressaltar ainda que as
citacOes sdo inteiramente despidas de nostalgia, isto €, ndo sdo saudosistas com relagédo
ao precursor, isso porque ja se principiam por meio de um processo de mastigacao e
destruicdo; ademais, elas nem sempre representam uma consonancia de ideias, podendo

expressar um rompimento de conteudo, temas e formas entre leitor-escritor e precursor.
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Na ultima pagina do livro A maquina do mundo repensada (2004.), Haroldo de
Campos coloca um comentério sobre os dialogos estabelecidos entre 0 poema e outros
textos, citando entre eles: A divina comédia ([1472] 2016), Os lusiadas ([1572] 2006) e
A maquina do mundo (1951), que nos permite determinar assim trés precursores de
Haroldo de Campos, respectivamente, Dante Alighieri, Luis de Camdes e Carlos
Drummond de Andrade. O poeta nos comunica aqui apenas os dialogos evidentes,
deixando dissimulados outros precursores que ocupam as estantes da sua biblioteca e seu
tempo de leitura. Na nossa hipotese, uma das piscadelas que o poema nos da para sugerir
um outro precursor importante é a imagem do Aleph, que na nossa leitura remete uma
imagem aléfica borgeana. A aproximacao dos escritores Jorge Luis Borges e Haroldo de
Campos, sendo o primeiro precursor do segundo, foi previamente dada por Rivera (2015,
p. 61):

Para ele [Borges], escrever como um argentino significa escrever de
muitas maneiras: devido ao fato de a Argentina ter raizes multiplas,
mistura-se com outros paises latino-americanos e possui origens
europeias. Tanto Jorge Luis Borges como Haroldo de Campos sédo
criticos de si mesmos, embora o escritor argentino tenha demonstrado
uma mudanga na sua escritura — a eliminacdo quase total da cor local —
ele mantém um rumo fixo do mesmo modo que o escritor paulista [...].
A nacionalidade disfarcada dentro daquele estilo universalizante se
manterd latente ao longo de toda a criacdo poética borgiana: uma
literatura de fundagdo, segundo as palavras de Paz. Além dessas
guestdes, a influéncia mallarmeana, em especial aquela oriunda da
leitura de Valéry, é outro ponto de aproximagéo.

Rivera (2015) nota que tanto Borges quanto Campos entendem a tradicdo como
algo plural, que ndo esta restrita a cor local, porém ainda assim ambos 0s escritores ndo
deixam de expressar uma estética muito particular de si préprios. As leituras de Mallarmé
e Valéry, por sua vez aproximam Campos e Borges por outra via, a do compartilhamento
de precursores, 0 que torna a aproximacado entre Campos e Borges ainda mais legitima.
Assim, baseando-se na discussao previamente estabelecida por Rivera (2015), sugerimos
nesse trabalho que a imagem aléfica do poema haroldiano tem algo de borgeano, o qual
podemos correlacionar sobretudo com o conto O Aleph (1999), que coloca o
protagonista, e consequentemente os leitores, frente a frente com o proprio Aleph;
Sugerimos ainda uma intertextualidade produtiva com outros contos, como: La maquina
de pensar de Raimundo Lulio (1996) e A biblioteca de babel (1999,), que também trazem
a imagem do Aleph dissimulada.
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A anélise que propomos, entende que 0s contos borgeanos selecionados nédo
invocam outra imagem sendo a do proprio Aleph, pleno e inalterado. Portanto, o que
realizaremos nesse trabalho é uma analise intertextual produtiva, que intende aproximar
a imagem do Aleph presente no poema A maquina do mundo repensada (2004,) de
Haroldo de Campos, com as imagens aléficas, também observadas por meio da nossa
leitura, nos contos borgeanos O Aleph (1999), La maquina de pensar de Raimundo Lulio
(1996) e A biblioteca de babel (1999.). Todos os pontos de aproximacao levantados sdo
dados por meio da nossa leitura particular dos textos. Isto porque, os livros de Borges que
estdo disponiveis para consulta no acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia
Haroldo de Campos, quase ndo possuem indicios de manipulacéo por Campos. Existem
ainda alguns livros de Borges que ndo foram doados ao acervo, permanecendo com a
familia de Haroldo de Campos. No entanto, ndo nos foi dada a oportunidade de consultar
esse material.

E relevante pontuar que entre os livros que estdo disponiveis para consulta no
acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos, encontramos 119
livros que analisam criticamente, fazem referéncia ou tém colaboracbes de Jorge Luis
Borges. A averiguacao desses livros demonstrou que muitos deles foram efetivamente
lidos por Haroldo de Campos, ou seja, foram grifados, anotados, mastigados e digeridos.
Entre esses textos podemos citar, por exemplo, o livro Borges: uma poética da leitura
(1980), de Emir Monegal, e 0s textos: Emergencia, espacio, “Mundos Posibles”: las
propuestas epistemogogicas de Jorge L. Borges (1977) de Walter Mignolo, e Reading,
writing, and revelation in Borges “El Congreso” (1989) de Sharon Feldman.

Assim, aproximamos em definitivo Haroldo de Campos e Borges, sendo o
segundo precursor do primeiro. Retomamos aqui o texto de Paz (1982, p. 21), que fala
sobre a aptiddo de alguns escritores para “transfigurar a linguagem literaria de seus
antecessores e contemporaneos”, ou Seja, a habilidade de apropriar-se de maneira
organica dos seus precursores. E exatamente essa aptidio que observamos de maneira
aflorada em Campos e em Borges, por isso, consideramos relevante analisar essa
aproximagdo em niveis textuais, comparando o poema de Campos com 0s contos de
Borges. A analise comparativa nos auxilia a recuperar, no decorrer do Canto Il do poema
A méaquina do mundo repensada (2004,), as imagens do Aleph que dialogam com 0s
contos borgeanos, delimitando-as no texto. Por meio de Borges, portanto, tiramos das
trevas e da dissimulagéo cinco imagens do Aleph, consequentemente, exibindo os cinco

nucleos do terceiro canto do poema.
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Na biologia os nucleos séo responsaveis pela coordenacao do sistema celular, no
poema haroldiano eles se equiparam & imagem do Aleph. Assim, para compreender a
tradicéo ressignificada no Canto Il do poema temos que investigar a significacdo do
Aleph na tradicdo. A segunda parte desse Capitulo, portanto, se dedicou a localizar e tirar
da dissimulacéo as cinco imagens aléficas do Canto Il do poema A maquina do mundo
repensada (2004,), o intertexto que estabelecemos entre 0s nucleos aléficos e os contos
borgeanos propde o inicio da aproximacdo entre o poema haroldiano e as tematicas
cabalisticas. Recorremos ainda as simbologias antigas para construir a atmosfera mistica
que da tom ao Canto Il do poema, por isso, comegcamos a tecer a nossa analise a partir

da imagem do Aleph no Taré.

A Cabala de Borges na construcéo dos nucleos aléficos

Se, a principio, nos desencontrarmos, nao desanimes.
Se ndo me achares aqui, procura-me ali;
em algum lugar estarei esperando por ti.

Walt Whitman?®

O Tarb possui 78 cartas, entre as quais as primeiras 22 sdo denominadas de
Arcanos Maiores, a primeira delas € o0 Mago, ou o Aleph. A despeito do Tar6 ser um dos
métodos que integram o campo da simbolomancia (adivinhacdo através dos simbolos),
trazemo-lo para este trabalho com o objetivo de explorar o potencial simboélico do Aleph.
Nesse sentido, citar o Tar0 importa porque ele ¢ um simbolo que “fala uma linguagem
gue emerge da mente coletiva do homem. Suas cartas apresentam figuras, desenhos,
signos e sinais de significado simbolico quase sempre universal” (GODO, 2006, p. 10).
Os Arcanos Maiores agregam uma simbologia muito mais profunda em comparacéo as
cartas dos Arcanos Menores, sendo assim, 0s seus desenhos sdo carregados de um
significado alquimico oculto, que relaciona os arcanos a Cabala e a astrologia. Dado a
iss0, 0s valores simboélicos impressos nas cartas do Tard tendem a estar relacionados com
a histdria das religibes e com o psiquismo do ser humano. De acordo com Carlos

Godo (2006), o Tard pode ser considerado, assim, como um meio de mergulhar

18 Canc&o de mim mesmo, 1855.
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profundamente no inconsciente humano, pois representa simbolicamente a nossa
percepcédo sobre o mundo.

No Tard de Marselha®, 0 Mago é a primeira carta, nela observa-se a representacio
de um homem, cujo chapéu, na ilustracdo posto na cabeca do homem, faz alusdo ao
simbolo do infinito; a sua frente hd uma mesa com diversos objetos, entre eles: dois copos
ou potes, dois dados, uma faca, uma pena, dois objetos redondos partidos ao meio, um
objeto composto por trés esferas e uma vasilha ou panela; Algumas folhagens em seu pé
estabelecem a sua relacdo com a natureza; seu olhar se direciona para o lado direito e para
baixo; a sua mao esquerda esta virada para cima, e com ela 0 homem segura um bastdo;
a mdo direita esta virada para baixo, com ela ele segura um circulo; essa disposic¢ao dos
bracos do homem, forma visualmente a estética da letra hebraica Aleph (X). Assim, na
imagem do Taré o homem é o proprio Aleph, essa imagem aléfica é a ponte que liga dois
opostos, o circulo (méo direita) e a haste (mao esquerda), portanto, o Aleph é a ponte
sobre esse abismo. O circulo e a haste também podem ser analisados sobre outro ponto
de vista, o do ponto e da reta:

Se pensarmos sobre a representacdo geométrica do numero 1,
percebemos que ele pode ser inserido na nogao basica da geometria - 0
ponto - , a causa primeira, pois o comeco da linha estad no ponto, que
buscara um segundo ponto, definido a reta. A reta por sua vez, procura
um terceiro ponto e, assim, surge o tridngulo. (ALBUQUERQUE,
2004, p. 79)

Temos assim, um ponto na mao direita, dois pontos — ou a reta — na mao esquerda,
e 0 homem, o Aleph que procura manter a adesdo desses trés pontos como uma ponte.
Partindo dos trés pontos, podemos sugerir ainda a figura do tridngulo, simbolo do
equilibrio e da harmonia. Desse modo, o homem-aléfico a partir de duas figuras contrarias
atinge um estado de harmonia sublime, ou seja, ao reconciliar os opostos 0 homem esta
apto a usufruir do prazer do conhecimento absoluto, na imagem da carta representado no
chapéu-infinito. Quando o homem entra em contato com a sabedoria infinita, supde-se na
tradicdo cabalistica judaica, que ele esta em contato com a unidade divina superior, ou
seja, com Deus, o criador. Por isso, podemos entender o Aleph como uma ponte entre
Deus e 0 homem, ou criador e criatura. A carta O Mago, demonstra que 0 homem pode
estabelecer uma ligacdo com uma sabedoria superior, desde que esteja disposto a explorar

0 seu proprio potencial na compreensao da coexisténcia dos oximoros, tanto em relacéo

19 A referéncia do Tar6 de Marselha pode ser consultada em: Carlos Godo, 2006.
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aos materiais naturais que compdem seu mundo, como também tendo como foco os
contrastes psicolégicos humanos. Assim, esse trabalho concorda com a pesquisadora
Regina Lucia de Albuquerque (2004, p. 79) quando ela coloca que a figura do Mago “nos
atrai, por existir em nés um mago arquetipico disposto a nos mostrar a realidade do nosso
mundo interior, sempre que lhe dermos ateng¢do”.

As figuras do Tar6, em alguma medita, tendem a reproduzir imagens que
simbolizam o processo de evolugdo do ser humano, diante da carta do O Mago, podemos
observar que ha uma imagem visual do Aleph, o qual os estudos sobre o Tar6 relacionam
com o interesse humano de solucionar enigmas, buscando um conhecimento infinito.
Partindo dessa compreensdo, encontramos o primeiro nucleo aléfico no segundo verso da
estrofe 86 do poema A maquina do mundo repensada (2004,) de Haroldo de Campos: a
“- esfinge naticega -7, cuja presenca desafia a sabedoria do homem, despertando a seu

instinto de buscar conhecimento.

1. espelhado em rumor: prévio ao estampido
2. féra 0 que? porventura um tempo-zero
3. de cosmea densidade ensandecido

1. a0 mais extremo? ensimesmado em mero
2. zerar-se 0 enigma — esfinge naticega —
3. sem perguntar-se cala o seu mistério

87. 1. lasciante... 0 que ao saber porém se entrega
2. 0 que apds um centésimo milésimo
3. de segundo a partir daquele mega
(CAMPOS, 2004, p. 63-64)

A “- esfinge naticega -” ndo pergunta nada ao eu-poético, fica calada, mas sua
presenca é perturbadora, desperta o eu-poético para qualquer coisa que 0 provoca, Como
se estivesse diante do préprio mistério, mas fosse incapaz de decifra-lo. Na carta O Mago,
0 homem-aléfico é estratégia para a convergéncia harmoniosa dos saberes para atingir o
conhecimento superior, ou em outra perspectiva: decifrar o enigma. Diante da “- esfinge
naticega -” o eu-poético precisa se fazer Aleph para entender o mistério, essa imagem
aléfica e conciliadora de saberes distintos, pois intende alcangar o conhecimento superior
que se ajuste a capacidade de compreensdo do conhecimento humano, o que novamente
nos remete ao homem-aléfico e seu chapéu infinito.

A recuperacdo literaria da figura da esfinge, nos faz retornar até o mito de Edipo
e, consequentemente, na interpretacio de Hegel, que considera Edipo uma “metafora do

homem [que] toma consciéncia de si” (MORAES, 2000, p. 86), 0 que nos leva a pensar
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que alem de provocar para os mistérios do Universo, a esfinge desperta para a busca do
autoconhecimento. Propomos assim que o enigma da “- esfinge naticega -” exige dois
movimentos de busca: a de convergéncia dos saberes e a de autoconhecimento, ou seja, a
relacdo do individuo com o mundo e a sua relacdo consigo mesmo. Desse modo, a
“- esfinge naticega -” coloca o desafio, 0 Aleph € a solucdo, encontramos ai o nucleo
aléfico, coordenando dissimuladamente a busca do eu-poético.

A despeito da construcdo anatomica da esfinge grega, metade humana metade
animal, outra caracteristica se destaca na esfinge haroldiana, o fato dela ser naticega. A
palavra naticega ¢ morfologicamente formada por duas partes nat(i) + cega. O termo nat
vem do Latim natus, que é participio passado do verbo nascere, assim natus significa
nascido; a definicdo de dicionério de cega, por sua vez, aponta para diferentes direcdes:
privado da vista, alucinado ou transtornado e, ao dizer sobre o nd, aquele que é dificil de
ser desfeito (FERREIRA, 2001). A esfinge naticega, portanto, é aquela que nasceu cega,
e nesse contexto podemos entender a palavra “cega” de duas maneiras diferentes: como
uma caracteristica anatémica, a esfinge de fato ndo tem visdo ou ndo possui olhos; ou
como uma metafora, na qual o enigma proposto pela presenca da esfinge € como um no
cego, dificil de ser solucionado, e por isso, provoca o ser humano nos seus limites mais
intimos.

A recompensa por empreender o desafio do espirito proposto pela esfinge é
grandiosa: ter acesso a uma sabedoria infinita. Na Cabala judaica essa sabedoria infinita
converge para uma sabedoria divina, e o desafio € desenvolver uma leitura da Tora que
permita a compreensdo desses saberes. A Toré pode ser lida de duas formas: primeiro, de
acordo com a vertente de Eleazar, como uma histéria ou como uma sequéncia de nomes,
sendo esse ultimo especificamente nomes de Deus; segundo, por meio da vertente de
Joseph Gicatila, cabalista espanhol do século XIII, que |1é a Tord ndo como varios nomes
de Deus, mas como um grande nome de Deus. Em ambas as leituras o que importa é a
ordenacdo correta das letras da Tord em um codigo secreto, que permitiria 0 acesso a tudo
que Deus pode ser (criacdo e morte). Assim, existe uma particula quase méagica na Tor4,

“capaz de ressuscitar mortos e fazer milagres” (SCHOLEM, 2006, p. 50).

[...] no primeiro momento em que cogitou de revelar seu poderio
infinito. Em sua ordem original, estes elementos mais intimos da Tora
ja continham os germes de todas as possibilidades incluidas neste
movimento linguistico. E tdo-somente no segundo mundo que a Toré é
manifestada como uma sequéncia de nomes sagrados de Deus,
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formados por certas combinacdes de elementos presente no mundo da
atzilut. (SCHOLEM, 2006, p. 90)

Nesse sentido, a Tord € como a “- esfinge naticega -”, reflete a imagem do Aleph,
na medida que combinam a infinidade de saberes e possibilidades, sendo a propria
expressao de um enigma, cuja solucdo desagua em conhecimentos infinitos que transitam
entre 0 magico e o real. Um escritor que transita entre magia e realidade de maneira
orgénica € Jorge Luis Borges. O critico Eduardo Guizar, em seu trabalho Borges y el
delirante orden de las cosas em Ramon Llull (2004), define essa pratica do escritor
argentino como um recurso estético ao qual o narrador do conto recorre. Essa préatica
consiste em projetar uma imagem preparatodria, isto €, um equipamento real, criado por
um individuo real e, portanto, capaz de conquistar a credibilidade do leitor através da
verossimilhanga. Logo em seguida, o narrador coloca a mesma imagem em contextos
diversos, que esgotam suas maltiplas possibilidades de existéncia e funcdo, expandindo
sobretudo possibilidades ficcionais. Assim, a verossimilhanca detém a atencao do leitor,
enguanto os momentos ficcionais enriqguecem a narrativa.

A imagem do Aleph proposta pela “- esfinge naticega -, bem como pela Tora,
indica uma atividade de decodificacdo do enigma, cuja esséncia simbolica é a tarefa de
organizacio. De acordo com a perspectiva do livro Schaaré Gan Eden®, escrito pelo
cabalista Jacob Kopel Lifschitz no século XVIII, quando a Cabala se refere a uma nova
Tor4, ndo fala de um novo livro, mas do mesmo livro, que passa a ser interpretado de uma
maneira outra, na qual as letras se combinam de modo diferente, em uma nova
organizacdo ainda a ser decodificada. Ao decifrar a organizacdo alcanca-se a sabedoria

do pensamento divino, solucionando assim os mistérios da humanidade.

Isto ndo quer dizer que a Tora sera substituida por uma outra, pois 0
fato seria contrario a um dos treze dogmas fundamentais do judaismo
(formulados por Maiménides). Ao invés, as letras da Tord combinar-
se-d40 de um modo diferente, conforme as exigéncias desse periodo,
porém nem uma so letra seré acrescentada ou tirada. Gragas a essa nova
combinacdo, as palavras hdo de assumir um novo significado. O
conhecimento do homem entdo aumentara, e todos, grandes e pequenos,
conhecerdo a Deus em virtude da luz que se acendera no mistério do
pensamento divino a véspera do sabado cosmico. (LIFSCHITZ apud
SCHOLEM, 2006, p. 103)

Assim, refletir sobre as letras, para reorganiza-las e reinterpreta-las de modo a

atingir a sabedoria infinita, € o desafio que os cabalistas encontram na Tora, e é também

20 Titulo traduzido para o portugués como: Os Portais do Paraiso.
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o0 desafio proposto pela “- esfinge naticega -” ao eu-poético de A maquina do mundo
repensada (2004,). E consentimento entre os estudiosos do poema de Haroldo de Campos
(SCUDELLER, 2009; MARTHA-TONETO, 2013), que a “- esfinge naticega -” diante
do eu-poético, que é poeta e leitor da tradicdo, propde uma reflexdo sobre a poesia.
Extrapolando essa analise, sugerimos que a esfinge desafia o eu-poético a pensar a poesia
como elemento quase mégico, cujas palavras, e em um nivel ainda mais profundo: as
letras, organizam-se de modo a elucidar os mistérios da humanidade. Esse mesmo enigma
organizacional pode ser observado no conto La maquina de pensar de Raimundo Llulio
(1996), de Jorge Luis Borges. Publicado na revista ElI Hogar, o conto La maquina de
pensar de Raimundo Llulio, chega pela primeira vez ao publico argentino em 15 de
outubro de 1937. O texto, no entanto, se tonaré mais conhecido posteriormente, em 1986,
devido a sua inclusdo no livro Textos cautivos, que retne diversos outros textos do autor.

Segundo o narrador, a Maquina de Pensar foi criada pelo filosofo Raimundo
Llulio (ou Ramdn LIull) no fim do século XVIII. A engenhoca é composta por um disco
de madeira em um esquema de diagrama. No centro esta Deus, representado pela letra A,
e em volta da circunferéncia os atributos vinculados a divindade, como bondade,
grandeza, eternidade, poder, sabedoria, etc. Seguem-se nove caracteristicas, para cada
uma delas atribui-se uma letra. Posteriormente, Raimundo Llulio refina a maquina,
agregando a ela outros discos de madeira. A engenhoca se transforma, entéo, de um objeto
imovel em um objeto mdvel, aumentado exponencialmente o potencial de combinagtes
possiveis, de modo que, segundo o narrador, “durante mucho tiempo, muchos creyeron
que en la paciente manipulacion de esos discos estaba la segura revelacion de todos los
arcanos del mundo”? (BORGES, 1996, p. 323).

ATradugdo propria: “durante muito tempo, muitos acreditavam que na paciente manipulagdo desses
discos estava a segura revelagdo de todos os segredos do mundo”.
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Figura 1. Imagem retirada do conto La maquina de pensar de Raimundo Lulio (1996) de Borges,
representa a segunda Maquina de Pensar produzida por Raimundo Lulio, construida com discos
maveis de madeira, marcados com letras e atributos divinos.

Na sequéncia do conto, o narrador de La maquina de pensar de Raimundo Llulio
(1996) aponta uma engenhoca semelhante em As viagens de Gulliver, uma armagéo de
madeira, com cubos nas pontas e em cada lado dos cubos uma palavra escrita. A leitura
randémica dos lados destes dados da origem aos textos que os estudantes do romance
redigem no caderno. A despeito da diferenca estrutural das maquinas, a intencdo de
oferecer ao mundo um sistema légico e enciclopédico de conhecimento permanece a
mesma, ou seja, elas se reconhecem no conceito da Maquina de Pensar. Nesse momento,
a Maquina de Pensar, como objeto, transita entre os mundos do real e da ficcéo,
estimulando a desconfianca do leitor para prépria autenticidade da engenhoca, cuja
funcdo em si, de reunido total do conhecimento em um Unico artefato, parece absurda.
Sobre o conto, Eduard Guizar (2004) observa ainda que ao aproximar a engenhoca de
Raimundo Lulio a da histéria de As viagens de Gulliver, o narrador exp6e a fungédo poética
da Maquina de Pensar, pois ambas as invencGes possuem um potencial simbdlico
enciclopédico, capaz de reunir multiplos conhecimentos em um Unico objeto, tornando

acessivel um conhecimento infinito.

Clasificar el mundo de esta manera, y clasificar el mundo de la manera
en que Borges lo hace, requiere de un modo especifico, poco ortodoxo,
de reinventar la maquina de pensar de la genealogia de los discursos.
[...] La inquietud causada por la clasificacion despareja recurre a la
duda de la manera familiar de ver las cosas en el diario acontecer, y
entonces se vuelve a recapacitar sobre el entendimiento tacito de la
existencia, se regresa a tiempos primigenios en que se da un
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ordenamiento de la realidad, para entender el gusto por los excesos de
las clasificaciones y los puntos neuralgicos que escapan a lo
conocimiento visto como totalidad de las cosas.?? (GUIZAR, 2004, p.
94)

A partir do excerto podemos depreender que, para Guizar (2004), o narrador do
conto borgeano se apropria da estratégia de classificar e organizar a realidade, essencial
a espécie humana, e leva-a ao extremo: a totalizacdo dos conhecimentos verdadeiros
organizados em um objeto simples, cuja combinacéo logica s6 pode ser empreendida por
aqueles que compreendem os simbolismos de suas letras e palavras. Na leitura que
fazemos do conto borgeano, propomos que o narrador simultaneamente confia e
desconfia desse potencial explicativo da Maquina de Pensar de Raimundo Llulio, pois se
em uma frase coloca que “la maquina de pensar no funciona”, logo na frase seguinte ja
diz que esse “hecho es secudario para nosotros”? (BORGES, 1996, p. 320), ou seja, ndo
importa se a maquina de pensar funciona realmente ou nao, ela é importante pelo que ela
representa. Dessa forma dubia, o narrador guia o leitor até a sua propria ideia de

aperfeicoamento da Méquina de Pensar:

Es natural que su inventor — homem, no lo alvidemos, del siglo X111 —
la alimenta com materiais que ahora nos parecen ingratas. Nosotros ya
sabemos que los conceptos de la bondand, de grandeza, de sabiduria, de
poder y de gloria, son incapaces de engendrar una revelacion
apreciable. Nosotros (en el fondo, no menos ingenuos que Llullo) la
cargariamos de un modo distinto. Sin duda, con las palabras Entropia,
Tiempo, Electrones, Energia potencial, Cuarta dimension, Relatividad,
Protones y Einstein.?* (BORGES, 1996, p. 321)

Esse trabalho caminha junto ao raciocinio de Guizar (2004), mas d& um passo
além ao associar essa estratégia de organizacdo e classificacdo a um viés mistico oriundo
da Cabala. Na nossa leitura, o enciclopedismo da Maquina de Pensar pode ser associado
a um simbolismo mistico da Tor4, principalmente, devido ao potencial explicativo dessa

ultima, que promete esclarecer todos os mistérios do mundo sem de fato o fazé-lo. Os

22 Tradugdo propria: “Classificar o mundo dessa maneira e classificar o mundo da maneira que Borges faz,
requer uma maneira especifica e ndo ortodoxa de reinventar a maquina pensante da genealogia dos
discursos. [...] A inquietacéo causada pela classificacdo desigual recorre & divida do modo familiar de ver
as coisas na ocorréncia cotidiana, e entdo se remonta ao entendimento técito da existéncia, a pessoa retorna
aos tempos primitivos em que ocorre ordenagdo da realidade, para entender o gosto pelos excessos das
classificacfes e 0s pontos nevralgicos que escapam ao conhecimento visto como totalidade das coisas”.

2 Tradugdo propria: “a maquina de pensar ndo funciona”/ “o feito € secundario para nos”.

24 Tradugéo propria: “é natural que o seu inventor - homem, ndo esquecamos, do século X1l — alimenta-a
com assuntos que agora nos parecem ingratos. N6s ja sabemos que os conceitos de bondade, grandeza,
sabedoria, poder e gléria sdo incapazes de gerar uma revelagdo apreciavel. Nés (no fundo, ndo menos
ingénuos que Llullo) a carregariamos de uma maneira diferente. Sem divida, com as palavras Entropia,
Tempo, Elétrons, Energia Potencial, Quarta Dimensdao, Relatividade, Protons e Einstein”.
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estudos do critico Saul Sosnowski (1991) contribuem no embasamento dessa hipotese,
pois considera que a temética da organizacdo desenvolvida por Borges vai ao encontro
do principal preceito da Cabala, no qual a compreensdo da Verdade Absoluta estaria
interligada com o rigor da organizacéo, recodificacdo e interpretacdo dos textos sagrados
da Tora. As codificacdes das letras e palavras das escrituras sagradas dependem, por sua
vez, da preparagdo intelectual e religiosa do individuo que empreende esta tarefa. Para o
cabalista, portanto, as solu¢des dos mistérios do mundo e da cria¢do estdo intimamente
ligadas as atividades de classificacdo e organizacao desenvolvidas a partir de um Gnico
objeto, o livro sagrado ou a Tora, sublinhando, desse modo, “uma visdo magica do texto”
(SOSNOWSKI, 1991, p. 28).

Nesse ponto da leitura, ressaltamos a proximidade entre as inten¢Bes dos
cabalistas para com a Tora e a funcdo da Maquina de Pensar, pois ambas as operacdes
propGem desafios e recompensas similares que tém o intuito de direcionar a invencdo para
0 campo do misticismo, fortalecendo os lagos entre o conto e a tradicdo da Cabala, com
destaque para a imagem do Aleph. Recuperando alguns conceitos da tradi¢do judaica ja
tratados nesse trabalho, temos no Aleph a primeira letra do alfabeto, particularmente
escolhida pelo criador para servir de modelo para as outras letras. Desta maneira, o Aleph
simboliza a unidade e, simultaneamente, as demais letras e palavras; nesse sentido ele
permite a existéncia das palavras, tanto daquelas que o Criador utiliza para originar a vida,
guanto aquelas que contribuem para a construcao do conhecimento da humanidade.

No conto de Borges (1996, p. 323), o narrador descreve a Maquina de Pensar
como capaz de promover a “revelacion de todos los arcanos del mundo”. Na nossa leitura,
a palavra “arcanos” do conto borgeano pode ser traduzida do espanhol como segredos ou
mistérios, mas também podemos interpreta-la como ela estd, isto €, a Maquina do Mundo
prometeria a revelacdo dos Arcanos do mundo. No Tar6, o Aleph esta definido como o
primeiro Arcano Maior, assim, sugerimos que a palavra “arcanos” do conto de
Borges (1996) estd embebida na imagem aléfica, essa correlagdo com a imagem do Aleph
se estende a Maquina de Pensar, principalmente devido a aspira¢do desta em estabelecer
contato com a sabedoria superior. Dessa forma, entendemos a Maquina de Pensar como
uma imagem circundada pelos conceitos do Aleph.

Essa correlagdo ganha forca quando, ao descrever a Maquina de Pensar, o narrador
enfatiza que a letra A estd no centro da maquina — lugar analogo ao nucleo — e que esta
letra simboliza a prépria entidade divina criadora. Metaforicamente, podemos pensar no

Aleph como o nucleo da Maquina de Pensar, ou seja, um nucleo mistico e divino, que
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retine todos os saberes possiveis e permite que a maquina exerca sua funcao enciclopédica
ligada ao conhecimento infinito que soluciona todos os mistérios da humanidade.
Sugerimos, assim, que a principal semelhanca entre a Maquina de Pensar de Borges e a
Maéquina do Mundo de Campos ¢é o ndcleo aléfico. A imagem do Aleph no nucleo da
Maquina de Pensar confere a ela uma unidade na qual estdo encerrados, em codigo, a
Verdade Absoluta. Esta unidade € o nucleo que condiciona a funcéo do objeto, a Maquina
de Pensar, que € acessivel ao individuo e passivel de manipulagio e decodificagdo. E
através da dinamica de decifrar o artefato que a apreensdo da sabedoria verdadeira e
infinita se torna possivel. Dentro de um contexto mistico, portanto, a Maquina de Pensar
é responsavel tanto por armazenar segredos divinos, quanto por revela-los aos homens.
As revelacgdes, por sua vez, sdo proporcionais ao empenho aplicado na decodificagéo e
obedecem aos limites da compreensao humana.

No Canto Il de A maquina do mundo repensada (2004.), a “- esfinge naticega -”,
como a propria imagem do Aleph, desafia o eu-poético a empenhar-se na organizacao e
decodificacdo dos contrastes da natureza e do ser humanos, para atingir assim a sabedoria
verdadeira e infinita. Nesse sentido, o enigma da esfinge de A maquina do mundo
repensada (2004,) encaminha 0 homem para a compreensdo ativa das letras e da sua
organizacdo. Na histdria da humanidade, para atingir tal compreensdo Raimundo Llulio
cria a Maquina de Pensar, em seu conto Borges a aperfeicoa. A partir disso, podemos
sugerir que Haroldo de Campos se apropria da solu¢édo de Borges em seu poema. Porém,
no poema, a primeira imagem aléfica do Canto Ill ndo expressa o potencial explicativo
do objeto borgeano, mas antes apresenta esse desafio ao eu-poético, impulsionando-o na
busca da solucdo. Por isso, a “- esfinge naticega -” pode ser considerada um elemento
questionador e afrontoso.

Na nossa leitura, a0 compararmos 0 poema com o conto La maquina de pensar de
Raimundo Llulio (1996) notamos que as intenc6es do eu-poético de Campos e do narrador
de Borges sdo semelhantes, pois consistem em carregar o texto com elementos cientificos.
Em La maquina de pensar de Raimundo Llulio (1996), o narrador sugere a insercéo de
palavras como entropia, tempo, elétrons, energia potencial, relatividade e Einstein nos
discos da Méaquina de Pensar, com objetivo de aumentar o seu potencial elucidativo. No
poema de Campos, esses elementos cientificos sdo mais aparentes no Canto I, com a
evocacdo de nomes como Galileu e Einstein, mas ndo desaparecem no Canto Ill, estando
implicitos em palavras como: “estapido”, que faz referéncia ao som emitido no momento

do big-bang; e o “tempo-zero”, neologismo haroldiano para origem dos tempos
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(CAMPQS, 2004, p. 63). Palavras estas que no Canto Ill giram em torno da “- esfinge
naticega -”, sugerindo que 0 eu-poético, a sua maneira, busca reunir os saberes cientificos
aos literarios e aos misticos. Na nossa leitura do poema, essa reunido de saberes distintos
tem como objetivo a solucdo do enigma da esfinge.

No poema, a esfinge “sem perguntar-se cala o seu mistério/ lasciante” (CAMPOS,
2004, p. 64, grifos do autor), ou seja, para 0 eu-poético haroldiano, mesmo que a esfinge
ndo fale nada, a sua simples presenca ja é suficiente para provoca-lo, inquietando a sua
curiosidade e tornando lasciante a sua necessidade de conhecer mais do mundo e de si
mesmo. Aqui, entendemos lasciante como um neologismo haroldiano, desenvolvido a
partir do adjetivo lascivo, que, segundo o dicionario (FERREIRA, 2001), identifica
aquele que manifesta ou excita a luxdria. Assim, podemos sugerir que a curiosidade
despertada pela a ““- esfinge naticega -”” no eu-poético é sexual, isto é, esta colada em sua
carne como um desejo primitivo, que € vital para a sobrevivéncia da espécie. Um desejo
de busca do conhecimento infinito, capaz de solucionar os mistérios que existem na alma
humana desde o tempo-zero, mistérios que nem mesmo a revolucgao cientifica solucionou,
este é o verdadeiro enigma. Portanto, podemos inferir que o primeiro nucleo aléfico do
Canto Il do poema A maquina do mundo repensada (2004,) aparece dissimulado em
esfinge para provocar o eu-poético, (re)despertando nele a euforia da busca por
conhecimento.

A segunda imagem do Aleph estd menos dissimulada, ela ocupa o segundo verso
da estrofe 98: a “- instancia aléfica - <. A relacdo de semelhanca fica entdo estabelecida

pelo uso da palavra aléfica, que faz referéncia ao proprio Aleph.

97. 1. da radiagdo primeira e da crescente
. expansao do universo pds-big-bang

. aval (em flash back) do incipit fervente

WwWN -

. do cosmos a partir de um ponto estanque
. de maximo adensar — instancia aléfica —
. de cujo rebentar tudo se expande

WN -

99. 1. - mas depois do depois que vem? uma épica?
2. desastre de astros? lapso de gigantea
3. (super) estrela azul? dangante poética
(CAMPOS, 2004, p. 69-70)

Esse segundo nucleo aléfico coloca o eu-poético do poema, e os leitores, diante
da propria imagem do Aleph. Seguindo com a analise pelo viés do dialogo com os textos

borgeanos, nos deparamos com o conto O Aleph (1999y), no qual o narrador protagonista
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fica diante do proprio Aleph: contemplando-o, fica extasiado pela sua multiplicidade. O
conto O Aleph, é curiosamente o Gltimo conto do livro que leva o0 mesmo nome, O Aleph,
publicado pela primeira vez em 1949.

A aproximacao entre a imagem aléfica do poema de Campos e o Aleph borgeano

ja foi previamente sugerida por Toneto (2008, p. 208):

Se hé depois do depois, como queriam Dante e Camdes, Borges ainda
existe em algum lugar. Desse lugar, deve estar sorrindo ao ver-se em
um labirinto, e, a0 mesmo tempo, ao sentir-se, de certa maneira, o fio
condutor. Haroldo citaria o Aleph de qualquer forma, ja que a imagem
descrita no conto borgiano corresponde imensamente ao bang inicial,
todavia, é interessante notar que Gleiser, outra referéncia usada por
Haroldo em seu poema, cita-0: todos os caminhos levam a Borges, ou
melhor (ou pior?): ao labirinto. A consciéncia do aspecto labirintico de
A maquina do mundo repensada é mais uma vez sublinhada nessa
passagem do texto.

A leitura do excerto sinaliza no poema alguns caminhos que podem levar a
Borges. Posteriormente, os estudos de Jorgelina Rivera (2015) se aprofundam e
consolidam esses caminhos que o poema de Haroldo de Campos faz até Borges,
ancorando-se sobretudo na imagem do Aleph ao analisar o poema A maquina do mundo
repensada (2004,). Segundo Rivera (2015, p. 150-151):

Em A méquina do mundo repensada a gesta universal é arquitetada
em base ao seu didlogo com os seus precursores, além da
intertextualidade com as teorias cientificas e sagrada escritura. No seu
percurso, 0 escritor brasileiro retoma o procedimento do ‘anacronismo
deliberado’ menardiano porém, de um modo diferente: ele ndo copia e
avanca um passo na frente ao retoméa-los e recarrega-los de um novo
sopro de vida inserindo-lhes agoridade. Dante é o primeiro guia no seu
arduo trajeto e Borges funciona como um dos eixos centrais da
maquina, o centro deste esta formado pela figura do Aleph gque contém
0s mistérios do inconcebivel borgeano e o inefavel dantesco.

O protagonista de O Aleph (1999p) narra o conto na primeira pessoa, contando a
historia do seu amor por Beatriz Viterbo, prima-irma de Carlos Argentino Daneri, que
por sua vez é poeta e recebe frequentes visitas do protagonista, também poeta, ap6s o
falecimento de Beatriz. Demonstrando seu carater ambiguo, o protagonista estende suas
visitas, mesmo diante da dificuldade de convivéncia com Daneri. A relagcdo dubia entre o
narrador e Daneri pode ser observada em passagens de descricdo do personagem de
Daneri, como por exemplo em: “sua atividade mental ¢ continua, apaixonada, versatil e
completamente insignificante” (BORGES, 1999, p. 140), A situacdo de dubiedade se

agrava quando Daneri comeca a escrever o poema intitulado A Terra, no qual o
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personagem-poeta realiza uma descricdo do planeta mesclada com suas proprias ideias
sobre 0 mundo. O narrador descreve o0 poema A Terra como uma “pitoresca digressao e
[uma] galharda apostrofe” (BORGES, 1999, p. 140), dando assim continuidade a sua
contraposicdo a Daneri.

A partir do momento da elaboracdo do poema A Terra, pelo qual o personagem-
poeta é premiado no pds-escrito do conto, aumenta a frequéncia e a estranheza das visitas
do protagonista. Enquanto descreve as extravagancias do poema de Daneri, 0 narrador
ambienta o leitor as palavras eruditas, para em seguida, como um oximoro, apresentar o
Aleph em um tom leve e com palavras simples. Dessa forma o narrador constréi as
sensacOes dentro do texto, até 0 momento de éxtase: o encontro com o Aleph. No conto,
tal encontro se da apds a noticia da demolicao da casa de Daneri, indignado com a situacao
Daneri pede o auxilio do protagonista para manter a casa, Visto que em seu porao reside
um Aleph. Segundo o narrador-protagonista, “ndo me foi muito dificil compartilhar de
sua aflicdo”, pois “tratava-se de uma casa que, para mim, aludia infinitamente a Beatriz”
(BORGES, 19994, p. 145). Assim, o narrador-protagonista desce ao pordo para averiguar
a existéncia do Aleph, e no momento que fica diante dele, suscita dentro de si a propria

imagem do objeto:

Fechei os olhos, abri-os. Entdo vi o Aleph. Chego, agora, ao inefavel
centro de meu relato; comecga aqui meu desespero de escritor. Toda
linguagem é um alfabeto de simbolos cujo exercicio pressupde um
passado que os interlocutores compartem; como transmitir aos outros o
infinito Aleph, que minha temerosa memdria mal e mal abarca? Os
misticos, em analogo transe, sao prodigos em emblemas: para significar
a divindade, um persa fala de um passaro que, de algum modo, é todos
0s passaros; Alanus de Insulis, de uma esfera cujo centro esta em todas
as partes e a circunferéncia em nenhuma; Ezequiel, de um anjo de
quatro faces que, a0 mesmo tempo, se dirige ao Oriente e ao Ocidente,
ao Norte e ao Sul. (Ndo em vdo rememoro essas inconcebiveis
analogias; alguma relagdo tém com o Aleph.) E possivel que os deuses
ndo me negassem o achado de uma imagem equivalente, mas este relato
ficaria contaminado de literatura, de falsidade. Mesmo porque o
problema central é insoluvel: a enumeragdo, sequer parcial, de um
conjunto infinito. Nesse instante gigantesco, vi milhdes de atos
prazerosos ou atrozes; nenhum me assombrou tanto como o fato de que
todos ocupassem O mesmo ponto, Sem Superposicdo e sem
transparéncia. O que viram meus olhos foi simultaneo; o que
transcreverei, sucessivo, pois a linguagem o é. Algo, entretanto,
registrarei. (BORGES, 1999y, p. 147-149)

Posto que as analises propostas por Toneto (2008) e Rivera (2015) apontam para
as raizes borgeanas do poema A maquina do mundo repensada (2004,), na leitura que

realizamos do poema de Campos observamos que a “- instancia aléfica -” haroldiana ¢é
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precedida por palavras que podem caracterizar uma aproximacao da imagem do Aleph
borgeano, como por exemplo, “ponto estanque”, colocado nos versos acima da
“- instancia aléfica -”, aproxima a imagem do Aleph da figura do ponto, que é semelhante
a “pequena esfera furta-cor” descrita pelo narrador borgeano (BORGES, 1999, p. 148).
O ponto também pode ser associado com o numero 1, que na Cabala corresponde ao
Aleph, dessa forma, aimagem do Aleph em toda a sua infinidade, acaba por voltar sempre
a si mesma, preenchendo aquele que a contempla com a sua infinidade de imagens,
condensando-se em um movimento de “maximo adensar”, conforme propde o eu-poético
haroldiano.

Podemos pensar o “méximo adensar” ligado também a expressdo da alta cosmo
densidade que antecede a exploséo do big-bang, ou 0 nascimento do Universo. No poema
A maquina do mundo repensada (2004.), a “- instancia aléfica -” é o centro, nticleo
aléfico, o “maximo adensar” ¢ colocado imediatamente antes dele, e logo na sequéncia
lemos “cujo rebentar tudo se expande”, isto &, 0 big-bang. Nossa leitura sugere, portanto,
que a “- instancia aléfica -” é algo que esta na iminéncia de concentrar sua infinidade em
si mesmo, mas que insistentemente se expande, posto que sua esséncia é multipla, essa
visdo paradoxal € muito propria da imagem do Aleph. Retomando a metéfora da célula,
esse é um nucleo que esté prestes a passar pelo processo de divisao celular, ou seja, um
nacleo em fase de préfase, que condensa o seu material genético, adensando-se, para
depois se dividir, ou se multiplicar, em um movimento de expansao.

Nesse sentido, esses versos ndo apenas representam a imagem do Aleph em si,
mas também falam sobre a caracteristica dindmica e rizomatica dela, que se divide, se
move e se desloca por todo o poema. Apo6s a divisao celular uma célula vira duas, duas
tornam-se quatro, quatro tornam-se oito, e na sequéncia temos a mérula que dara origem
ao embrido e, consequentemente, a um novo ser humano, com todas as suas
multiplicidades e duvidas. A “- instancia aléfica -, como nucleo aléfico, parece trazer
essa intencdo de expressar a complexidade orgénica no texto, como se 0 poema expirasse
alguma coisa de vida, demonstrando que as letras e as palavras possuem um carater tdo
infinitamente complexo e multiplo quanto um humano.

O elemento de multiplicidade de simbolos e significados que as letras e as palavras
podem adquirir € uma das tematicas sobre a qual o narrador de O Aleph (1999y) divaga,
enquanto encara o proprio Aleph:
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Vi, a0 mesmo tempo, cada letra de cada pagina (em pequeno, eu
costumava maravilhar-me com o fato de que as letras de um livro
fechado ndo se misturassem e se perdessem no decorrer da noite), vi a
noite e o dia contemporaneo, [...] (BORGES, 1999, p. 148)

Na nossa leitura, quando o narrador coloca que v€ “a0 mesmo tempo” cada letra,
ele literalmente quer expressar 0 que escreve, uma vez que o Aleph é a primeira letra do
alfabeto hebraico, mas é simultaneamente todas as letras. Assim, contemplar a imagem
do Aleph é contemplar todas as letras simultaneamente, é entender que elas s&o maltiplas
e possuem infinitos significados. Essas semelhangas consolidam a hipdtese de que tanto
0 eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004:) como o narrador de O Aleph
(1999;) estdo diante da mesma imagem do Aleph, que é uma letra com carater multiplo.
Esse raciocinio nos conduz ao terceiro nucleo aléfico, identificado no segundo verso da

estrofe 108: o “— multiplica-".

107. 1. de um agbnica estrela que esmaeca
2. quica uma estrela-fénix ignea bola
3. gestando um novo bague de onde cresga

108. 1. renascente o universo: a mae esflora
2. a flor cadente — multiplica-a o pdlen
3. e a esfera de marfim no feltro rola

109. 1. do bilhar: deus que joga os dados? — bem...
2. “viciados” dira outro desdizendo
3. o dito de einstein (sem deixar também
(CAMPOS, 2004, p. 74-75)

A vertigem causada por estar vendo uma coisa que € simultaneamente uma
duplicidade de coisas, é a esséncia da imagem do Aleph. No conto borgeano a vertigem
atinge a percepcéo de tempo do narrador, que se confunde entre o dia e a noite. No poema
de Campos, a imagem do Aleph tona-se a propria palavra “multiplica”, perturbando o
olhar do eu-poético, pois a despeito de ser uma Unica palavra, define uma pluralidade.
Em ambos os casos a imagem do Aleph se destaca por representar o processo de divisdo
ou multiplicidade infinita, fundamental para a existéncia da vida e da poesia.

Abrimos aqui um caminho talvez ousado, mas seguramente inventivo de leitura,
pois se apoia na seara das aproximagOes que 0 poema faz entre tantos campos do
conhecimento e exerce a imaginacdo em termos borgeanos. Na nossa leitura (metaforica),
que consulta os saberes das ciéncias biologica, o nucleo aléfico “— multiplica-”, € um
nacleo que ndo estd mais na iminéncia de se dividir, mas esta propriamente no processo

de divisdo da mitose. Em termos bioldgicos, o processo de divisdo celular é constituido
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de seis fases: profase, inicio da divisdo onde o material genético apresenta 0 maximo de
condensacdo; metéfase, fase na qual dois grupos, compostos por metade do material cada
um, se alinham no centro da célula; anéfase, fase na qual os dois grupos de material
genético migram para polos opostos da célula e as demais organelas das células também
escolhem um dos polos para migrar nessa fase; tel6fase, fase na qual a circunferéncia da
célula se estreita com objetivo de finaliza a divisdo; intérfase, fase na qual temos duas
células oriundas da divisdo celular. Em termos biologicos, o ntcleo “— multiplica-” seria
um nucleo em fase de anafase, quando o material genético, ou a informacéo contida no
nucleo, esta se dividindo ao meio. Existe ai também a vertigem de ver algo que é um, mas
simultaneamente é também dois.

Podemos analisar o terceiro nicleo aléfico também pela perspectiva da Cabala,
essa aproximacdo é dada pelo conto borgeano, quando o Daneri define o Aleph como “o
microcosmo de alquimistas e cabalistas, nosso concreto amigo proverbial, 0 multum in
parvo!” (BORGES, 1999, p. 147, grifo do autor). O Aleph é aquele que é um, mas
também é varios, é multiplo. Essa multiplicidade aléfica é expressa no objeto de Borges,
mas também pode ser observada na multiplicidade da letra Aleph do alfabeto hebraico.
Assim, torna-se relevante pensar o famoso excerto sobre o Aleph do Zohar, livro classico

da literatura cabalistica.

A letra Alef ficou do lado de fora e ndo entrou para se apresentar diante
do Criador. E Ele lhe disse: “Por que ndo vens a mim como todas as
outras letras?” O Alef respondeu: “Porque vi todas as letras deixando
Tua presenca sem a resposta desejada. Além disso, vi que ofertaste a
letra Bet essa grande dadiva. E, na verdade, o Rei do universo ndo pode
retomar seu presente e da-lo a outro!” O Criador respondeu: “Embora
Eu va criar o mundo com a letra Bet, és tu que ficaras a frente de todas
as letras, e ndo havera unidade em Mim, mas somente através de ti;
todas as contas e todos 0s atos deste mundo comegardo sempre contigo,
e toda unidade estard& somente em ti.” (BAR-YOCHAI apud
LAITMAN, 2012, p. 201)

Para a Cabala, apesar de o Aleph néo ser a letra que iniciou a cria¢do, sendo esse
mérito associado a letra Bet, é nele que se encontra o saber pleno e absoluto, que reflete
o potencial infinito de todas as letras. O Aleph, dessa maneira, expressa mais agudamente
o carater multiplo das letras, pois é para ele que todas as letras convergem. Essa
concentracdo de letras e coisas agrega uma tensdo a imagem do Aleph, essa tenséo é
vertiginosa, conforme discutido anteriormente. Além disso, é relevante depreender do
excerto do Zohar que o Aleph é algo para além de uma letra, 0 seu adensamento em uma

unidade representa o proprio poder divino do criador, concentrado em uma multiplicidade
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infinita, o que contribui para a construcdo do sentimento de vertigem que esta sendo
expresso pela imagem aléfica.

A discussdo sobre o poder mistico divino contido nas letras também é abordada
por Gershom Scholem no livro A Cabala e seu simbolismo (2006). Ao pensar o texto do
Zohar por meio do trabalho de Gicatila, Scholem (2006, p. 57) escreve que “as letras
representam o corpo mistico de Deus, enquanto que Deus, por assim dizer, é a alma das
letras”, sugerindo que é por meio da linguagem que se atinge a sabedoria infinita,
correspondente ao poder divino do criador. Visto que consideramos nesse trabalho a
linguagem poética como potencialmente infinita, retornamos ao poema A maquina do
mundo repensada (2004.) e ao ndcleo aléfico “- multiplica-”. Tendo em mente que a
Cabala define o Aleph como uma unidade que contém a multiplicidade infinita, e que o
termo “- multiplica-” esta propriamente em um poema, podemos atribuir a palavra
“multiplica” uma pluralidade infinita de significados, que inclui ser a imagem do Aleph,
quando analisada por meio de uma perspectiva cabalistica.

Ainda sobre 0 Zohar, é interessante observar o excerto que descreve o comeco da
Criacéo:

Ele imprimiu signos na esfera celeste. Uma flama escura brotou do
fundo do recesso mais escondido, do mistério do Infinito, qual uma
névoa, formando-se no informe, encerrado no anel daquela esfera, nem
branca nem preta, nem vermelha nem verde, de cor nenhuma. S6
guando a flama comegou a assumir tamanho e dimensdo foi que
produziu cores radiantes. Pois do centro mais intimo da flama brotou
uma fonte, da qual emanaram cores que se alastraram sobre tudo o que

estava embaixo, oculto no misterioso ocultamento do Infinito.
(BAR-YOCHAI apud SCHOLEM, 2006, p. 124)

A citacdo anterior discute 0 momento da criagdo do Universo. No0sso
conhecimento cientifico atual nos permite saber que o Universo nasceu de uma reagdo
quente entre particulas elementares, submetidas a uma densidade infinita, como uma
“bola de fogo”, conforme define John Gribbin em seu livro Génese: as origens do homem
e do Universo (1983, p. 38). A correlacdo entre o poema A maquina do mundo repensada
(2004,) com o texto de John Gribbin (1983) é autorizada pelo préprio Haroldo de
Campos, quando na nota final sobre os dialogos do livro-poema, ele cita o livro Génese:
as origens do homem e do Universo (1983) como uma referéncia relevante para o poema.
No Zohar, a bola de fogo ¢ descrita como a “esfera celeste” que produz cores radiantes

guando exposta a flama ou ao calor intenso, o eu-poético de A maquina do mundo
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repensada (2004.) prefere caracterizar essa versdo recém-nascida do Universo como uma
“estrela-fénix”.

Essa escolha de palavras faz sentido quando admitimos que a origem e a vida do
Universo tém a ver com a morte das estrelas. Isso porque, guardadas as devidas
proporcoes, as reacdes que caracterizam a morte de uma estrela sao, dentre os fendmenos
fisicamente explicaveis, as que mais se assemelham, em termos de particulas e
temperatura, ao big-bang, sendo usada, portanto, como modelo para explicar a origem do
Universo.? Os conhecimentos astrofisicos da era moderna nos informam ainda que o
Universo “passou de muito quente e muito denso a quase vazio e extremamente frio, o
estado em que se encontra hoje” (GRIBBIN, 1983, p. 32). Nesse sentido, temos uma larga
base da literatura da Cabala e da astrofisica que nos permitem definir a matéria residual
do Universo como o resultado de anomalias, ou constantes destruicdes e reequilibrios
térmicos, associadas a bola de fogo primordial. O ndcleo “- multiplica-” estd cercado
dessas imagens de bolas de fogo, ndo apenas com a “estrela-fénix”, prestes a iniciar a sua
morte, em uma explosao radioativa quente, que como uma fénix renasce ao pegar fogo,
transbordando vida; mas também, logo na sequéncia, com a “ignea bola”, que retoma a
imagem da bola, que é ignea, ou seja, € oriunda da ac¢do do fogo, ou mais propriamente,
da lava vulcénica que constitui o ndcleo do planeta Terra.

Dessa forma, a “ignea bola” ainda mantém o sentido da bola de fogo associada ao
big-bang, mas o aproxima da cosmovisdo antropocéntrica, no qual o fogo da bola é
materialmente constituido por algo que ndo nos escapa da compreensdo, ele é analogo ao
nacleo da propria Terra. Desenvolve-se no poema a imagem da criagdo, o big-bang, ou a
“estrela-fénix”, seguido pela bola de fogo, ou a “ignea bola”. E curioso como no poema
fénix e ignea ficam colocadas lado a lado, concentrando na dimensdo visual os termos
que designam a temperatura quentissima na qual se encontra 0 Universo apos o instante

da criacdo. Esse centésimo milésimo de segundo apds o big-bang, ou o igneo ponto no

% Em seu trabalho, Toneto (2008) ja propde uma analise permeada pelos saberes cientificos da
termodinamica quando analisa o termo “big-bang”, posto no verso 98 do Canto III. Segundo a autora (2008,
p. 208), com a referéncia ao big-bang “eu-poético volta a falar do adensamento da matéria”, “por fim, o
adensamento da matéria, citado na estrofe 98, tanto pode estar se referindo a exploséo inicial, quanto ao
processo de formacdo de estrelas, ou ao poema.”. A pesquisadora continua sua analise também pelo viés
da astrofisica, mas tendo como foco a reacdo supernova das estrelas: “Uma estrela vai se expandindo ao
longo de sua vida, com o passar do tempo e devido a reagdes fisicas, por vezes, as expansfes tornam-se
bruscas. Quando isso acontece, a estrela esfria rapidamente e a presséo gravitacional de seu nucleo torna-
se maior do que a pressdo térmica. A estrela, entdo, se contrai muito e colapsa. No processo, ha perda do
equilibrio e, pela exploséo, a estrela ejacula sua matéria brilhante. A essa explosdo da-se o nome de
supernova’”.



49

qual se concentram o Universo e a vida, se encontra ao alcance das maos do eu-poético
de A méquina do mundo repensada (2004, p. 75): “a mao que esflora”.

A forma que esté ao alcance da méo do eu-poético é “a esfera de marfim” que “no
feltro rola” (CAMPOS, 20044, p. 75). Essa “esfera de marfim” ¢ construida a partir de um
material mais frio e estadvel em comparacdo com a “estrela-fénix” e a “ignea bola”: 0
marfim. No dicionario (FERREIRA, 2001), “marfim” ¢é definido como um material
branco-leitoso, translicido a opaco, mais compacto que o0 0sso, oriunda das presas do
elefante. A despeito de ser 0sso, e ndo pedra, ainda assim podemos entender o marfim
com objeto frio, principalmente quando comparamos a sua emissdao de calor com a da
“ignea bola”, composta por lava. Mantendo a perspectiva astrofisica e tendo em mente a
temperatura mais fria do marfim, podemos sugerir ainda que diante da “esfera de
marfim”2® o eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) encontra-se frente a
um Universo correspondente ao atual, mais maduro e frio, curvado em si mesmo, finito
embora ilimitado em extensdo como uma esfera, assim como indicavam as equacoes de

Einstein.

As equagbes de Einstein mostram como um campo gravitacional
“encurvado” o espago-tempo, e a pergunta passa a ser se a
autogravidade do Universo inteiro é suficiente para curvar o espago-
tempo totalmente sobre si mesmo, fazendo o Universo fechado, ou se o
torna curvo mas ainda aberto. (GRIBBIN, 1983, p. 14)

N&o é por acaso que o eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) torna
a se aproximar de Einstein na estrofe seguinte aquela do ao nucleo aléfico “- multiplica-".
A relacdo de interdependéncia entre as estrofes 108 (estrofe que contém o nucleo aléfico
“-multiplica-") e 109 (estrofe que retoma a referéncia a Einstein) é estabelecida pelo
esquema da terza rima e fortalecida pelo enjambement entre o terceiro verso da 108 e o
primeiro da 109: “e a esfera de marfim no feltro rola do bilhar: deus que joga os dados?”
(CAMPQS, 2004, p. 75). A interrogacdo da estrofe 109 se refere a famosa frase de

Einstein: “deus ndo joga dados”, que, segundo Stephen Hawking (2016), expressa 0s

26 Em seu trabalho, Toneto (2013, p. 231) interpreta a “esfera de marfim” como uma “bola branca do bilhar”,
explica que “a bola branca, como se sabe, ndo vale nada em si, mas é aquela que deve atingir a bola visada,
provocando o deslocamento desta até o local desejado, por exemplo, a cagapa, ou ainda, deve fazer com
que a bola visada atinja outra, enfim — a esfera de marfim, como uma estrela cadente, vai esbarrando nas
outras estrelas e movimenta o universo do jogo”. Dentro da leitura que essa pesquisa realiza sobre o poema
A méquina do mundo repensada (2004,) a “esfera de marfim” pode ser a bola de bilhar que movimenta o
jogo do universo, mas também pode ser o proprio universo, que resfriou de “ignea bola” até “esfera de
marfim” bem diante dos olhos e ao alcance da méo do eu-poético. Assim, focaremos a analise na segunda
leitura.
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sentimentos de Einstein em relacdo a aleatoriedade e imprevisibilidade das leis
fundamentais da mecanica quéantica, que foram a base para os avangos modernos em
ciéncia e tecnologia. O diédlogo do poema com o aforismo de Einstein foi observado
previamente por Martha-Toneto (2013, p. 232), na sua analise, o proprio “poema ¢ a luta
contra o acaso”. Na nossa perspectiva, a referéncia a Einstein aproxima o poema
novamente do momento da criacdo conforme concebido pela fisica moderna, por
conseguinte, o eu-poético alimenta os discos da sua Méquina do Mundo, ou da sua
Maquina de Pensar de nucleo aléfico, com 0 nome de Einstein (terceiro verso da estrofe
109), desse modo as respostas da Maquina sempre tendem a partir de um dialogo entre
diferentes areas do conhecimento.

Na nossa leitura do poema, no intervalo das estrofes 107 a 109, o eu-poético se
encontra diante de um ndcleo aléfico, “- multiplica-”, que compartilha com ele a cena da
origem: o Universo nascendo de uma reacdo quente, “ignea bola”, e gradativamente se
esfriando, até “esfera de marfim”. A forma esférica das imagens é relevante, pois,
segundo Einstein, o Universo é curvo. O nucleo aléfico haroldiano contém o espaco-
tempo cosmico em si, permitindo que o eu-poético veja a cena de origem do Universo se
desenrolar, em uma distor¢éo do espag¢o-tempo. Assim, “ignea bola” e “esfera de marfim”
ndo sdo dois objetos diferentes, mas o mesmo objeto, que se resfria com o passar do
tempo. Nesse contexto, 0 eu-poético ndo se encontra dentro do Universo, mas em um
local outro, que é simultaneamente: afastado o suficiente para que ele observe a cena e
préximo o suficiente para que o Universo esteja ao alcance de sua mao. O proximo nucleo
aléfico nos da um indicio sobre esse lugar.

O quarto nucleo aléfico do poema A maquina do mundo repensada (2004) de

Haroldo de Campos é observado no segundo verso da estrofe 116:

115. 1. no ante-inicio do inicio e o ilumina?
2. - vou seguindo perplexo a minha senda
3. que de reolho o nada me escrutina...

116. 1. - dante acendeu ao cosmos sem emenda
2. de beatrice sua musa teologal
3. que sabia ser doce e ser tremenda:

117. 1. certo o exprobou ao surgir com um tal
2. porte e esplendor que envolta em chama ardente
3. parecia em seu carro triunfal
(CAMPOQOS, 2004, p. 78-79)
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Nesse trabalho, ao considerarmos como objeto de analise o Canto 11l do poema A
maquina do mundo repensada (2004-), observamos uma “beatrice” que esta préxima da
Beatrice da A divina comédia (2016), isso porque 0 eu-poético a adjetiva como a “musa
teologal” que auxiliou Dante a ascender ao cosmo. Além disso, a “beatrice” haroldiana
preserva os elementos da revelacdo espiritual da Beatriz da A divina comédia (2016),
assim como a segunda, a primeira é descrita “envolta em chama ardente” e¢ dotada de
“porte ¢ esplendor”. Relembramos aqui a visdo que Dante tem de Beatriz no Paraiso
Terrestre, versos 22 ao 37 do Canto XXX da A divina comédia (2016, p. 457):

Ja via, do novo dia ante o retorno,
a parte oriental toda rosada
corar, do azul do céu sereno adorno;

e a face do Sol nasceu velada
tanto, que pelo efeito dos vapores,
sustenta-la podia minha mirada;

assim, em meio a uma nuvem de flores
que, de angélicas méos, subia festiva
e retombava espargindo candores,

sobre um véu niveo cingida de oliva,
dama me apareceu num verde manto
sobre as vestes da cor de chama viva;

e 0 espirito meu que, desde tanto
tempo, ndo fora mais por sua presenga
arrebatado, ja a tremer de espanto,

sem ter pela visdo sua conhecenca,
mas por efeito que dela partiu,
de antigo amor senti a forga imensa.

Na A divina comédia (2016), o encontro com Beatriz no Paraiso Terrestre prepara
0 eu-lirico para a terceira parte do poema: o Paraiso. Coberta com uma chuva de flores,
turvada pelo efeito dos vapores e vestida de um manto verde cor de “chama viva”, ou
“chama ardente” como prefere Campos, Beatriz se apresenta, entdo, como a nova guia,
ou mentora, do eu-lirico, posto que Virgilio por ser pagdo ndo esta apto a conceber o
conhecimento divino disposto do Paraiso Terrestre até 0 Empireo. Uma vez no Paraiso,
Beatriz esclarece para o eu-lirico da A divina comédia (2016) como tudo se move e
funciona no Universo, “explica que todos os corpos tendem a se ligar a sua origem e, a
exemplo do fogo, também os seres dotados de intelecto e amor tendem a se reunir com

Deus, embora possam, por serem dotados de livre-arbitrio desviar desse caminho e voltar-
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se para a Terra” (ALIGHIERI, 2016, p. 493), no momento que o eu-lirico dantesco
comeca a agregar o conhecimento transmitido por Beatriz ele “se admira de estar
subindo” (ALIGHIERI, 2016, p. 493). Nesse ponto, Dante ocupa uma posi¢do
privilegiada, pois € um homem comum gue esta, por meio de Beatriz, tendo acesso a uma
sabedoria infinita. Na leitura que fazemos do poema A maquina do mundo
repensada (2004.), podemos sugerir que, 0 eu-poético estd em algum lugar analogo ao
Paraiso Terrestre, pois ele estd vendo o momento em que “dante ascendeu ao cosmos”.

Em A divina comédia (2016), Dante ascende ao cosmos, ou seja, se liga a sua
origem atraves da sabedoria que Beatriz emana. Podemos aproximar Beatriz da imagem
do Aleph, pois no poema A maquina do mundo repensada (2004,), “beatrice” ndo so6
emana o conhecimento que eleva Dante, mas ela é capaz de harmonizar em si elementos
contrarios, visto que o eu-poético coloca que ela “sabia ser doce e ser tremenda”, assim,
ela é capaz de harmonizar 0s opostos e permitir 0 acesso ao conhecimento divino infinito,
que esclarece os enigmas do Universo. O eu-poético de A méaquina do mundo
repensada (2004.), por sua vez, do Paraiso Terrestre observa o nucleo aléfico “beatrice”,
observa Dante ascender ao encontro do conhecimento infinito, porém ele permanece onde
estd, usufruindo do seu livre-arbitrio, escolhendo ndo seguir o mesmo caminho da
tradicdo literaria, mas ressignifica-la. Nesse sentido, destaca-se um ponto de contato
importante entre o poema de Campos e o conto O Aleph (1999), de Borges: o
estabelecimento de uma nova relacdo com a tradicao.

Em Borges, Beatriz Viterbo € uma das imagens que salta aos olhos do narrador-

protagonista, enquanto este contempla o Aleph no poréo:

[...] vi a reliquia atroz do que deliciosamente fora Beatriz Viterbo, vi a
circulagdo de meu escuro sangue, vi a engrenagem do amor e a
modificagcdo da morte, vi 0 Aleph, de todos os pontos, vi no Aleph a
terra, e na terra outra vez o Aleph, e no Aleph a terra, vi meu rosto e
minhas visceras, vi teu rosto e senti vertigem e chorei, porque meus
olhos haviam visto esse objeto secreto e conjetura, cujo nome usurpam
os homens, mas que nenhum homem olhou: o inconcebivel universo.
(BORGES, 1999, p. 149)

Para Lyslei Nascimento (2008), no conto O Aleph, o narrador desemoldura a
imagem de Beatriz Viterbo de seus retratos no momento em que a vé no Aleph. Desse
modo, depois da contemplacdo do Aleph, Beatriz torna-se “uma imagem de contorno
difuso e movel” para o narrador (NASCIMENTO, 2008, p. 6). Segundo Nascimento
(2008), ao romper com a rigidez da imagem de Beatriz, o narrador a inclui em uma vasta

tradicdo, perdendo-a em uma vertigem de Beatrices do infinito feminino no literario.
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Beatriz e 0 conhecimento divino infinito, Beatriz e o infinito feminino no literario. A
imagem de Beatriz aparece na literatura constantemente vinculada a uma figura
agregadora de infinitos. Na nossa leitura, a figura que melhor descreve essa caracteristica
de concentrar infinidades é a imagem do Aleph. Dessa maneira, aproximamos aqui as
imagens de Beatriz e do Aleph.

Beatrice, bem como o Aleph, simboliza entdo uma tradicdo que é infinita e,
consequentemente, plural em dois sentidos diferentes: a tradigdo como algo que néo esta
restrita a cor local, mas que reune raizes europeias, latino-americanas e também a tradicao
oriental, assim como entendiam Borges e Haroldo de Campos; e a tradi¢do plural no
sentido de reunir diversos saberes, reunindo a tradi¢ao literaria, cientifica e mistica. Ana
Maria Barrenechea, em seu livro La expresion de la irrealidad en la obra de Borges
(1987, p. 112), comenta, por exemplo, sobre a relevancia do intertexto da producéo de

Borges com teologia.

Todo este orbe afantasmado se expresa en cuentos y ensayos
originalisimos que Borges elabora con los temas y las situaciones que
la filosofia, la teologia y la literatura universal le proporcionan. Y cabe
poner en el mismo nivel a las tres, porque las tres le interesan por las
posibilidades imaginativas que ofrecen por su capacidad de conmover
hasta lo méas hondo. No busquemos a través de su obra la evolucién
coherente de un pensar metafisico ni una doctrina que le parezca la
Unica y verdadera clave der universo, cuando Borges esta convencido
de que nada tiene sentido en el destino del hombre.?’

Ao colocar a filosofia, a teologia e a literatura no mesmo nivel de importancia na
obra de Borges, Barrenechea (1987) destaca a importancia da tradicdo mistica na sua
producdo, validando-a como uma possivel chave-de-leitura para os contos borgeanos.
Podemos sugerir que Borges interage com a tradicdo de maneira semelhante a Haroldo
de Campos, principalmente se tivermos em mente a razdo antropofagica haroldiana, que
se apropria da tradicdo, consumindo-a e ressignificando-a. Assim, ao se apropriarem da
teologia, tanto Borges como Campos, ndo estdo interessados na fé religiosa, mas antes
numa fé dos livros e da linguagem. Sosnowski (1991, p. 85) interpreta essa relacdo de

Borges com a tradi¢do mistica como “uma vontade de experimentar uma ordem maior,

2" Tradugéo propria: Todo esse orbe afantasmado se expressa em contos e ensaios muito originais que
Borges elabora com os temas e situaces que a filosofia, a teologia e a literatura universal proporcionam.
E € necessario colocar os trés no mesmo nivel, porque os trés lhe interessam pelas possibilidades
imaginativas que oferecem devido a sua capacidade de mover-se mais profundamente. N&do busquemos
através de sua obra a evolugdo coerente de um pensar metafisico, nem uma doutrina que pareca ser a Unica
chave verdadeira para o Universo, quando Borges esta convencido de que nada tem qualquer sentido no
destino do homem.
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talvez abstrata, sem as coloracdes nem os matizes excludentes da tradicdo que nos
possui”. Na andlise cabalistica que o pesquisador tece sobre o conto O Aleph, ele aponta
que:

O motivo da letra aleph é popular na literatura cabalistica. [...] O poder
deste signo surge mesmo fora do contexto teoldgico no qual se deve
colocar a obra de Borges. Atravées do aleph ndo se tenta encontrar uma
formula divina, mas um sentido humano para o universo. O problema
do narrador ndo consiste em descobrir a chave para chegar ao divino,
mas em encontrar 0 verbo que conjugue 0 inumano em termos
acessiveis para 0 homem. Chegar ao aleph, no entanto, é ter cumprido
sO a metade do caminho. O retorno a visdo humana talvez seja mais
dificil. [...] Retornar ao humano ndo é abandonar o poder da linguagem.
A viagem do poeta é incessante. A visdo que o faz poeta exige novos
jogos, novas formulas e criagdes. (SOSNOWSKI, 1991, p. 68-69, grifos
do autor)

E justamente a vontade de “experimentar uma ordem maior” que o eu-poético
expressa no Canto |11 do poema A maquina do mundo repensada (2004.), algo maior que
a literatura exposta no Canto |, algo maior que a ciéncia astrofisica explorada no Canto 11,
algo que transcenda e simultaneamente permaneca dentro dos termos acessiveis e
explicaveis ao homem. Na leitura que fazemos do poema, a visdo do nucleo “beatrice”
no Canto Il marca a transcendéncia em relacdo as tradicdes literarias, pois a presenca da
imagem aléfica, nesse caso, é marcada pela separacdo do eu-poético de seus mentores:
Dante Alighieri e Luis de Camdes. No poema de Campos (2004,), Dante acende aos céus
guiado por Beatrice, Camdes, na figura de VVasco da Gama, entra na Maquina do Mundo,
0 eu-poético, por sua vez, observa o deslocamento dos mentores ao conhecimento
superior, porém ndo os acompanha, busca transcender essa tradicdo. Na nossa leitura, esse
momento de transcendéncia pode também ser entendido como um ritual, no qual o eu-
poético deixa 0s mentores partirem, ndao optando pela facilidade de uma resposta ja
resolvida pela tradicdo literaria, mas sim uma resposta construida por meio da sua busca,
0 seu préprio caminho para alcancar uma sabedoria superior.

O eu-poetico, com dominio do seu livre-arbitrio, decide ficar para tras, observando
a partida de seus mentores e tomando novamente consciéncia da sua condi¢gdo humana.
Retornar ao humano é também retomar o codigo da linguagem, reascendendo no
eu-poético a inquietacdo de decodificar o enigma ndo dito pela esfinge, primeiro nucleo
aléfico do Canto Il do poema. Essa decodificacdo deve se desenvolver por meio do
dialogo entre os saberes capazes de serem compreendidos pelo homem. A nossa leitura

usufrui novamente do didlogo com os saberes da ciéncia, e propde que 0 eu-poético
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intenta decodificar o enigma da esfinge por meio do codigo genético, que em esséncia é
outro tipo de linguagem. Na Biblioteca do DNA, o0 eu-poético encontra o quinto e ultimo

nucleo aléfico, localizado no terceiro verso da estrofe 147: “- 0 primo gene -”.

146. 1. do mero perguntar — tudo se turval
2. € um zero nitescente no seu zénit?
3. na roda sefirdtica é o que ofusca

147. 1. sol-central a glorificar-se da perene
2. (kéter — aurea coroa -) luz que o cinge?
3. ou é o bereshit — o primo gene —

148. 1. imbuido em elohim e que se ex-tringe
2. manifesto e emanado? me enceguece
3. a ascese dessa agnose que me tinge
(CAMPOS, 2004, p. 94-95, grifos do autor)

Acompanhando nossa proposta de abordagem do poema, a qualidade de nucleo ja
estd implicita na palavra “gene” de “- o0 primo gene -”, pois 0s genes se localizam no
nicleo da célula. Com relagdo a palavra “primo”, o dicionario®® nos fornece duas
definigdes: aquele que é filho de um irmé&o do pai ou da mée de um individuo ou 0 nimero
so divisivel por si e pela unidade. Nenhuma das duas definicdes parece fazer sentido no
poema haroldiano, por isso retornamos a origem etimoldgica da palavra, que descende do
latim primus, que significa primeiro ou primordial. A associacdo a esse significado se da
também pelo intertexto desenvolvido com A divina comédia (2016, p. 456), mais
propriamente no primeiro verso do Canto XXX, quando o eu-lirico coloca “quando o
setentrido do primo céu”. O “primo céu”, nesse caso, € o Empireo, local no qual a gléria
de Deus brilha com mais intensidade. Portanto, podemos sugerir que o ndcleo “- o primo
gene -” coloca o eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) em um local
analogo ao Empireo, contudo, ndo é um Empireo teoldgico, relativo ao céu, mas antes um
Empireo da genética, coordenado pela ciéncia. Dessa forma, o eu-poético de A maquina
do mundo repensada (2004,), como Dante na A divina comédia (2016), também chega ao
Empireo, mas por outros caminhos, que sdo mais adequados a sua contemporaneidade
cientifica.

Assim, o nlcleo “- o primo gene -” seria 0 primeiro gene, o gene primordial que
deu origem a vida e que contém as respostas para 0S mistérios que permeiam o ser
humano. A busca do objeto unico, primordial, capaz de abarcar os conhecimentos

infinitos do universo, é a tematica que permeia os contos de Borges. Neste ponto da nossa

28 Consultar referéncia: (FERREIRA, 2001).
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leitura, o conto borgeano que melhor parece dialogar com o nucleo “- 0 primo gene -7, é
A Biblioteca de Babel (1999.), pois nele o espaco da Biblioteca de Babel é capaz de
revelar sobre os mistérios do Universo também por meio da linguagem. O conto A
Biblioteca de Babel foi publicado pela primeira vez em 1941, no livro O Jardim de
veredas que se bifurcam, que atualmente integra a primeira parte do livro Ficgdes (1999,).
No conto, a Biblioteca abrange o universo e seu espago-tempo, nela estdo contidos todos
os livros da humanidade, em todas as linguas obtidas pela combinag&o de vinte e cinco
simbolos ortograficos. A Biblioteca de Babel é dividida em galerias hexagonais,
organizada em andares inferiores e superiores, de modo que cada galeria, composta de
vinte prateleiras e cinco longas estantes, tem um contedo Unico. Entretanto, apesar de
sugerir uma organizacdo, a biblioteca é, a primeira vista, cadtica.

Mas o aparente caos ndo impede que aqueles que estdo na Biblioteca de Babel
empreendam buscas de textos e livros capazes de esclarecer os mistérios basicos da
humanidade. Essa busca é uma tarefa arriscada, pode durar uma vida inteira e até causar
a morte do individuo que busca. Alguns desses curiosos causos sao narrados no conto A
Biblioteca de Babel (1999.):

Faz ja quatro séculos que os homens esgotam 0s hexagonos... Existem
investigadores oficiais, inquisidores. Eu 0s vi no desempenho de sua
fungdo: chegam sempre estafados; falam de uma escada sem degraus
gue guase os matou. (BORGES, 1999,, p. 40)

O proéprio narrador do conto borgeano confessa ele mesmo ter empreendido uma
dessas buscas: “como todos os homens da Biblioteca, viajei na minha juventude;
peregrinei em busca de um livro, talvez do catalogo de catalogos” (BORGES, 1999,,
p. 38). Podemos considerar que o eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004z)
estd em posicdo similar ao narrador de Borges, pois sua busca se desenvolve por meio
dos codigos da linguagem, com livros no caso de Borges e com 0s genes na perspectiva
haroldiana, em Bibliotecas que prometem fornecer as respostas para o enigma de modo
acessivel a inteligéncia humana. Na nossa leitura essas buscas na Biblioteca de Babel
também tém uma intencdo cabalistica, pois esta associada com o que Sosnowski (1991,
p. 51) chama de desejo de “ler o Universo”, de solucionar o enigma: “de onde viemos?”,
mesmo que, para isso, seja necessario esgotar vidas em buscas infrutiferas.

Voltamos, assim, a questdo cabalistica do rigor da organizagédo dos simbolos para
gerar uma interpretacdo dos textos sagrados da Tord que permite o acesso a Verdade

Absoluta sobre o Universo, ou aos poderes divinos de criagdo. Nesse sentido,
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concordamos com Sosnowski quando ele propde a aproximacao entre o “catalogo dos
catalogos” de Borges com a Tora, pois ambos em esséncia s&o livros aos quais se pretende
decifrar. Na nossa leitura, o eu-poético de A maquina do mundo repensanda (2004.) esta
frente a linguagem da criagdo quando encontra o nucleo “- o primo gene -”, sua busca
parece tdo ardua quanto a dos bibliotecarios da Biblioteca de Babel, o seu material
continua sendo a linguagem e o seu objetivo a decodificacdo, no entanto, ele esté diante
de uma lingua para além da Tord, e dos livros da Biblioteca de Borges, é a linguagem
genética da Biblioteca do DNA.

No conto A Biblioteca de Babel (1999.), a tentativa de superar a dificuldade
inerente a busca dos livros canonicos, como o “catdlogo dos catdlogos”, envolveu o
desenvolvimento de uma engenhoca criada por uma seita blasfema que desapareceu. A
engenhoca consistia em alguns discos de metal que pretendiam misturar as letras e 0s

simbolos, de modo a permitir o acesso, randémico, aos livros candnicos:

Uma seita blasfema sugeriu que cessassem as buscas e que todos 0s
homens misturassem letras e simbolos, até construir, mediante um
improvavel dom do acaso, esses livros candnicos. As autoridades
viram-se obrigadas a promulgar ordens severas. A seita desapareceu,
mas na minha infancia vi homens velhos que demoradamente se
ocultavam nas latrinas, com alguns discos de metal num fritilo proibido,
e debilmente arremedavam a divina desordem. (BORGES, 1999, p. 41,
grifo nosso)

Os discos que constituem a engenhoca da seita do conto A Biblioteca de Babel
(1999,) remetem a Maquina de Pensar de Raimundo Llulio, objeto mistico do conto La
Maquina de Pensar de Raimundo Llulio (1996), de Borges. A diferenca esta apenas no
material, enquanto em A Biblioteca de Babel (1999.) a engenhoca é de metal, em La
Maquina de Pensar de Raimundo Llulio (1996) ela é de madeira, 0 que de certa maneira
demonstra um avanco tecnol6gico da sociedade de bibliotecarios, principalmente com
relagdo ao manuseio de metais. Em ambos, a esséncia € a mesma, discos, atribuidos de
letras e simbolos, que se correlacionam com os atributos divinos e tém o objetivo de
decodificar os mistérios do Universo. No poema A maquina do mundo repensada (2004.)
de Haroldo de Campos, o momento de encontro com “- 0 primo gene - esta cercado de
palavras em hebraico, que retomam o sagrado nome do ser mais sublime e mais perfeito
“kéter”, o momento da criacdo “bereshit” e uma das formas de se referir a Deus “elohim”,
assim o eu-poético imprime em sua engenhoca de trés discos, ou trés versos, palavras que

remetem a uma tradicdo judaica mistica da Cabala, que atribui poderes méagicos as
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palavras. O grifo do autor reforca a qualidade de importacéo dessas palavras do hebraico,
mas também as destaca como se elas estivessem cunhadas em uma engenhoca, cujo centro
é “- 0 primo gene -”. Portanto, entre as estrofes 147 e 148, o poema de Campos se
preenche de nomes de Deus, e € provavelmente ao ficar de frente com “- o primo gene -”
que 0 eu-poético se encontra mais préximo da divindade, visto também que esse nucleo
o coloca em um lugar analogo ao Empireo. E curioso como o eu-poético haroldiano utiliza
elementos da cultura religiosa judaica para encontrar uma resposta em linguagem
genética, fundindo as areas do conhecimento e demonstrando que toda e qualquer resposta
dos mistérios da humanidade e do Universo sé serd atingida com a fusdo harmonica de
conhecimentos distintos.

Ao aproximarmos, por semelhanga, as imagens da Biblioteca de Babel e da
Maquina de Pensar, identificamos em ambas um nucleo aléfico. O “centro cabal”
(BORGES, 1999, p. 38) da Biblioteca de Babel e a letra A no centro da Maquina de
Pensar, s&o ambas imagens nucleares que nos remetem ao Aleph. Essa associacao fica
mais clara em certo ponto do conto A Biblioteca de Babel (1999.), quando o narrador
extrapola a arquitetura da biblioteca para a de “uma camara circular como um grande
livro circular de lombada continua, que siga toda a volta das paredes; mas seu testemunho
é suspeito; suas palavras, obscuras. Esse livro ciclico é Deus" (BORGES, 1999,, p. 38).
A andlise que Sosnowski (1991, p. 47, grifo do autor) realiza sobre esse trecho estreita,

novamente, a ligacdo do conto borgeano com a Cabala.

Esta acepcao do “livro ciclico” para Deus se “aproxima” das visoes
cabalisticas ja elaboradas. E necessario ressaltar que apenas se
aproxima: a diferenca radical reside na crenga de que o livro —a Tora —
nao pode ser identificado com Deus. As variantes oscilam desde ser um
carater de emanacéo divina até ser um dos atributos de Deus. De toda
forma, a exaltacdo da escritura mantém seu carater inicial. Este aspecto
é ressaltado ao outorgar a Biblioteca o atributo da eternidade.

A ideia borgeana de “livro ciclico” ¢ cabalistica, visto que tem a intencdo de
entender o livio como o Universo e o Universo como um livro.?° O Universo e o livro

remetem um ao outro, em uma eterna reflex@o de imagens que se repetem infinitamente,

2% Um poema de Haroldo de Campos que também sugere essa ideia de livro como Universo ou livro como
mundo, no qual os reversos também s&o validos € Galaxias (2004, escolha gréafica do italico pelo autor),
podemos citar como exemplo o trecho do primeiro fragmento: “é ndo escrever sobre ndo escrever e por
isso comeco descomeco pelo/ descomecgo desconheco e me tego um livro tudo seja fortuito e/ forco um livro
onde tudo seja néo esteja seja um umbigodomundolivro/ um umbigodolivromundo um livro de viagem onde
a viagem seja o livro/ o ser do livro é a viagem por isso comego pois a viagem é o comégo/ e volto e revolto
pois na volta recomeco reconhe¢o remeco um livro/ é o contetido do livro e cada pagina de um livro é o
contetdo do livro”.
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como a ilusdo de infinito gerada pelo reflexo de um espelho frente a outro. A Biblioteca
de Babel seria, desse modo, a reunido dos livros, que ndo sdo mais considerados
individualmente, mas como um livro Unico, esférico ilimitado. Neste ponto, a associagdo
com o projeto de Livro Gnico de Mallarmé € inevitavel, um “livro numeroso, que parece
se multiplicar por ele mesmo” (BLANCHOT, 2005, p. 331), capaz de submergir o poeta,
diluindo-o em suas palavras e ecos, para que assim o Universo possa nele se reconhecer.
O Universo também se reconhece na Biblioteca de Babel, esta unidade que reine os livros
escritos de todos os homens, em uma soma indefinida de possibilidades. Esta ideia de
unidade, simultaneamente construida com a de infinidade, remete novamente, a imagem
do Aleph, essa hipotese se ancora na anélise desenvolvida por Maurice Blanchot sobre a
obra de Borges, no livro O livro por vir (2005, p. 139-140):

Assim, se 0 mundo pudesse ser exatamente traduzido e duplicado num
livro, perderia todo comeco e todo fim, tornar-se-ia o volume esférico,
finito e sem limites, que todos os homens escrevem e no qual sdo
escritos: ndo seria mais o mundo, seria, sera 0 mundo pervertido na
soma infinita dos possiveis. (Essa perversdo é talvez o prodigioso, o
abominavel Aleph.)

O nacleo “- o primo gene -”, quando analisado pela perspectiva da Biblioteca de
Babel, corresponderia a uma porcdo da Biblioteca: a Biblioteca genética, cujo nucleo
também seria o Aleph, dado que o Aleph é uma parte essencial da estrutura de Bibliotecas
capazes de solucionar grandes enigmas. Se interpretarmos 0s dois ultimos versos da
estrofe 147 e o primeiro da estrofe 148 como uma estrutura de trés discos analoga a
Maquina de Pensar, temos no nucleo também o Aleph. Assim, a nossa leitura do poema
A maquina do mundo repensada (2004) localiza o quinto nucleo aléfico do Canto IlI:
“- 0 primo gene -”.

Esse nucleo aléfico relaciona-se diretamente com o primeiro ndcleo aléfico do
Canto 11, a ““- esfinge naticega -”, iSso porque “- 0 primo gene -” teoricamente responde
ao enigma da “- esfinge naticega -” por meio de um movimento cabalistico de
interpretacdo. O curioso € que a “- esfinge naticega -” “sem perguntar-se cala”, ou seja,
ndo faz a pergunta. Assim, “do mero perguntar — tudo se turva”, se turva porque frente ao
“- 0 primo gene -” o eu-poético tem a resposta, porém pouco importa a resposta, o
importante é conhecer a pergunta, no entanto, a pergunta ndo é enunciada pela a “- esfinge
naticega -”. Esse paradoxo parece permear a sociedade cientifica moderna desde o fim
dos anos 70, quando um programa serio da BBC, denominado The Hithhiker’s Guide to

the Galaxy, “revelou que a resposta para ‘vida, Universo e tudo’ era 42, mas que ninguém
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sabia a pergunta” (GRIBBIN, 1983, p. 3, grifo do autor). Essa tematica prossegue se
atualizando na cultura geek contemporanea, por exemplo, ela é repensada por Douglas
Adams, no volume 111 do livro Guia do mochileiro das galéxias (2005). Assim, podemos
sugerir que a constante atualizacdo do tema demonstra a relevancia e a persisténcia dessa
tematica como uma questéo universal para o ser humano.

Uma vez que o homem esta focado em buscar as respostas, quando finalmente
chega em seu objetivo e soluciona o enigma, retorna ao abismo, pois em algum ponto da
busca ele se esqueceu da pergunta. Frente a resposta do mistério ele tenta se lembrar se
de fato ja ouviu a pergunta, visto que sem a pergunta a solugdo ndo tem sentido. E esse
movimento paradoxal, inerente a espécie humana, que a nossa leitura observa no
eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004,). O eu-poético diante da solucao
do mistério da origem humana, “- 0 primo gene -”, ndo se engrandece pelo conhecimento,
mas retorna a sua pequenez humana, pois ja ndo se lembra da pergunta, porque nao ouviu
a pergunta de fato, ja que ela foi calada pela “- esfinge naticega -”. A pergunta importa
tanto quanto a resposta, portanto, “- o primo gene -” nédo satisfaz o desejo de solucéo do
eu-poético, mas antes se apresenta como uma repeticdo perversa de codigos que ndo
solucionam o enigma.

Os dialogos que estabelecemos entre 0 poema e 0s trés contos de Borges
selecionados: A Maquina de Pensar de Raimundo Llulio (1996), O Aleph (1999) e
A Biblioteca de Babel (1999.), apontam para um caminho de leitura que permite sustentar
a existéncia de nucleos aléficos no poema, e dessa maneira, estabelecer o potencial
simbdlico da Cabala no poema de Campos. Além disso, o intertexto com Borges nos
permite compreender mais sobre o eu-poético haroldiano, pois ele carrega muito das

inconstancias humanas, também observadas nos personagens de Borges:

[...] as personagens de Borges, apesar de buscar esses estratos divinos,
retornam espantadas a sua pequenez humana Se ndo conseguem
compreender (a énfase nessas capacidades racionais é constante em
Borges) o que vislumbraram; preferem o caos humano porque é
humano, a possibilidade de submergirem em uma ordem lucida (na
lucidez de uma ordem) que néo lhes pertence. (SOSNOWSKI, 1991, p.
56-57)

Raimundo Llulio diante da Maquina de Pensar, Borges frente ao Aleph e o0s
bibliotecarios que dispdem da Biblioteca de Babel, os trés personagens ilustram a fala de

Sosnowski (1991), pois diante da possibilidade de sublimar para atingir um conhecimento

infinito, eles retornam a sua humanidade, pois preferem a compreensdo por meio do caos
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humano. Assim como 0s personagens de Borges, o eu-poético diante das imagens
aléficas, aqui denominadas de nucleos, escolhe retornar a sua humanidade, recorrendo
aos caminhos dos paradoxos humanos e permanecendo na busca.

A nossa leitura indica, portanto, cinco nucleos aléficos do Canto Il do poema
A maquina do mundo repensada (2004:) de Haroldo de Campos, sdo eles: “- esfinge
naticega -7, “- instancia aléfica -, “- multiplica-”, “beatrice” ¢ “- 0 primo gene -”. As
palavras utilizadas para revelar ou dissimular a imagem do Aleph sdo como raizes,
carregadas de tradicdo, que se dispem no poema de maneira rizomatica, multiplicando
0s seus significados para além daqueles pretendidos pelo poeta. Essas raizes repensam e
dialogam com os contos borgeanos, com a Cabala e propde uma relagéo interdisciplinar
entre as areas da literatura, da astrofisica e da biologia. Por meio dos nucleos aléficos o
eu-poético aproxima o poema da Cabala, autorizando o uso da cultura mistica judaica
como chave de leitura para o poema, sobretudo no caso do Canto I1I. Além dos ndcleos
aléficos, o estudo da biblioteca particular de Haroldo de Campos também contribui para
a consolidacdo do dialogo entre 0 poema A maquina do mundo repensada (2004.) e a
Cabala. O segundo capitulo desse trabalho é dedicado, portanto, a investigacdo da
biblioteca cabalistica de Haroldo de Campos para entender como a Cabala constitui uma

engrenagem na poética do escritor.
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Capitulo 11: Cabala, uma engrenagem na maquina poeética de Haroldo de Campos

A biblioteca cabalistica de Haroldo de Campos

As bibliotecas fazem parte da vida humana desde a Grécia Antiga, em geral,
exercendo duas funcdes: ser um centro de informacdes e um local associado a educacéo.
Essas duas funcbes sdo como duas faces de uma mesma moeda, o importante é sublinhar
que a moeda é o acervo de livros, revistas e documentos que constituem a biblioteca. A
biblioteca cabalistica de Borges no conto A Biblioteca de Babel (1999.), explora
justamente essa caracteristica de reunido dos saberes, no entanto, no conto ela é elevada
ao extremo do absurdo, a ponto da biblioteca se tornar o proprio Universo. As bibliotecas
comuns, apesar de ndo conterem a grandiosidade da Biblioteca de Babel, tendem a manter
a esséncia do agrupamento de saberes, cujas funcdes de informacgdo e educacdo néo
apenas determinam sua razdo de existir, mas, quando se trata das bibliotecas particulares,
também dizem muito sobre o proprietario da biblioteca.

O conceito de biblioteca particular perpassa a atitude do colecionador discutida
por Walter Benjamin no texto Desempacotando a minha biblioteca: uma palestra sobre
o0 colecionador (2015). Para Benjamin (2015), a atitude do colecionador esta
profundamente ligada ao conteldo da biblioteca, pois a biblioteca conta sobre os
precursores e 0s estudos do colecionador, bem como sobre as ideias e autores com 0s
quais ele concorda ou discorda, além de outras particularidades, como autores que deixam
de ter relevancia com o passar do tempo e as influéncias que se destacam na producédo do
colecionador, quando esta existe. Assim, a esséncia do proprietario vive nas obras que
pertencem a sua biblioteca. Por isso, Benjamin (2015, p. 93) diz que a biblioteca “tem
sempre, a0 mesmo tempo, alguma coisa de misterioso € de inconfundivel”, afinal cada
obra da colecdo foi adquirida, ou presenteada, de modo a se encaixar no circulo méagico
da biblioteca, carregando individualmente em si recorda¢des, pensamentos e consciéncias
que auxiliam na recuperacao de seu proprietario de maneira tnica. Quando o colecionador
se extingue e a sua colecdo é aberta ao publico, ela passa a ser compreendida através de
estudos cientificos que rearticulam a biblioteca, catalogando e agrupando seus elementos
conforme a exigéncia da pesquisa, cujos objetivos circundam a compreensdo do proprio
colecionador ou da sua atividade criativa. Para elucidar esse processo, podemos dispor de

termos mais modernos, como o de “biblioteca especializada”:
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La denominacion “biblioteca especializada” se aplica comiinmente a las
colecciones formadas casi exclusivamente por obras recientes sobre un
tema especifico o que se limitan a un grupo de temas afines.®
(LITTON, 1974, p. 9)

Gaston Litton (1974) considera como biblioteca especializada os acervos que
atendem as necessidades de uma categoria, que pode ser de profissionais ou de estudantes.
Esse trabalho se atentou principalmente a natureza da rapida identificacdo de um material
especifico na biblioteca especializada e ndo ao carater recente das obras que a compde,
até porque a temporalidade dessas obras é relativa, visto que o texto de Litton, apesar de
moderno, ja pode ser considerado, por outro lado, e por alguns, um texto antigo, do século
passado. Para Litton (1974 p. 19), “cualquier biblioteca puede considerarse como
‘especializada’3!, desde que esteja organizada sobre o ponto de vista de um objetivo
definido. Nesse trabalho, estudaremos a biblioteca particular de Haroldo de Campos
doada em 2004, ap6s um ano do seu falecimento, para a Secretaria Estadual de Cultura,
dando origem ao acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos®2.
Segundo as pesquisas de Max Hidalgo Néacher (2018), de acordo com o Ultimo registro
de 2016, o acervo da Casa das Rosas possui o total de 21.244 materiais, dentre 0s quais
13.850 sdo livros e os demais estdo divididos entre periddicos ou fasciculos, catalogos,
separatas, guias, teses, partituras e elementos de hemeroteca.

Entre os livros do acervo, o presente trabalho identificou vinte e cinco livros, que
segundo o nosso entendimento podem configurar uma biblioteca haroldiana especializada
no estudo da Cabala judaica. Com base nas descri¢des da Enciclopédia Judaica (2007)%,
podemos citar como principais estudiosos modernos da cultura judaica os escritores
Gershom Scholem e Joshua Trachtenberg. Apesar da contribuigcdo significativa de
Trachtenberg a academia e a literatura judaica, para Jorge Luis Borges (1997, p. 169)
“Scholem es un escritor mas importante que Trachtenberg”. De modo que, quando Borges

fala sobre o livro A Cabala e seu simbolismo, de Scholem, as considera¢fes sdo positivas:

%0 Tradugio propria: “O termo ‘biblioteca especializada’ é comumente aplicado a colecdes formadas quase
que exclusivamente por trabalhos recentes sobre um tépico especifico ou que sdo limitados a um grupo de
tépicos relacionados”.

31 Tradugfo propria: “qualquer biblioteca por ser considerada ‘especializada’.
32 A reportagem Livros de Haroldo de Campos ficam em SP, publicada em 17 de outubro de 2004 no jornal
Folha de Sdo Paulo, divulgou mais detalhes sobre a doacdo dos livros ao acervo. Consulta da reportagem
disponivel em <https://acervo.folha.com.br/leitor.do?numero=16232&keyword=%22haroldo+de+campos
%22&anchor=5271503&origem=busca&pd=95a1685602428ae5aa48dc5cf794da89>, acessado em 13 de
fevereiro de 2020.

33 Descrigéo escrita por Sefton Temkin.



https://acervo.folha.com.br/leitor.do?numero=16232&keyword=%22haroldo+de+campos%20%22&anchor=5271503&origem=busca&pd=95a1685602428ae5aa48dc5cf794da89
https://acervo.folha.com.br/leitor.do?numero=16232&keyword=%22haroldo+de+campos%20%22&anchor=5271503&origem=busca&pd=95a1685602428ae5aa48dc5cf794da89
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Si, lo tengo. Yo lo considero [Scholem] como un amigo mio y creo que
él me considera como un amigo aunque en conjunto nos habremos visto
ocho horas en toda la vida, pero como yo lo he leido y lo he releido
tanto... Porque yo a Scholem lo lei en inglés, yo lei el libro Maior
Trends in Jewish Mysticism. Ahora, el libro de Trachtemberg es mucho
menos importante, es una miscelanea, pero bueno...** (BORGES, 1997,
p. 169)

No nosso entendimento, Haroldo de Campos pode ter tido uma opinido
semelhante a de Borges. I1sso porgue, entre os livros do acervo da Casa das Rosas: Centro
de Referéncia Haroldo de Campos, ndo ha nenhum livro de Joshua Trachtenberg, sendo
encontrados, em contrapartida, ambos os livros de Gershom Scholem referidos por
Borges: A Cabala e seu simbolismo (1978) e As grandes correntes da mistica judaica
(1972) e mais oito livros de autoria de Scholem: Walter Benjamin e il suo Angelo (1978),
De Berlim a Jerusalém (1981), Walter Benjamin: a histéria de uma amizade (1989), O
Golem, Benjamin, Buber e outros justos (1994), O nome de Deus, a teoria da linguagem
e outros estudos da cabala e mistica: Judaica Il (1999), Sabatai tzvi: o messias mistico |
(1995), Sabatai tzvi: 0 messias mistico 1l (1996) e Sabatai tzvi: 0 messias mistico 11l
(1996). Filésofo e historiador judeu-alemdo, Scholem (1897-1982) foi o primeiro
professor de misticismo judaico na Universidade Hebraica de Jerusalém. Especialista na
mistica judaica, Scholem é atualmente conhecido como fundador do estudo moderno da
Cabala. Outro livro importante que ndo é propriamente de Scholem, mas que faz uma
analise sobre os seus interesses cientificos da mistica judaica € Anjos necessarios:
tradicao e modernidade em Kafka, Benjamin e Scholem (1993) de Robert Alter. O volume
de Haroldo de Campos do livro Anjos necessarios: tradicdo e modernidade em Kafka,
Benjamin e Scholem (1993), contém uma série de grifos, anotagcdes e um pequeno indice
escrito pelo préprio poeta na Gltima pagina, que demonstram um estudo aplicado de
Campos do conteudo do livro como um todo.

Na biblioteca haroldiana, encontramos também um livro curioso, intitulado
Historias do povo da Biblia: relatos do Talmud e do Midrasch (1967), com diferentes
niveis de participacdo de selecdes de textos e traducdes de José V. Montebéller, Tema
Warchavski, J. Guinsburg, Rifka Berezin, Marianne Arnsdorff, Renata Mautner, Geraldo
Gerson de Souza e trabalhos técnicos de Moysés Baumstein; o livro realiza uma

abrangente abordagem da historia judaica pela perspectiva biblica. Apesar de ndo conter

3 Tradugdo propria: “Sim, eu o tenho. Eu o considero [Scholem] como um amigo meu e acho que ele me
considera um amigo, embora nés tenhamos nos visto um total de oito horas na vida, mas como o li e o reli
tanto... Porque li Scholem em inglés, li o livro Maior Trends in Jewish Mysticism. Agora, o livro de
Trachtemberg é muito menos importante, € uma miscelanea, mas bom...
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anotacdes e nem grifos de Haroldo de Campos, o livro apresenta marcas de manipulacéo,
como por exemplo marcas de dobradura na capa e na lombada. Outros livros indicam o
estudo ativo de Haroldo de Campos sobre a tradicdo da Cabala por diferentes
perspectivas, entre elas podemos identificar: Kabbalah and Criticism (1983), A dieta do
rabino: a cabala da comida (1989), Borges e a cabala: a busca do verbo (1991), Anjos
necessarios (1993), e Judishe Literatur Lateinamerikas = Letras Judias
Latinoamericanas (1998). Além disso, livros como os de Moisés Maimonides, Os 613
mandamentos (1990) e Guia de descarridos (1988), revelam que Campos se dedicou
também a estudos mais especificos da filosofia judaica.

Haroldo de Campos ficou imerso na cultura judaica durante seis anos®, assim,
além de dicionarios e uma vasta biblioteca de estudos tedricos, em seu acervo de livros é
possivel encontrar também livros de ficcdo, como os de Scholem Asch, grande escritor
de contos e romances da literatura iidiche, isto ¢, dos judeus que habitam o leste europeu.
O importante é notar que esses livros indicam uma aproximacao entre Campos e 0S
misticismos da Cabala por meio de um viés ficcional. Entre os livros de autoria de
Scholem Asch que encontramos no acervo da Casa das Rosas estdo: O martirio da fé:
Trés relatos de Scholem Asch (1967), um livro de contos, que também podem ser
considerados como trés romances curtos; e Salvac¢édo (1973), um livro de romance. Entre
os autores de ficcdo, podemos citar ainda Scholem Aleihem, que integra a biblioteca
cabalistica haroldiana com o livro de contos A paz seja convosco (1966). Outro autor € S.
Y. Agnon, um dos maiores escritores modernistas da literatura hebraica, cujos livros de
romance Uma histéria simples (2002) e de contos Contos de amor (1996) podem ser
localizados no acervo da Casa das Rosas. Tratando sobre poesia hebraica, podemos
destacar no acervo da Casa das Rosas os livros: Poémes (1985) e Poemas escogidos
(1986), de Yehuda Amichai.

O conjunto dessas leituras permitiram que Haroldo de Campos explorasse a
cultura da Cabala a partir do que posteriormente viria a configurar a sua biblioteca
cabalistica, que, como uma biblioteca tipicamente haroldiana, obedece a estrutura de
espiral, conceito desenvolvido pelo pesquisador Max Hidalgo Nascher, no trabalho
Dispositivo de leitura de Haroldo de Campos e os usos da biblioteca (2018). Um dos
elementos que fortalecem essa hipotese € o fato de os estudos de Néacher (2018) se

basearem na andlise dos livros disponiveis para consulta no acervo da Casa das Rosas:

3 Conforme citado na Introducdo desse trabalho, na entrevista de Haroldo de Campos a Maria Esther
Maciel (1999, p. 58).
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Centro de Referéncia Haroldo de Campos, mesmo acervo que foi utilizado nas pesquisas
do presente trabalho. E importante observar ainda que os livros do acervo apresentam
diferentes niveis de interferéncia do leitor Haroldo de Campos, entre notas, anotacdes em
caneta azul, vermelha e lapis, grifos de diferentes cores e tonalidades, além dos sumarios
colocados na ultima pagina dos livros; todos esses elementos indicam uma leitura ativa
de Haroldo de Campos e auxiliam na configuracéo espiraliforme da sua biblioteca.

Para Nacher (2018), os livros que tendem para a periferia da espiral sdo aqueles
que ndo possuem anotagdes e apresentam pouca ou nenhuma manipulagdo, mas que ndo
deixam de ter seu valor, por trazerem, por vezes, dedicatorias que podem ser relevantes
na atividade de pesquisa; ademais, séo livros que ndo passaram desapercebidos por
Haroldo de Campos e que por alguma razéo desconhecida foram mantidos na colegéo do
poeta. Seguindo a estrutura do espiral da biblioteca haroldiana, existem os materiais da
semi-periferia, que possuem grifos, esquematizacdes e/ou indices de referéncia no final,
demonstrando assim um estudo do texto por Campos. Por Gltimo, o centro da biblioteca,
0s textos que foram assiduamente anotados por Haroldo de Campos, textos que foram
verdadeiramente mastigados e digeridos pelo poeta em seu movimento antropofagico.
Apbs definir a estrutura, Nacher (2018, p. 227) conclui que “as anota¢des de Haroldo sao,
desse modo, fundamentais para reconstruir o funcionamento da biblioteca e os diversos
niveis de leitura que a mobilizam”. Assim, as intervenc@es haroldianas, “ao reconstruir o
funcionamento da biblioteca” (NACHER, 2018, p. 227), auxiliam na compreensio do
processo de formacdo de Campos como escritor, 0 que permite a realizacdo de inferéncias

sobre a sua producéo criativa. 1sso porque,

O grifo é 0 menos contestavel dos ex-libris. [...] E o grifo assume a
fungdo de um conector, de uma marca da enunciagdo no enunciado,
através da qual além da significagcdo e que lhe é irredutivel, alguma
coisa gque remete a sua propria leitura [...] O grifo na leitura é a prova
preliminar da citagdo (e da escrita), uma localizagdo visual, material,
que institui o direito do meu olhar sobre o texto. Tal como um
reconhecimento militar, o grifo coloca marcas, localizadores
sobrecarregados de sentido, ou de valor; ele superp®e ao texto uma nova
pontuagéo, feita ao ritmo da minha leitura. (COMPAGNON, 2007, p.
18-19)

Partindo da explicacdo de Compagnon (2007), podemos depreender que os grifos
e anotacgdes sdo marcas que ilustram o processo dos precursores se tornando precursores.

Como Compagnon (2007, p. 19) coloca, “¢ a prova preliminar da citacdo”, isto é, muito

do que é lido e sublinhado entra alma adentro do leitor, participando da sua formacéo e
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refletindo na sua producdo de maneira consciente ou inconsciente, mas definitivamente
como uma citagdo: a expressdo das leituras precursoras. Para compreender como as
leituras realizadas por Campos sobre a Cabala trazem contribuicGes para a sua atividade
criativa, esse trabalho aplicou a classificacdo de Nacher (2018) para analisar o que

consideramos a biblioteca cabalistica haroldiana.

Niveis espiraliformes da biblioteca cabalistica haroldiana

Periferia Semi-periferia Centro
A paz seja convosco (1966) As grandes correntes da Kabbalah and Criticism
mistica judaica (1972) (1983)
Historias do povo da Biblia A Cabala e seu simbolismo Anjos necessarios (1993)
(1967) (1978)
Salvacéo (1973) Walter Benjamin e il suo
Angelo (1978)
O martirio da fé: Trés Guia de descarridos (1988)
relatos de Scholem Asch
(1967)
De Berlim a Jerusalém A dieta do rabino: a cabala
(1981) da comida (1989)
Poemes (1985) Walter Benjamin: a histéria

de uma amizade (1989)
Poemas escogidos (1986) O nome de Deus, a teoria da
linguagem e outros estudos
da cabala e mistica: Judaica
11 (1999)
Os 613 Mandamentos (1990) Sabatai tzvi: 0 messias
mistico 111 (1996)

Borges e a cabala: a busca Jidishe Literatur
do verbo (1991) Lateinamerikas = Letras
Judias Latinoamericanas
(1998)

O Golem, Benjamin, Buber e
outros justos (1994)

Sabatai tzvi: O messias
mistico | (1995)
Sabatai tzvi: 0 messias
mistico 11 (1996)
Contos de amor (1996)
Uma historia simples (2002)
Tabela 1 Classificacdo da biblioteca cabalistica de Haroldo de Campos por niveis de intervencdo
haroldiana, tendo em mente a estrutura em espiral de Nacher (2018). A classificacdo dos livros
em periferia, semi-periferia e centro foram definidas a partir da investigacdo dos livros
disponiveis para consulta no acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos.
Verticalmente, os livros foram dispostos de acordo com a data da edi¢do haroldiana, partindo das
edicdes mais antigas para as mais recentes.
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Visualmente a tabela ja ilustra a estrutura em espiral da biblioteca haroldiana: as
bordas periféricas fartas de livros, cuja abundancia diminui conforme se aproxima do
centro, sendo um continuo espiraliforme na diversidade de temas da biblioteca
haroldiana. Tendo como base a biblioteca cabalistica analisada podemos destacar alguns
livros que podem contribuir na reconstrucdo da leitura haroldiana de modo a elucidar a
expressdo da Cabala judaica na producdo criativa do poeta. O primeiro livro, cuja anélise
é fundamental, é o Kabbalah and Criticism (1983), livro que esta no centro da biblioteca
cabalistica haroldiana. Kabbalah and Criticism (1983) é um livro de Harold Bloom,
renomado critico e professor de Humanidades na Universidade de Yale, cujo trabalho
mais estudado é o A angustia da influéncia (1991). Entre outras produc¢des importantes
podemos citar ainda O livro de J (1992)%, livro polémico na trajetéria de Bloom, sobre o
qual Haroldo de Campos escreveu um texto intitulado A astlcia da serpente, no jornal
Folha de Séo Paulo, em 7 de maio de 1995. Tecendo uma critica, cercada de elogios,
Campos (1995, p. 5) adjetiva a tese sobre a autoria feminina da biblia defendida por
Bloom como “avangada” e “engenhosa”, mas que “ndo é, em si mesma, suficientemente
comprovavel”, principalmente por partir da analise de uma traducéo biblica e ndo de texto
original; mantendo o tom elogioso Haroldo de Campos afirma ainda que a tese de Bloom
ndo pode, “por outro lado, ser inteiramente descartavel”, dessa maneira Campos reforga
seu respeito pela pesquisa do autor e o destaca como um precursor importante na sua
prépria formacgdo como um escritor também estudioso da Cabala. Essa Gltima constatacao
frisa ainda a relevancia do estudo aprofundado do livro Kabbalah and Criticism (1983) e
das anotacOes haroldianas presentes nele.

Anjos necessarios (1993), livro de Robert Alter, é o segundo livro no centro da
biblioteca cabalistica haroldiana. Robert Alter, professor de Literatura Hebraica e
Comparada da Universidade da Califérnia, é também autor de outros livros, que por sua
vez tratam a biblia como um texto literario independentemente do seu teor teolégico, entre
eles podemos citar: The art of biblical narrative (1981), The art of biblical poetry (1985),
The literary guide to the bible (1987) e The world of biblical literature (1992). Livros
estes que, ndo por coincidéncia, também fazem parte da colecdo de Haroldo de Campos.
Entretanto, Anjos necessarios (1993) se destacou por estudar dois escritores relevantes
para a base tedrica do presente trabalho: Gershom Scholem e Walter Benjamin. As

anotacdes do nome de Walter Benjamin (muitas vezes apenas representadas pelas iniciais

3 Ambos os livros citados, A angustia da influéncia (1991) e O livro de J (1992), fazem parte do acervo
Espaco Haroldo de Campos de Poesia e Literatura da Casa das Rosas.
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WB), e de outras palavras como “Cabala”, “hebraico”, “letras” e “alfabeto”; nos ajudam
a perquirir o caminho de leitura de Campos, caminho este que traz contribuigdes para a
analise de sua escrita criativa. E curioso como pagina a pagina a palavra “Cabala” é
grifada e acompanhada de inscri¢Bes a caneta nas marginalias, ndo restando duvidas sobre
o interesse de Haroldo de Campos pelo tema.

Outro livro que se destacou € o j& amplamente mencionado A Cabala e seu
simbolismo (1978). Isso porque, mesmo sendo um livro de semi-periferia da biblioteca
cabalistica, a edicdo haroldiana de A Cabala e seu simbolismo (1978) apresenta
marcacgdes curiosas, como por exemplo, existem duas tonalidades de grifos amarelos,
indicando possivelmente duas leituras espagadas por um periodo consideravel de tempo,
o suficiente para que o grifo da primeira leitura perdesse em tonalidade. Além disso,
enquanto a primeira leitura foca no destaque de trechos maiores, demonstrando um
conhecimento pouco maduro sobre a Cabala, a segunda leitura esta mais direcionada para
a identificacdo de termos, ou seja, uma leitura que tem objetivos bem definidos. Nesse
ponto, o sumario de termos colocado no final no livro por Campos apenas corrobora com
a notoriedade do livro A Cabala e seu simbolismo (1978) em comparagdo aos demais
livros da semiperiferia da biblioteca cabalistica haroldiana.

Em A Cabala e seu simbolismo, Scholem detém-se principalmente na analise e
explicacdo das obras classicas da Cabala: o Bahir, 0 Zohar e os livros liruanicos. O Bahir
€ 0 mais antigo registro de um cabalista, foi escrito por volta de 1180, século XII, e trata-se
de uma série de ditos teosoficos em forma de comentarios biblicos, em sua maior parte
atribuido a autores imaginarios. Segundo o proprio Scholem (2006, p. 112), Bahir possui
“um texto dificil cheio de teses enigmaticas, muitas das quais sdo ‘explicadas’ por meio
de similes e pardbolas que confundem mais do que clarificam”, e configura o periodo
denominado de Cabala Medieval. O Zohar, escrito no século XIII, também tem autoria
controversa, ela é atribuida tanto a Shimon Bar-Y ochai, como a Moses de Léon.

O Zohar possui um carater mais gnostico em compara¢do com Bahir, mas o
desenvolvimento sistematico dos seus simbolos pode ser explicado por meio da cultura
judaica, inserindo-o0, portanto, na tradi¢cdo da Cabala. O Zohar mantém o paradoxo da
autoria que observamos em Bahir, e é considerado um alicerce tanto da Cabala Medieval,
como da chamada Cabala Classica. Posteriormente, Isaac Luria explora o tema da
expulsdo dos judeus da Espanha nos livros liruanicos, tratando a experiéncia historica
judaica de uma “maneira ainda mais profunda e fundamental do que no Zohar”

(SCHOLEM, 2006, p. 133). Além disso, a partir de seus textos, Luria introduz na Cabala
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conceitos-chave, como o do tzimtzum, processo cdésmico no qual Deus se recolhe para
dentro de Si mesmo, criando assim um espaco primordial a partir do qual se da a criacao,
em outras palavras, todas as coisas originam-se de um Deus ensimesmado. Deste modo,
os livros lirianicos fornecem a base para o desenvolvimento do misticismo judaico
moderno. Em suma, em A Cabala e seu simbolismo (2006) Scholem percorre as diferentes
correntes da Cabala judaica de uma ponta a outra, explicando-as em uma linguagem clara
e didatica.

Diante das informacdes apresentadas, & possivel sugerir que a analise das
anotacbes de Haroldo de Campos nos livros Kabbalah and Criticism (1983), Anjos
necessarios (1993) e A Cabala e seu simbolismo (1978) podem auxiliar na compreensao
do movimento de leitura haroldiano e, simultaneamente, elucidar o processo da atividade
criativa do poeta no que concerne a expressao de elementos da Cabala em seus textos
poéticos, sobretudo ao poema que € objeto de estudo desse trabalho: A maquina do mundo
repensada (2004.). Além do estudo dos trés livros citados anteriormente, também
incluiremos na nossa analise algumas discussdes sobre a Cabala desenvolvidas no livro
A Cabala da comida (2004), livro da semiperiferia da biblioteca cabalistica haroldiana.
A Cabala da comida (2004) possui grifos em amarelo e figuras muito curiosas, que
explicam didaticamente sobre a Cabala pela perspectiva da atividade da alimentagé&o.

Para este trabalho fica claro que uma pesquisa por um maior periodo de tempo no
acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de Campos, retornaria-nos uma
biblioteca cabalistica haroldiana ainda mais ampla, cujo estudo aprofundado poderia
trazer para a superficie outros livros relevantes dessa biblioteca especializada. Ademais,
a prépria biblioteca cabalistica abre um novo horizonte de analise para a producéo criativa
de Haroldo de Campos, que é permeada pelas exegeses da Cabala e dos textos biblicos.
As leituras dos livros Kabbalah and Criticism (1983), Anjos necessarios (1993),
A Cabala e seu simbolismo (1978/2006%") e A Cabala da comida (2004) foram suficientes
para a construcdo do universo da Cabala que constitui a perspectiva de analise desse
trabalho.

37 Quando a referéncia for ao exemplar de A Cabala e seu simbolismo que pertence ao acervo de Haroldo
de Campos (fotos e discussdes sobre as anotagoes e grifos do poeta) o ano de referéncia é 1978 (referéncia
completa no fim do trabalho sob o titulo Referéncias: acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia
Haroldo de Campos). No entanto, para a pesquisa desse trabalho, citagdes diretas e indiretas, utilizou-se
uma edi¢do mais recente do mesmo livro, nesse caso o ano de referéncia é 2006.
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A Cabala haroldiana

Nada se compara ao prazer de chegar a interpretacéo
penetrante de um texto.

Gershom Scholem 38

A Cabala é uma tradicdo mistica judaica que se dedica a investigar os textos
sagrados da Tora por meio do método hebraico da exegese, realizada comumente de duas
maneiras: como o natorikon, que consiste na “interpretacdo das palavras como acrosticos
de frases”, e como a gematria, “a tentativa de ligar as palavras de acordo com o valor
numerico de suas letras constituintes” (ALTER, 1993, p. 100). A intepretacao por sua vez
se da por meios de parabolas ou, também denominados comentarios, que exploram os
simbolismos presentes nas letras, nas palavras e nas frases com o objetivo de elaborar
uma intepretagdo que também precisa ser decifrada. Para Robert Alter (1993), as
reflexdes paradoxais desenvolvidas sobre as escrituras sagradas podem ser caracterizadas
como exegeses, e em alguns momentos como um midrash, no significado mais trivial da
palavra.

Nilton Bonder, no livro A Cabala da comida (2004), traduz a palavra Cabala como
“recebimento”, sobretudo com relagdo a um fluxo sadio de energias com o divino. Nesse
sentido, a Cabala representa processo de troca com o universo circundante que nos inclua
na corrente ecoldgica assim formada. Nesse ponto, podemos sublinhar a correlacédo que a
Cabala estabelece entre o texto e natureza, visto que o texto sagrado € o principal objeto
de estudo dos cabalistas. Podemos sugerir, assim, que a relacdo que o homem estabelece
com a natureza por meio do texto é um fluxo de recebimento. Aqui, receber ndo € o fim
do processo, mas o inicio de outro, sem o qual ndo ha verdadeiro recebimento. Para ilustra
essa ideia, Bonder (2004) utiliza como exemplo a auséncia de vida no mar Morto, que
reflete a sua deficiéncia em receber. Isto porque 0 Mar Morto apenas recebe as dguas do
mar da Galiléia e as retém, ndo as deixando fluir. Segundo a tradi¢do judaica quando se
recebe € necessario “estabelecer uma relagdo com a natureza ou com o universo”, pois
“se experimentarmos o recebimento com um fendmeno unilateral” nos separaremos
“gradativamente da troca, que, em ultima instancia, representa a VIDA” (BONDER,

2004, p. 13, caixa alta do autor). Ampliando os horizontes interpretativos dessa

38 Em carta a Walter Benjamin, 19 de setembro de 1933.
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perspectiva, podemos considerar que a dor, angustia e ansiedade da vida advem de
problemas de recebimento.

O recebimento ainda pode ser entendido como a atividade da alimentacdo, pois o
individuo precisa se alimentar constantemente, receber alimento, para manter a vida,
fornecendo energia e nutrientes as suas células. O ato de comer, mastigar e deglutir,
integrando a energia do alimento na prépria energia do corpo, pode ser interpretado como
um ritual cabalistico da vida, um recebimento, um fluxo continuo de energia.
Corroborando com esse raciocinio, Bonder (2004) destaca ainda que a cultura judaica
atribui um valor simbdlico aos alimentos, estabelecendo uma associagdo empatica dos
alimentos consumidos com os traumas histéricos da civilizacao judaica. Podemos sugerir,
portanto, que a alimentacdo na cultura judaica é muito mais que uma simples manutencgéo
dos processos bioldgicos, trata-se de mastigar a tradicdo e deglutir a historia,
rememorando benjaminianamente seus traumas em uma atitude de esperanca e redencéo.
Conforme Scholem (2006, p. 9):

Quanto mais sordido, mais deploravel e mais cruel o fragmento de
realidade histérica proporcionado ao judeu em meio as intempéries do
exilio tanto mais profundo e mais exato o significado do simbdlico que
ela assumia, e tanto mais radiante a esperanga messianica que irrompia
através dela e a transfigurava. No &mago desta realidade encontrava-se
uma grande imagem de renascimento, o0 mito de exilio e redencéo, que
tdo vasta proporcdo tomou entre os cabalistas [...] Mui raramente um
cabalista falava do seu proprio caminho a Deus. E o principal interesse
da Cabala, para nos, ndo reside neste género de declaracGes individuais,
mas na luz que ela projeta sobre a “psicologia historica” dos judeus.

Atribui-se assim um carater historico, e ndo apenas divino, ao recebimento
cabalistico. Nesse sentido, a Tora torna-se a escritura que registra a histoéria do povo
judeu, agregando significado simbolico aos eventos traumaticos e relacionando,
principalmente nos momentos de exilio, a alimentacdo como o retorno ao fluxo de
recebimento. A Tora é assim um simbolo do processo cosmico, que brota da experiéncia
historica e se impregna nela. Uma vez que a Cabala se dedica aos estudos dos textos
sagrados da Tora, a Cabala torna-se indissociavel da tradi¢cdo, em uma operagdo de
releitura da histdria que se julga capaz de solucionar os mistérios da existéncia humana.

Interpretar a Tora ja é por si sO uma atitude de recebimento, de recepcdo de um
conhecimento divino, que simultaneamente esclarece e confunde. Ao reconhecer sua
humanidade frente ao texto sagrado de carater divino, o individuo forja o abismo que

existe entre ele e o sublime, paradoxalmente esse abismo € a razao da sua busca. O mesmo
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movimento contraditorio também pode ser observado nas midrashim desenvolvidas pelos
cabalistas, visto que a inten¢do é produzir um texto que esclareca os enigmas da Tor4,
contudo as parabolas e comentarios resultantes apresentam simbolismos quase téo
maultiplos quanto a prépria Tora, demandando uma atividade interpretativa que tende ao
infinito.
Se 0 texto examinado realmente for de origem divina, e 0 ato da
recepcdo é necessariamente um absurdo, ainda que talvez um absurdo
infrutifero, uma vez que pode servir de alimento ao espirito. Se o texto
dor apenas um amontoado de palavras escritas ao lIéu por uma criatura
inconstante, presa a0 mesmo mundo transitorio do intérprete, todas as
tentativas de interpretagdo ndo poderdo descobrir nada além de uma
cadeia infindavel de enigmas sem sentido, ou do reduction ad absurdum
da pagina em branco. (ALTER, 1993, p. 109)

O conhecimento enigmatico da Tora é o que atrai os cabalistas. A Tora é
investigada sobretudo no seu idioma original: o hebraico, lingua curiosa, que possui o seu
préprio alfabeto de letras quadradas, cuja leitura se realiza da direita para a esquerda, a
contrapelo dos sistemas europeus. Como uma lingua humana, o hebraico reflete a
percepcdo de mundo daqueles individuos que o falam, desse modo, as palavras sdo
repletas de mdaltiplos significados. Outra particularidade do hebraico é que as letras
também carregam simbolismos enddgenos, que ndo se perdem, mas se repropdem de
acordo com a ordem estabelecida para formar as palavras. Como no hebraico nenhum
significado se perde, isso torna a lingua enigmatica, sobretudo do ponto de vista da poesia,
que explora justamente essa multiplicidade. Essa hipdtese se sustenta a partir da discussao

que Alter (1993, p. 60, grifo do autor) articula sobre a lingua hebraica, pois para ele:

A lingua é encarada como se estivesse calcada no solo poderoso da
experiéncia histérica — ou talvez se possa até mesmo concluir que
existem atributos intrinsecos de uma determinada lingua que provocam
a experiéncia historica. Ela nunca abandona aquilo que ja absorveu.
Pelo contrario, as profundas e caracteristicas percepcdes de valor, de
tempo e espago, de Deus, da criagdo e da historia, embutidas nas
palavras antigas, estdo sempre a espera, prontas para surgir novamente,
para fazer com que a histdria aconteca de novo, talvez de forma
perturbadora.

Na hipotese do presente trabalho, Haroldo de Campos se aproxima do hebraico e
do estudo dos textos sagrados ndo apenas devido a influéncia de suas amizades, mas
também porque o proprio poeta tinha um profundo interesse de acessar essa linguagem
enigmatica, cujos artificios agregavam uma énfase simbdlica ao texto poético. Nesse

ponto o texto de Ezra Pound (2013) nos auxilia a discutir essa ambigéo poética de Haroldo
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de Campos, iSSO porque ao separar “os leitores que querem se tornar ‘experts’ daqueles
que ndo querem”, Pound (2013, p. 48) sugere uma diferenciacdo entre “aqueles [leitores]
que querem ver o mundo daqueles que apenas querem saber em que parte do mundo eles
vivem”. Considerando as falas de Haroldo de Campos vistas até agora, podemos entender
que Campos estava interessado em ver, conhecer e simbolizar o mundo e o Universo, sob
essa Gtica o hebraico emerge como um fragmento de Universo, correlacionado com a
cultura judaica.

Na leitura que fazemos do poema A maquina do mundo repensada (2004,) pelo
viés da Cabala, a busca empreendida pelo eu-poético se baseia no reconhecimento do
abismo espiritual entre ele e 0 conhecimento superior, por iSso 0 invoca constantemente.
Esse abismo é forjado por meio de enigmas, que ndo necessariamente S&0 expressos, mas
que permeiam o texto por serem inerentes a existéncia humana. O eu-poético perquire o
abismo, com o objetivo ndo apenas de atingir um conhecimento infinito, mas para além
disso, reverter a dor e a angustia humana. Em um movimento cabalistico, a busca do eu-
poético é de manter o fluxo de recebimento: de linguagem, de historia e de conhecimento.
Nesse ponto, conhecer como se deu o estudo do hebraico e das traducdes Biblicas
realizadas por Haroldo de Campos é fundamental, principalmente para compreender
como as leituras envolvidas nesses estudos cabalisticos se manifestam na producéo
poética haroldiana.

A investigacdo dos livros da biblioteca cabalistica de Haroldo de Campos,
disponivel para consulta no acervo da Casa das Rosas: Centro de Referéncia Haroldo de
Campos, revelou o interesse do poeta por algumas palavras, que sdo constantemente
grifadas e anotadas, ou nas marginalias dos livros, ou nos sumarios que o poeta redigia
na ultima pagina de alguns deles, facilitando assim a localizacdo do termo no livro em
uma consulta posterior. Além disso, as anotacdes de Haroldo de Campos sugerem a
predilecdo do poeta pelos enigmas que envolvem algumas palavras em especifico, dado
que uma mesma palavra tende a se repetir em sumarios de livros diferentes, e a ser
constantemente sublinhada ou grifada ao longo do texto de um mesmo livro, como no
caso das palavras: “bereshit”, “sefirét”, “reschit” e “IHWH "*°.

Nesse momento chamaremos a atencdo para a palavra “/HWH”, que € um
acrébnimo para o nome de Deus. No hebraico a palavra “I/HWH” é foneticamente

pronunciavel, no entanto, na maior parte das leituras que realizamos para compor esse

39 Também aparece nas anotagGes como: “IHVH .
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trabalho ela aparece como uma palavra impronunciavel, isso se da porque “I/HWH”,
pronunciado também como IAVE, e traduzido por Jeova ou leova, é uma palavra de uso
restrito aos sumos sacerdotes, mesmo a eles € permitida a pronuncia apenas em eventos
religiosos especificos. Assim, “IHWH” é uma forma de se referir a Deus, que apesar de
pronunciavel, é uma palavra ndo deve ser pronunciada por qualquer individuo em
qualquer situagdo. Quando um judeu comum I€é essa palavra escrita ele diz elohim, uma
outra variante hebraica para se referir a Deus. Nesse sentido, 0 mandamento religioso de
ndo pronunciar a palavra “IHWH ", atribui uma certa atemporalidade ao termo. Essa
atemporalidade € uma particula presente também no Tar6, posto que ele possui uma
simbologia antiga e universal. Nesse ponto, relembramos a Carta do O Mago do Tar0 de
Marselha, nela 0 homem-aléfico é aquele capaz de harmonizar conhecimentos distintos
para usufruir do conhecimento absoluto, que em certa medida também esta ligado a
revelacdo divina.

Para os cabalistas, a revelacdo divina esta ligada, sobretudo as palavras da Tor3,
pois decifrar a Tora significa acessar tudo aquilo que Deus pode ser, todo o poder divino
de criacdo e de morte. Nesse sentido, decifrar as formas de se referir a Deus importa
porque esse conhecimento é capaz de atribuir poderes magicos as palavras da Tora. A
carta do O Mago, nesse sentido nos mostra que a resposta esta na imagem do Aleph, capaz
de forjar uma ponte sobre o abismo que existe entre 0 homem a emanacéo divina. Além
disso, a presenca linguistica (articulacdo laringea) e mistica (alma das letras) do Aleph na
palavra “IHWH ", também nos demonstra que o Aleph ¢é a chave para decifrar o nome de
Deus. Pensando nas traducdes biblicas de Haroldo de Campos, decifrar o nome de Deus
simboliza ainda encontrar uma traducao que seja fidedigna ao texto original do hebraico.
Contudo, o texto original — ou a Torad — é o préprio desafio do enigma do nome de Deus,
esta posto ai o carater infinito da busca do eu-poético de A maquina do mundo repensada
(2004.,), que se perde na sua busca.

Entre os livros da biblioteca cabalistica que possuem anotacdes sobre as palavras:
“bereshit”, “sefirot”, “reschit” e “IHWH” ganham destaque o livro do centro da
biblioteca Kabbalah and Criticism (1983) de Harold Bloom, e o livro de semi-periferia
Cabala e seu simbolismo (1978) de Gershom Scholem. Analisando primeiro o livro
Kabbalah and Criticism (1983), no qual podemos identificar um interesse haroldiano pelo
termo “sefir6t”, que aparece em anotagdes tanto no sumario quanto na marginaria do

livro. As anotacGes da pagina 25, por exemplo, destacam a correlagdo que o proprio poeta



76
estabelece entre a palavra sefirét e a producao poética, aludida da anotagcdo em vermelho:

“SEFIROT = POEMS”, conforme apresenta a foto a seguir:
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> created the world our of himself. The distinction
between cause and effect was subverted by this initial
Kabbalistic formula, and indeed such rhetorical sub-
version became a distinctive feature of Kabbalah:
“cause” and “effect” are always reversible, for the
Kabbalists regarded them as linguistic fictions, long %)
before Nietzsche did.

Kabbalah, which thus from the start was revisionary
in regard to Genesis (though asserting otherwise), was
also revisionary of its pagan source in Neoplatonism.
In Plotinus, emanation is a process out from God, but
in Kabbalah the process must take plice within God &{
Himself. An even more crucial difference from Neo-

, platonism is that all Kabbalistic theories of emanation é
=
S
~

PELRTEDNES) - 3443 b
DANTe L o/ Pt 59

v

el po EF&I}T!D{“)'@A/@([)' 49
el bR /gy -2

PeIme 155
H(,/“”(‘?)f fﬁi!’f{ (’J‘J\L WML\ éj
2ey. (Ao 68

CAUmim): 90
EiloToddumo/ I 151003

. are also theories of language. As Scholem says, “the i
God who manifests Himself is the God who expresses

. Himself,” which means that the Sefiror ate primarily

) language, attributes of God that need to be described
by the various names of God when he is ai work in
creation. The Sefiror are complex figurations for God,
tropes or turns of language that substitute for God.
Indeed, one can say that the Sefiror are like poems, ir;
that they are names implying complex comm‘éhlzx'i 3
that make them into texts. They are not allegor c:sl .
Personifications, which is what all popular ma:ga;: of

Foto autoral, autorizada pelo o acervo da Casa das Rosas: Centro de

Referéncia Haroldo de Campos.

Figura 2. Fotos do sumario escrito a préprio punho por Haroldo de Campos na ultima pagina do
livro Kabbalah and Criticism (1983) de Harold Bloom; e pagina 25 do mesmo livro, que apresenta
anotacBes em duas cores diferentes (azul e vermelho), além de grifos de duas tonalidades de marca
texto, amarelo mais escuro (destaque em “revisionary”) e mais claro (destaque do trecho “The
Sefirét [...] make them into texts”).

A Cabala explica o desdobramento das emanacdes divinas por meio das sefirot,
isto ¢, “a medida que Deus se revela, Ele o faz por meio do poder criador das sefirot”
(SCHOLEM, 2006, p. 47). Assim, o homem em sua condi¢do humana percebe a
emanagcdo divina também por meio das sefirdt, sdo 22 caminhos que interligam os dez
sefirdt, que se revelam por meio da linguagem dos simbolos. Intuitivamente as dez sefirét
se organizam de modo a estabelecer um abismo entre a entidade divina criadora e o
homem, a sefirdh mais proxima da emanacéo divina em si, ou da Coroa I, é denominada
de Kether, que segundo Henry Longfellow (1867), também representa uma forma de se
referir a Deus. Os cabalistas buscam percorrer e elucidar os caminhos entre as sefirdt de
maneira a superar o abismo entre 0 homem e a emanacéo divina, para isso eles recorrem
a linguagem simbolica do midrash, desenvolvido a partir das analises da Tora. Segundo
a anotagdo de Haroldo de Campos, as sefirdt sdo algo analogo ao poema, reforcando a
nossa hipdtese de que existe algo de cabalistico na producdo poética do poeta.

Ainda sobre o sumario do livro Kabbalah and Criticism (1983) observamos um

forte interesse de Haroldo de Campos na elucidacéo do significado do termo “bereshit”,
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que o livro associa a origem no sentido do Génesis e com a palavra “elohim”,
desenvolveremos mais sobre os significados que a palavra “bereshit” apresenta na
producéo criativa de Haroldo de Campos no Capitulo 11, na anélise efetiva de um poema
haroldiano. Aqui, podemos sugerir que IHWH soa como um enigma, um enigma que, na
nossa leitura do poema A maquina do mundo repensada (2004,), o eu-poético de Haroldo
de Campos intenta decifrar. No poema-sefirdh, essa busca pela traducdo simbdlica
adequada da manifestacdo divina é cotejada pela presenca de palavras hebraicas que se
referem de alguma forma a Deus: como “kéter ” (verso 2 da estrofe 147) e “elohim”” (verso
1 da estrofe 148). As anotacdes haroldianas do livro Cabala e seu simbolismo (1978)
fortalecem a hipétese, isso porque além de encontrarmos as palavras “IHWH " (em 1apis)
e “sefir6t” (em caneta) no sumario manuscrito no final do livro, durante o
desenvolvimento do texto podemos observar o destaque com grifa texto amarelo das

palavras “nome de Deus”, conforme o exemplo da foto a seguir:

Foto autoral, autorizada pelo o acervo da Casa das Rosas: Centro de

Referéncia Haroldo de Campos.

Figura 3. Fotos do sumério escrito a préprio punho por Haroldo de Campos (lapis e caneta) na
Gltima pégina do livro A Cabala e seu simbolismo (1978) de Gershom Scholem; e pagina 55 do
mesmo livro, que traz grifos realizados pelo poeta com grifa texto amarelo e indicacGes de trechos
do texto marcado a lapis. Os grifos em amarelo destacam a sentenca “o nome de Deus” e o trecho
“A Tora é o Nome de Deus porque ¢ um tecido vivo, um textus na acepcdo literal da palavra, no
qual o um e verdadeiro nome, o tetragrama, € tecido de modo secreto, indireto, mas também
diretamente como uma espécie de leitmotiv. O nicleo, de qualquer maneira, ¢ o tetragrama”.

Na tradicdo cabalistica, as formas de se referir a Deus sao prenhes de significados,

ao ponto de considerarem a Tora como um texto composto “pelos infinitos nomes de
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Deus, [em] uma lingua divina destituida de gramatica” (ALTER, 1993, p. 120). Na nossa
hipotese, essas anotagdes apontam para uma preocupac¢do do poeta Haroldo de Campos
com o conceito de Deus, essa preocupacao remete ao objetivo de atingir uma traducgéo
adequada do termo nas suas transcriagcdes da biblia hebraica. Tendo em mente ainda, que
0 poema A maquina do mundo repensada (2004.) foi produzido em um periodo
relativamente préximo das tradugdes biblicas, podemos sugerir também que parte desse
contetdo mistico e religioso ecoou nas imagens e metaforas do poema. Sendo assim, a
intencdo primaria era produzir uma transcriacdo adequada do texto biblico, no entanto, a
imersdo do poeta na cultura judaica e na lingua hebraica conduz a infiltracdo desses
contetdos na sua formacdo de leitor, que manifestam-se consequentemente na sua
producdo poética.

Por fim, para aproximar ainda mais Haroldo de Campos e a Cabala encontramos
a dedicatdria do livro Borges e a Cabala (1991), manuscrita pelo proprio autor Saul
Sosnowski, relevante estudioso do tema. Na dedicatéria Sosnowski faz uma associacdo
direta entre Campos e a atividade cabalista:

et e G
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Borges e a Cabala

Foto autoral, autorizada pelo o acervo da Casa das Rosas:

Centro de Referéncia Haroldo de Campos.

Figura 4. Dedicatoria do livro Borges e a Cabala (1991), livro da biblioteca particular de Haroldo
de Campos: "Para Haroldo de Campos, cabalista poeta, com incondicional admira¢édo de Saul
Sosnowski. 26/06/1992”

Segundo Scholem (2006, p. 45) “se ha uma coisa que se pode dizer com certeza a
respeito dos cabalistas, € esta: eles séo, e esforcam-se a0 maximo para continuar sendo,
tradicionalistas, como o indica a propria palavra Cabala, que é umas das varias palavras
hebraicas para designar ‘tradi¢do’”. A relagdo de Haroldo de Campos com a tradigdo é
assunto de alguns de seus ensaios, como Da razdo antropofagica e Minha relagédo com a

tradicao € musical, ambos presentes no livro Metalinguagem e outras metas (2004s). Essa



79

relacdo € sobretudo de apropriacéo e ressignificacdo, ndo de modo subversivo, mas de
uma maneira que a tradicdo se torne também parte dele, como no processo da
alimentacéo, assim, a energia da tradi¢do integra a energia do poeta.

A analise que propomos para 0 poema no Capitulo 11l busca, portanto, entender
ndo a relacdo do poeta Haroldo de Campos com a tradicdo, mas a relacdo do eu-poético
com a tradi¢do, propondo uma hipdtese de amadurecimento dessa relacdo conforme o
poema se desdobra. Retomamos aqui a ideia de que a Cabala € fluxo de recebimento de
tradicdo, assim, entender a relagdo do eu-poético com a tradi¢do € propor uma analise
permeada de elementos cabalisticos, tais como: a cena de origem (Génesis), a relacao
enigmaética com as formas de se referir a Deus e 0 exilio. Essa analise seré ainda permeada
por citacdes dos textos biblicos, utilizando sempre que possivel as traduc¢des de Haroldo
de Campos publicadas no livro Eden: um triptico biblico (2004c).

E interessante notar ainda que o trecho do livro de Scholem (1978, p. 55)
destacado por Haroldo de Campos sugere que a Tora ¢ um “tecido vivo”. Relembrando a
metafora da célula explorada no Capitulo I, um tecido vivo é composto por células, que
por sua vez possuem nucleos responsaveis pela coordenacdo da homeostase da vida
naquela unidade celular. De acordo com Scholem, o nucleo do tecido vivo da Tora é o
“tetragrama”, ou o nome de Deus formado por quatro letras: IHWH. O tetragrama é o
grande enigma divino, que ndo é dito, mas angustia a curiosidade humana. Na leitura que
fazemos do poema A maquina do mundo repensada (2004.) pelo viés da Cabala, o eu-
poético percorre o caminho abismal das sefir6t por meio do poema-sefirdh, assim o eu-
poético reconhece o abismo entre 0 homem e a emanacdo divina do criador, e esta
empenhado em decifra-lo. Tetragrama e Aleph sdo, portanto, os elementos nucleares do
Canto 111, que pode ser caracterizando como um Canto cabalistico do poema A maquina

do mundo repensada (2004.).
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Capitulo I11: A Cabala no Canto 111 de A maquina do mundo repensada

Uma poética cabalistica

Por todo lado vejo apenas arquitetura,
ritmo das linhas, ritmo dos planos.
Paul Klee

A perspectiva pela a qual esse trabalho pretende explorar a Cabala é dada por meio
da definicdo que a entende como um fluxo de recebimento de tradi¢do. Partiremos assim
da explicacdo elaborada por Harold Bloom no livro Kabbalah and Criticism (1991,
p. 15):

“Kabbalah” has been, since about the year 1200, the popularly accepted
word for Jewish esoteric teachings concerning God and everything God
created. The word “Kabbalah” means “tradition”, in the particular sense
of “reception” and at first referred to the whole of Oral Law. But there
existed among the Jews, both in their homeland and in Egypt, during

the time of ferment when Christianity began, a considerable body of
theosophical and mystical lore.*°

Nesse sentido, a Cabala recebe e é composta por tradi¢cdo, como um rio recebe e
é formado pelo fluxo de agua. A relacdo entre individuo e tradicdo é importante,
sobretudo, para a poesia. Isso porque, segundo Octavio Paz (1982, p. 77), a tradicdo é o
rio no qual o poeta emerge para voltar “a ser”, para voltar “a se encarnar”. Passagens do
poema A maquina do mundo repensada (2004,), como em “ja pronto quase tinha o poema
que ofertei ao sabio”, nos mostram que 0 eu-poético € poeta, dessa forma, conhecer a
postura do eu-poético diante da tradicdo é um dado relevante. Para tanto, realizamos uma
leitura paralela entre o Canto Ill do poema e alguns aforismas de Walter Benjamin,
sobretudo, aqueles desenvolvidos nos textos A meia e A lontra, presentes no livro Infancia
berlinense: 1900 (2017) e o ensaio Sobre o conceito de historia (1987).

E importante mencionar também que em alguns pontos da nossa anélise

consideraremos 0 eu-poético como um simulacro do poeta Haroldo de Campos, isso

40 Tradugdo propria: “A ‘Cabala’, desde 1200, tem sido uma palavra popularmente aceita para tratar dos
ensinamentos esotéricos judaicos sobre Deus e tudo que Deus criou. A palavra ‘Cabala’ significa ‘tradigdo’,
no sentido particular de ‘recepgdo’ e inicialmente referindo-se ao campo do Direito Oral. Mas aquele que
existiu entre os judeus, tanto em sua terra natal quanto no Egito, durante o tempo de fermentacéo, quando
o cristianismo comecou, um consideravel corpo de conhecimento teosdfico e mistico”.
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porque, além de ambos serem poetas, ambos lidam com o desafio etimologico das
palavras dos textos sagrados.*! Desenvolvemos essa hipotese com base nas conhecidas
traducdes, a partir do hebraico, que Haroldo de Campos realizou dos textos biblicos.
Sugerimos entdo que no Canto Il do poema de Campos, 0 eu-poético empreende uma
tarefa cabalistica de estudar os textos sagrados e, para isso, busca o étimo mais intimo das
palavras, pois decifrar as palavras e conhecer o seu intimo significado é a aventura do
tradutor. E importante lembrar que, para a Cabala, as palavras dos textos sagrados tém
uma forca magica, associada sobretudo ao poder de criacdo divino. Em nossa leitura
sugerirmos, assim, que ao debrucar-se sobre a exegese dos textos sagrados, 0 eu-poético

submerge em uma aventura mistica.

Pois confusdo e até loucura espreitam de emboscada; o caminho do
misticismo é cheio de perigo. Ele bordeja abismos da consciéncia e
exige um passo seguro e medido. [...] os cabalistas, ndo menos do que
0s manuais do misticismo catélico, salientam a necessidade de um tal
guia espiritual, sem o qual o mistico corre o perigo de perde-se na selva
da aventura mistica. (SCHOLEM, 20086, p. 27)

Tendo em mente o texto de Scholem (2006), podemos pensar a aventura mistica
como uma jornada arisca e perigosa, que exige, a0 menos inicialmente, a companhia de
guias espirituais ou mentores. O eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004,)
evoca 0s seus guias logo no Canto I: Dante Alighieri e Luis de Camdes. O primeiro
aparece na figura do Dante de A divina comédia ([1472] 2016), ja o segundo parece na
figura de Vasco da Gama, personagem da épica: Os lusiadas ([1572] 2006). Os mentores
acompanham o eu-poético até meados do Canto 11, quando eles partem em dire¢éo a luz
do conhecimento divino, cada qual em seu contexto, deixando o eu-poético no exilio,
sendo apenas em situacdo de exilio que o eu-poético desperta para o carater da sua busca,
entendendo que, para além da busca do enigma que decifra as palavras dos textos
sagrados, ele também esta a procura de autoconhecimento, em busca de si. Nesse ponto,
a relacdo com a linguagem continua estreita, pois o desdobramento do processo de
autoconhecimento se d& com o desenvolvimento da construcdo do poema.

Pensando o eu-poético como um simulacro, é fundamental lembrar que ele néo é
o0 ser em si, 0 Haroldo de Campos poeta e tradutor, mas simula essas peculiaridades do
poeta, colocando em destaque a relacdo do eu-poético com a linguagem. Dado a isso, as

caracteristicas da linguagem, como: os significados, a origem etimolégica e a construcéo

41 A ideia de que as “idiossincrasias de Haroldo de Campos” chegam ao leitor “pelo simulacro do poema,
0 eu-poético” foi proposta previamente a esse trabalho por Toneto (2008, p. 181).
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fonética*? importam na medida em que elucidam essa relagéo e articulam a interpretagéo
do poema. Por esse motivo, objetivando abrir os horizontes interpretativos de nossa
leitura, utilizaremos esses recursos para compor a nossa analise. A analise aqui realizada
se apoia na analise formal proposta por Roman Jakobson em Linguistica e comunicagao
(2010, p. 15-16):

Se o0s tratarmos separadamente no processo de analise linguistica,
deveremos sempre lembrar-nos do carater artificial de uma tal
separacdo. Pode-se estudar o nivel morfoldgico da linguagem fazendo
abstracdo do nivel fonoldgico. Pode-se estudar o nivel formal sem
referéncia ao nivel semantico, e assim por diante. Mas entendemos que,
agindo assim, tudo se passa como no caso de uma filtragem acustica
podem-se excluir, por exemplo, as altas frequiéncias ou, pelo contrario,
as baixas freguiéncias — num caso e noutro, sabemos que se trata
simplesmente de um método de experimentacdo cientifica. [...] Assim,
n6s nos damos conta, cada vez mais, do fato de que nosso objetivo
supremo é a observacdo da linguagem em toda a sua complexidade.

Podemos depreender a partir do texto de Jakobson (2010) que existe uma
profundidade no texto poético oriunda do jogo de palavras que o comple, ou seja,
apreender o poema é observar a linguagem em toda a sua complexidade. Por isto, na nossa
analise buscaremos explorar ao méximo o potencial de significacdes das palavras e das
construcdes fonéticas e semanticas. Nossa intencdo é realizar sempre uma leitura que
combine a perspectiva da exegese cabalistica com os elementos de origem etimoldgica e
construcdo fonética das palavras do poema. Jakobson (2010, p. 144) alerta ainda sobre o
carater especulatério de algumas andlises sonoras, que ele julga “sem nenhuma
justificacdo empirica”, na nossa leitura, no entanto, ndo entendemos a analise da
sonoridade do poema como mera especulacdo, mas sim como um elemento que contribui
na construcdo da continuidade de significados do texto poético, pois os ruidos de fundo e
0s ecos observados na nossa analise também constroem as cenas do poema.

Partindo do conceito que entende a Cabala como fluxo de recebimento de tradicéo,
buscamos estabelecer a relagdo do eu-poético com a tradicdo. A tradicdo para 0 eu-poético
é aquilo que o forma como individuo, por isso, os saberes da literatura e da fisica
permanecem evocados na atmosfera mistica do Canto Ill. Para articular essa hipétese
realizamos, na sequéncia, uma analise verso a verso do Canto Il do poema de Campos,
baseando-se sobretudo nos intertextos que o poema estabelece com as exegeses da Cabala

e com os textos biblicos.

42 A anlise fonética conta com a consulta aos simbolos do International Phonetic Alphabet (IPA).
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A Cabala e a simbologia biblica: uma analise do Canto 111 de A maquina do
mundo repensada

Sair de si... isso € apenas uma parte da coisa, uma parte do
todo, pois a dificuldade talvez para alguns seja justamente
voltar a si, ja que vivem naturalmente, normalmente,
integralmente, fora de si.

Julio Bressane®?

No Canto Il do poema A maquina do mundo repensada (2004,), 0 eu-poético
encerra o seu caminho pela revolucdo cientifica, que explica o homem terrestre pela fisica
e biologia no Canto |1, e se coloca em um ambiente marcado pelo misticismo. A atmosfera
desse Canto, contudo, ndo é de negacdo dos outros saberes percorridos no Canto | e
Canto 11, mas a reunido desses conhecimentos. Na leitura que realizamos do poema, no
comeco do Canto Ill, o eu-poético ndo discute mais sobre o Universo e sua origem, mas
encontra-se colocado diante deles, retornando ao big-bang ou a cena da origem, para
solucionar (ou zerar) o enigma nao dito pela “esfinge naticega”:

80. 1. com esse paradoxo encerro a glosa

. que entreteci a borda do caminho
. da fisica evoluindo: deixo a prosa

WwWN -

81. 1. ou relagdo desse meu descaminho
. para tentar erguer-me até o mirante
3. de onde a gesta do cosmo descortino:

N

82. 1. no imaginar me finjo e na gigante
2. lente de um telescépio o olho colando
3. abismo — apto a observar o cosmorante

83. 1. bergario do universo se gerando:
2. recorre aqui o big-bang — o comeco (?)
3. de tudo — borborigma esse ur-canto

84. 1. ou pranto primordial: primeiro nexo
2. radiocaptado por humano ouvido
3. da explosdo parturiente — seu reflexo

85. 1. espelhado em rumor: prévio ao estampido
. féra 0 que? porventura um tempo-zero
. de cosmea densidade ensandecido

w N

3 Frase enunciada pela personagem feminina Surma, interpretada por Alessandra Negrini, no filme Beduino
(2016), dirigido e roteirizado por Julio Bressane.
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86. 1. a0 mais extremo? ensimesmado em mero
2. zerar-se 0 enigma — esfinge naticega —
3. sem perguntar-se cala o seu mistério

87. 1. lasciante... 0 que ao saber porém se entrega
2. 0 que ap6s um centésimo milésimo
3. de segundo a partir daquele mega

88. 1. estrondejar passou — 0 abre-te-sésamo
2. desse proscénio — tem-no esfervilhando
3. 0 caldo turbilhoso: eu (septuagésimo

89. 1. ano de minha idade) vou cantando
. € no contar tresvairo: explode o ovo
. cdsmico e o grande bangue esta ecoando

w N

90. 1. ha quinze bilhdes de anos qual renévo

1
2. fantasma em retrospecto indice enfim
3. do ejacular de estilhacos de fogo
(CAMPOS, 2004, p. 61-66)

Como vimos no Capitulo I, podemos considerar que nesse momento o eu-poético
estd em algum lugar andlogo ao Paraiso Terrestre, no qual ele pode se erguer no “mirante”
e observar o bercario do Universo, ou seja, a cena da origem, 0 momento de nascimento
do Universo no “tempo-zero”. A despeito do eu-poético ter colocado que encerraria 0
caminho da fisica, as proximas investidas do texto prosseguem ainda pelo caminho da
ciéncia e da astrofisica, pois, como vimos, os saberes ndo sdo descartados no decorrer dos
Cantos, mas se somam. Outra colocacdo curiosa do eu-poético € quando ele afirma que
deixara a prosa, 0 que em nossa leitura significa deixar a l6gica da narrativa da fisica. Ao
deixar a prosa, podemos entender que o0 eu-poético seguira por outro caminho, o qual
pode ser o da poética, que por oposicdo a logica da fisica, possui uma base mistica e
religiosa, é sobre essas lentes telescdpicas que o eu-poético cola o olho. A aliteracdo da
consoante latera alveolar <I> torna toda a operacdo mais languida e lenta, como se a agédo
de subir ao telescopio estivesse submetida a um filtro slow-motion.

A primeira visao do eu-poético por meio do telescopio ainda é contaminada pela
ciéncia: o big-bang. Nesse sentido, sugerimos que a intencdo da explosdo do big-bang
esta posta logo no verso 81.2., isso porque esse verso contém todos os elementos sonoros
que caracterizam a explosdo: a aliteracdo e assonancia de plosivas, fricativas e
nasalizantes. Tendo em mente o0 verso 81.2. “para tentar erguer-me até o mirante”,
observamos entdo a aliteragdo da consoante <t>, <r>, <m> e n>, que correspondem

sonoramente aos sons: plosivo alveolar [t], fricativo [r, 1] e nasais [m] e [n]. A plosividade
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do som [t], que retorna insistente com a aliteragdo em “TenTar erguer-me aTé o miranTe”,
aqui ndo simboliza tanto a exploséo do big-bang em si, mas antes uma representacédo
sonora do tique-taque da contagem regressiva para a explosdo. Essa observagdo €
interessante, pois nesse momento, pré big-bang, seguindo a légica da fisica, ainda nao
existe o tempo, no entanto, CoOmo no poema 0 eu-poético segue por um viés para além
dessa logica, podemos considerar que no contexto do poema antes do big-bang existe: o
mirante, o telescopio, 0 eu-poético, e, porque ndo, o tempo que faz a contagem regressiva
para a exploséo, isto €, um outro tempo que ainda ndo é espago-tempo.

A exploséo do big-bang ¢ oriunda de um ponto - “0 ovo cdsmico” - com elevada
“cosmeo densidade” e gera um “estapido”, ou um “grande bangue”, que ecoa. Podemos
sugerir que a imagem do “ovo cosmico” comega a ser dada no verso 83.2., com a
aliteracdo da vogal <o> presente em: “recOrre aqui O big-bang — O cOmecO (?)”. Isso
porque, a enunciacéo repetida do som [0] remetem sonoramente a aliteracdo da letra <o>
presente em “ovo”. A dica do ruido da explosdo, por sua vez, € dada pelas palavras
“recorre” e “big-bang” no verso 83.2., isto porque, a explosdo é marcada pela fricacéo
ruidosa da letra <r> e pelas explosdes de ar oriundas das consoantes plosivas, no caso do
“big-bang” expressas na letra <b>, mas que nos versos seguintes também serdo
relacionadas com as consoantes <p>, <t> e <d>.

No verso 83.2. do poema, imediatamente apds o eu-poético observar o big-bang,
podemos observar a aliteracdo do <r> e a assonancia das plosivas [b], [p], [t] e [d]: “83.3.
de TuDo — BoRBoRigma esse uR-canTo / 84. 1. ou PRanTo PRimoRDial: PRimeiRo
nexo / 84.2. RaDiocaPTaDo poR humano ouviDo / 84.3. Da exPlosdo PaRTuRienTe —
seu Reflexo / 85. 1. esPelhaDo em RumoR: PRévio ao esTamPiDo”. Desse modo,
podemos sugerir que 0s sons presentes no poema expressam aquilo que o eu-poético ouve:
explosdo e ruido. Conforme a explosdo se finda, as plosivas e fricativas ddo lugar
assonancia das letras <m> e <n>, cuja nasaliza¢do indicam, na nossa leitura, o eco do
silenciamento do ruido da explosdo do big-bang, que antes de se calar totalmente,
permanece ressoando no fundo dentro do siléncio. O siléncio é assim invocado pela
assonancia das consoantes nasais [m] e [n] principalmente entre os versos 85.3. e 86.3.,
nos quais as fricativas e as plosivas ainda aparecem aqui e ali, como um eco, o ruido de
fundo residual da exploséo, isto €, “o grande bangue [que] esta ecoando ha quinze bilhdes
de anos”, como coloca o eu-poético no verso 89.3. A partir dessa analise, podemos sugerir

que por meio de recursos sonoros 0 poema haroldiano expande a experiéncia sensorial do
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leitor, que experimenta, junto com o eu-poético, a sonoridade do processo (antes, durante
e depois) de exploséo do big-bang.

O eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) denomina a sonoridade
do big-bang de “ur-canto”. Tratando-se de Haroldo de Campos, podemos interpretar a
palavra “ur-canto” por dois caminhos distintos, mas com pontos de contato em comum.
O primeiro relaciona-se com o livio The Cantos (1925), de Erza Pound, escritor
conhecido por integrar o paideuma dos poetas concretos. O livro de Pound (1925) integra
originalmente trés Ur-Cantos, que seguem uma tecidura muito préxima a escolhida por
Haroldo de Campos para A maquina do mundo repensada (2004.). Segundo a
pesquisadora Hellen Carr (2018), o Ur-Canto 1 é a busca pessoal e artistica do poeta; o
Ur-Canto 2 além de retomar nomes de grandes poetas, também invocava 0s homes de
homens que realizaram ac¢des relevantes em outras areas; ja o Ur-Canto 3 agrega ligeiros
recortes dos Ur-Cantos anteriores, desse modo, o Ur-Canto 3 termina como o final do
Ur-Canto 1, sugerindo um movimento ciclico ou retérico. A apropriacdo dos Ur-Cantos
anteriores para compor o Ur-Canto 3, resume o objetivo do poema de Campos: somar 0s
saberes. Chegamos entdo no segundo caminho pelo qual podemos interpretar a palavra
“ur-canto”, por meio da historia da tradi¢do mistica religiosa.

De acordo com pesquisas previas de Diana Junkes Martha-Toneto (2013), a
preposicdo ur em “ur-canto”, pode se referir a cidade de Ur, localizada no sul da
Mesopotamia, da qual, segundo a biblia (Génesis 12:4), Abrado e sua familia partem em
direcdo a terra prometida. Os pontos de contato entre a historia de Abrado e a jornada do
eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) sdo diversos, Martha-
Toneto (2013) destaca a aventura, a fé em Deus e a sabedoria de Abrado, que iniciou sua
aventura em nome de Deus. Além disso, “segundo algumas interpretagdes biblicas, sair
para é um movimento de libertacdo tanto para o individuo quanto para o povo — é um
caminhar para avida” (MARTHA-TONETO, 2013, p. 212-213, grifos da autora). O “ur-
canto”, que no comego do Canto |1l do poema haroldiano é o som do rebentar e o0 eco do
big-bang, pode ser entendido assim como o reinicio do “caminhar para a vida”, da
aventura de somar os saberes, que parte do comeco, de Ur para Abrado, do big-bang para
0 eu-poético de Campos, ambos partem septuagenarios.

No poema, o primeiro nucleo aléfico, “- esfinge naticega -, também nos da a
indicacdo de uma interpretacdo voltada para a cultura judaica. Assim, considerando a
Cabala judaica, observamos que o eu-poético, localizado no mirante do Paraiso Terrestre,

esta diante de um “abismo” que 0 separa do conhecimento da origem. Do ponto de vista
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da Cabala, € como se 0 eu-poético estivesse em uma sefirah da qual consegue observar a
sefirdh mais préxima da emanacao divina, a Coroa I: Kether, mas ainda assim existe um
abismo entre as sefirét, de modo que para contemplar a cena de origem o eu-poético
precisa do auxilio de um “telescopio”.

Em nossa leitura, destacamos ainda que a cena de origem observada pelo eu-
poético é marcada por algo que ¢ um “caldo turbilhoso”, que esfervilha, ou seja, um objeto
que ¢ liquido e quente, como “fogoagua”. A sonoridade do ruido da fervura esta posta na
nos versos 88.2. e 88.3, na aliteracdo da letra <t>, cuja plosdo indica o estouro das bolhas
de fervura, e na fricacdo das letras <f>, <v> e <r>, que podem indicar 0 processo tortuoso
e continuo que é a acdo de ferver, além de indicar as consoantes que compde a palavra
“ferver”. Assim, a palavra “fogoagua” resume, com uma qualidade poética original,

aquilo que o eu-poético ja expds no poema com jogos SONOros.

91. 1. da primeva pulsdo: também assim
. o bereshit — no livro cabalistico

. (no comegar/ no encabecar) esh mayim

WN -

92. 1. shamayin/ “fogoagua” — lé-se: do céu mitico
. home — do céu a terra sobre-assente
3. (glosa de réshi atento para o vivido

N

93. 1. étimo da palavra) ou comburente
. cristal em torno fluindo do sublime
. trono divino — pré-visdo do quente

w N

94. 1. big-bang cuja presenca se define
. & radio-escuta humana e configura
. a0 olho-mente quase um telefilme

CAMPOS, 2004,, p. 66-68)

AW NP

A cena da origem ¢ dada pela palavra “bereshit”, que na biblia hebraica indica o
titulo do capitulo que conhecemos como Génesis, cuja intencdo € narrar a cria¢do do
mundo, do homem e tudo mais. Na Tor4, a primeira frase descreve a criacdo em sete
palavras, a primeira delas é “bereshit”, que consequentemente € a primeira palavra de
toda a Tora. Analisando etimologicamente a palavra “bereshit” temos que, a primeira
letra, Bet, significa “casa” ou “dentro” e segundo a Zohar é a letra que d& inicio a criagao.
A composicédo Be, em “bereshit”, pode ser traduzida como “em” e tem relagdo direta com
o restante da palavra, Reshit, que significa “cabega”, “principio”, “primeiro”, “comego”

ou “superior”.
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A letra inicial da palavra n°wx7/Reshit é a 1 chamada de v>7/Resh sendo
da mesma raiz e significado de wX1/Rosh, como se vé novamente pela
pictografia do paleo-hebraico [&] o significado dando seu sentido,
referente a uma cabeca humana. n°wx7/Reshit é um principio, que
encabeca a criagcdo. (MOLINA, 2019, n. p.)

Tendo em mente essa definicdo do Instituto do Idioma Hebraico, elaborada por
Eber Torres Molina (2019), temos dentro de Reshit o principio que encabeca a criagéo,
ndo por um acaso no poema A maquina do mundo repensada (2004.) 0 eu-poético abre
um parénteses no verso 91.3..“(no comegar/ o encabegar)”’, no qual a intengdo é
justamente jogar com duas palavras que remetem ao substantivo cabeca, como no
hebraico. Na leitura que realizamos do poema, esse paréntese busca invocar a atividade
cabalistica de reflexdo sobre os textos sagrados. Relembramos aqui que Haroldo de
Campos realizava uma transcriacao dos textos do Genesis, comegamos, assim, a ver nesse
verso um indicio de um eu-poético que reflete as angustias do proprio poeta com o projeto
de traducdo dos textos biblicos.

A imagem da cabeca presente em Reshit remete a operacdo cabalistica que
acontece na cabeca daquele que se dispde a aventura, sendo a cena de origem, 0 COmego
da aventura. Assim, “bereshit” ¢ uma palavra que se solidariza com o retorno das imagens
a condicdo de origem, ao utiliza-la no poema Campos rememora a significacdo da Cabala
e de criagdo do Universo. Além disso, “bereshit” retoma os ecos sonoros da origem com
a plosividade das letras <b> e <t>, e a fricacdo da letra <r> e do som [f], oriundo da
combinacéo das letras <sh>, desse modo a palavra “bereshit” produz imagens concretas
por meio de elementos abstratos. Podemos sugerir ainda que é a partir do uso da palavra
“bereshit” que o eu-poético comeca o0 seu mergulho na origem mistica do universo, no
qual a fisica aparece apenas como eco. Sobre a sua transcriacdo do texto biblico do
Génesis, em entrevista a Pedro Maciel (1995, n.p.), Haroldo de Campos conta:

Vou citar o primeiro versiculo da Biblia Hebraica, do Génesis ou Thora,
que diz assim em hebraico: “No comecar/ Deus criando / O fogodgua/
e a terra”. As pessoas acostumadas na traducdo que diz “ Deus criou o
céu e a terra” ficardo surpresas em esse meu “fogoagua”. A palavra em
hebraico é shamdayim. Segundo o mais importante dos intérpretes
hermeneutas do texto biblico hebraico, Rashi de Troyes, ela é composta
de duas palavras: esh e mayim, ou seja, fogo e agua. Achei que essa
metafora extraordinaria, embutida na palavra que é abstrata, deveria ser
resgatada em sua concretude e traduzida para fogoagua.*

4 Entrevista a Pedro Maciel publicada no Jornal Brasil, em 07 de julho de 1995. Disponivel em
<https://revistacaliban.net/haroldo-de-campos-o0-barroco-%C3%A9-a-literatura-das-am%C3%A9ricas-59
1e9faelde2> , acessado em 31 de marco de 2019.
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Nas estrofes 91 e 92 podemos observar como as tradugdes empreendidas por
Haroldo de Campos reverberavam na sua producéo criativa de poesia, 1SS0 porque essas
estrofes indicam o desdobramento da reflexdo do processo transcriativo da biblia
hebraica, mais propriamente das palavras “esh” e “mdyim”, que Haroldo de Campos
traduz respectivamente para fogo e agua. No poema, essas palavras, assim como o
“bereshit”, se encontram “no livro cabalistico”, que nossa leitura entende como a Tora.
Interessante notar também que a palavra “esh” esta dentro da palavra “bereshit”, o que
no poema haroldiano indica o fogo dentro do momento da criagcdo, participando
ativamente da sua construcdo enquanto palavra e evento. Como vimos, a origem do
universo é comumente ligada a imagens de calor, explosdo e fogo tanto no campo da
fisica como no da mistica. Nessa medida, faz sentido mencionar como a figura do fogo é

posta em relacdo a Tora:

[...] a Tora preexistente foi escrita em fogo preto sobre fogo branco, o
que, como ja vimos acima ja Nachmanides tomava como uma indicacao
como uma indicag&o do status mistico da Tora. A Tora aqui parece arder
diante de Deus, em letras pretas, ardentes, sobre fogo branco.
(SCHOLEM, 2006, p. 62)

Assim, para a Cabala, a Tora preexistente, associada ao processo da criacao, €
algo feito de fogo. Na nossa leitura do poema, a Tora, como livro cabalistico, arde em
chamas em frente as retinas do eu-poético. Essas chamas sdo de um fogo que se relaciona
com a origem: criacdo do préprio fogo, da agua, da terra e da vida. Nesse sentido,
podemos ainda encontrar a metafora “fogoagua” na transcriagdo que Haroldo de Campos

fez do capitulo 2: versiculo 4, do Génesis:

No dia

de os fazer

Ele-O Nome-Deus

terra e céu-fogoagua
(CAMPOQS, 2004, p. 27)

Além “fogoagua”, outro neologismo interessante e “Ele-O-Nome-Deus”,
podemos observar nas duas palavras um recurso tipico de James Joyce (apud CAMPOS,
PIGNATARI e CAMPOS, 1975, p. 156): a “palavra-ideograma”, isto é, a construcdo de
uma nova palavra-metéafora por meio da montagem justaposta de palavras. Na tradi¢do
cabalistica, as formas de se referir a Deus séo prenhes de significados, segundo Scholem
(2006, p. 53), na Cabala, a Tora € “interpretada como uma unidade mistica cujo proposito

primordial ndo consiste em transmitir um significado especifico, mas sim em expressar a
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imensiddo do poderio de Deus, concentrado em Seu grande ‘Nome’”, desse modo,
podemos considerar o “nome de Deus” como um dos enigmas que 0s cabalistas buscam
solucionar em suas exegeses dos textos sagrados.

Na transcriacdo biblica de Campos, “Ele-O Nome-Deus” mantém a intencao de
falar sobre 0 nome de Deus, sem realmente falar o nome de Deus, as letras maiusculas
postas a cada palavra reiteram essa intenc¢do, pois indicam a transcriagdo do nome de
Deus: IHWH. O eu-poético, como simulacro de Haroldo de Campos, revela os desafios
da transcriacdo do texto biblico, a busca infinita de palavras capazes de se referir a Deus.
O enjambement dos versos 92.3 e 93.1. também contribui com a nossa interpretacdo de
que 0 eu-poético e o poeta de A maquina do mundo repensada (2004,) compartilham os
anseios relacionados as traducGes e decodificacdo dos textos biblicos. Isso porque esse
trecho coloca que ¢ preciso estar “atento” para 0 “étimo da palavra”, tarefa fundamental
ao tradutor de um texto. Dando um passo além, podemos entender que 0 eu-poético nos
d& uma dica sobre o préprio poema, pois o estudo etimoldgico de algumas palavras do
poema nos abre os olhos para outras interpretagfes do texto, como vimos no caso da
palavra “bereshit”.

A leitura do poema pela chave da Cabala sugere ainda que o eu-poético, por meio
do estudo dos textos misticos da Tora, busca conhecer o grande “nome de Deus” para
assim diminuir o abismo entre a sua sefirah e a sefirah da Coroa 1, mais proxima da
emanacdo divina. Assim, podemos identificar no trecho entre as estrofes 91 e 93, uma
reflexdo poética sobre o processo de transcriacdo dos textos biblicos e sobre a busca do
eu-poético, que esta interessado em todos 0s saberes que podemos acessar ao conhecer o
“nome de Deus”. Diante dos olhos do eu-poético, a Tora que arde, “comburente”, como
“cristal em torno fluindo do sublime”, em seu momento apote6tico de criagdo, € um objeto
carregado de mistica na Cabala. Nas estrofes 93 e 94, esse calor € novamente invocado
pela sonoridade da fervura, por meio da assonancia das plosivas [k], [b] e [t], e da
aliteracdo da letra <r>, cuja fricacdo ajuda a construir o ruido da fervura. Destacamos,
sobretudo, a assonancia da plosiva velar desvozeada [K], que além de marcar a plosividade
sonora do processo da fervura, também nos remete a propria palavra “calor”, como se o
calor se estendesse pelos versos a dentro, latejante.

Voltando a pensar a Tora como objeto quente, que o eu-poético de A maquina do
mundo repensada (2004,) encara. Segundo Saul Sosnowski (1991, p. 20):
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A vindicacdo da doutrina [da Cabala] se baseia na premissa cabalistica
gue considera a Tora um texto absoluto, no qual o acaso ndo interveio.
Se se aceita a existéncia de uma divindade absoluta que abarca todo
aspecto do universo, s6 é possivel adotar esta primeira premissa: a Tora
é um texto total que contém — assim creem o0s cabalistas — 0s segredos
do Universo da Criagé&o.

Na leitura cabalistica que realizamos do poema, sugerimos que a despeito de
Campos compartilhar com o eu-poético uma atividade de estudo dos textos sagrados,
estudando-os até o “étimo da palavra”, o eu-poético caminha para um lugar além de
Campos, pois busca decodificar cabalisticamente os textos misticos da Tord, com a
intencdo de atingir saberes infinitos capazes de solucionar o enigma do Universo da
Criacdo de uma maneira acessivel ao intelecto humano. A Tora como um objeto capaz de
concentrar infinidades de saberes remete a imagem do Aleph, conforme discutimos no
Capitulo 1.

Seguindo a leitura do poema, podemaos interpretar que algo quente ainda sobrevive
na luz “vermelho-extrema” da estrofe 95. Esse calor tem mais a ver com a tradicdo que

envolve abstratamente o significado da Tor4, do que com a prépria Tora como objeto.

95. 1. sem mais especular sigo: a figura
. vermelho-extrema de um (diz-se) desvio

. espectral da luz surge da lonjura

WwWN -

. de galaxias perdidas como envio
. da memoria estelar revivescente:
. essa inflexdo resulta do resfrio

WwWN -

97. 1. da radiagdo primeira e da crescente
2. expansao do universo p6s-big-bang
3. aval (em flash back) do incipit fervente

98. 1. do cosmos a partir de um ponto estanque
2. de maximo adensar — instancia aléfica —
3. de cujo rebentar tudo se expande

99. 1. - mas depois do depois que vem? uma épica?
2. desastre de astros? lapso de gigantea
3. (super) estrela azul? dangante poética

100. 1. do universo? inestatica vibrancia?
2. ocaso de escarlate supernova
3. ora estrela de néutrons em vacancia

101. 1. a esvanescer-se quando posta a prova
2. de resisténcia a gravidade e a negra
3. voragem sucumbindo? o que essa cova
(CAMPOS, 2004, p. 68- 71)
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Nesse ponto do poema temos um eu-poético ainda iniciando a sua atividade
cabalistica, contudo, ele j& é consciente de que o0 sucesso da sua aventura depende da
relagdo que ele estabelece com a tradicdo. Os primeiros contatos com a memoria da
tradicdo acontecem entre 0s versos 95 e 97, e sdo ainda timidos, refletindo a cautela inicial
do eu-poético diante da tradicdo que se abre. Para entender como essa relacdo se
estabelece traremos para a discussdo o texto A meia, do livro Infancia berlinense:1900
(2017) de Walter Benjamin:

Nada me dava mais prazer do que enfiar a méo por elas adentro, o mais
fundo possivel. N&o o fazia para Ihes sentir o calor. O que me atraia
para aquelas profundezas era antes “o que eu trazia comigo”, na mao
que descia ao seu interior enrolado [...], comegava a segunda parte do
jogo, que trazia consigo a revelacdo. [...] Puxava, puxava, até que
qualquer coisa de perturbador acontecia: eu tinha retirado “o que trazia
comigo”, mas “a bolsa” onde isso estava ja ndo existia. Nunca cansei
de por a prova esse exercicio. Ele ensinou-me que a forma e o contetdo,
o0 inv6lucro e o que ele envolve, sdo uma e a mesma coisa. E levou-me
a extrair da literatura a verdade com tanto cuidado quando a méo da
crianga ia buscar a meia dentro da sua “bolsa”. (BENJAMIN, 2017,
p. 101)

Diante das palavras de Benjamin (2017), podemos pensar o eu-poético haroldiano.
Na nossa leitura, a imagem latente entre as estrofes 95 e 97, ainda € a do big-bang da
fisica, entretanto, existe agora nela algo de mistico que se sobressai no enjambement entre
os versos 96.2. e 96.3., “envio da memdria estelar revivescente”. A partir desse
enjambement podemos sugerir que a memaria revive no Universo e a tradi¢do é a guardia
das respostas para seus mistérios. Para chegar nessa memoria, que contribui para a
compreensdo dos enigmas do presente, 0 eu-poético adentra na cena de origem, como 0
menino que enfia a méo pela gaveta de meias, cacando as bolas de meia no calor da
gaveta. E também com o tato ligeiro que o eu-poético tenta localizar a melhor memoéria
em meio ao calor da explosdo. Quando agarra a memoria e a traz para perto, comeca outra
parte do processo, a de desvendar o pedaco de tradi¢do capturado. Como a bolsa de meia,
a memoria é ensimesmada na prépria memoria, desenrola-la nada mais é que chegar ao
“incipit”, ou a propria origem. Bem como a criancga descrita no texto de Benjamin (2017),
0 eu-poético ndo se cansa de repetir a operagdo de contemplacdo, captura e revelacao,
sendo por meio desse processo que ele se relaciona inicialmente com a tradicéo.

Outro elemento do poema que nos auxilia a construir essa hipotese € o paréntese
do verso 97.3., no qual o eu-poético identifica a sua situacdo como flash back, isto é,

segundo a definicdo de dicionério (FERREIRA, 2001), a interrupcdo de uma sequéncia
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de fatos ou acdes cronoldgicas, por interpolacdes de eventos anteriores. No caso do poema
haroldiano, esses eventos anteriores sdo as bolsas de memaria que 0 eu-poético captura
em meio & tradicdo. Nesse caminho de interacdo com a tradicdo o eu-poético chega a
imagem que possui todas as respostas, que resume a busca: a “- instancia aléfica -”,
segundo nucleo aléfico do Canto Ill. Ensimesmada, a “- instancia aléfica - ¢ como a bola
de meia, embrulhada em sua propria infinidade, desenrola-la significa antes perder a sua
forma de objeto, que alcancar as respostas nela contida. Podemos observar ainda que esse
nucleo aléfico possui uma significacdo sonora relevante no poema, pois a abertura
promovida pela letra <a> no final das palavras “instanciA aléficA”, adianta a
representacdo do “rebentar [que] tudo expande” posto logo no verso seguinte.

Depois do rebentar da explosdo segue o “resfrio da radiagdo primeira”, como
colocado no enjambement entre os versos 96.3. e 97.1. Nesse enjambement podemos
observar 0 eco sonoro do resfrio na aliteracdo da letra <v>, que se inicia no verso
99.1.“depois que Vem?”, e cresce gradativamente nas estrofes 100, com as palavras

2 ¢C 9 ¢¢

“universo”, “vibrancia”, “supernova” e “vacancia”, e 101, com as palavras “esvanescer”,
“prova”, “gravidade”, “voragem”, “cova”. O som fricativo de [v] penetra essas estrofes
como o vento frio, que resfria o Universo. No Universo resfriado, as respostas se esvaem
com o vento, restando apenas questionamentos que sdo impostos no poema pelas
interrogacdes que se repetem insistentemente entre os versos 99.1. e 100.1. Ndo podemos
perder de vista que essa interacdo do eu-poético com a imagem do Universo, do quente
ao frio, significa também a relacdo do eu-poético com a tradicdo. Em nossa leitura,
enquanto o eu-poético contempla a cena de origem, o que ele busca é um recorte
significativo de passado, no entanto, em seu anseio, cada bolsa de memoria a qual ele tem
acesso na gaveta do Universo o conduz a um estado de agitacdo, como se ali estivesse a
solucdo do mistério. Ao repetir o processo de contemplacdo, captura e revelacdo da
tradicdo, no verso 101.3. o0 eu-poético se encontra contemplando uma cova negra: “o que

essa cova”

102. 1. famélica seduz pronto encarcera
2. (até a mesma luz quando esta o invade
3. 0 furo opaco a deslumina e anegra)

103. 1. —retorno entéo a estreita via (quem ha-de
2. esquecé-la e ao sertdo de entreveredas
3. por onde ela se enfia?) — faz-se tarde

104. 1. no meu tempo terraqueo: trés estrelas
2. (ndo mais feras) ands — a rubra a albina
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3. a nigra— me vigiando: sentinelas

105. 1. aziagas em esgares letais — sina-
2. — sentenga minha sendo o perseguir
3. areflexdo sem cura — dom? estima?

106. 1. - que me faz questionar e perquirir
2. 0 pélo no ovo o chifre na cabeca
3. do cavalo e me impele ao ver-ouvir
(CAMPOS, 2004,, p. 72-74)

Nesse ponto do poema, o texto benjaminiano de Infancia berlinense:1900 (2017)

gue nos vem a mente é A lontra:

Era um recanto profético. De fato, do mesmo modo que se diz que ha
plantas que possuem o dom de nos deixar prever o futuro, assim
também certos lugares tém esse poder. Lugares abandonados, quase
sempre, ou entdo copas de arvores encostadas a muros, becos ou
pequenos jardins onde nunca ninguém de detém. Em tais lugares parece
que tudo aquilo que esté para vir € ja passado. [...] E assim fiquei muitas
vezes numa espera infindavel diante daquelas profundezas negras e
insondaveis, para tentar descobrir a lontra. Se, por fim, isso acontecia,
era apenas por um instante, pois o luzidio inquilino da cisterna logo
voltava a desaparecer na noite liquida. [...] E eu nio me cansada de olhar
para ela. Esperava. [...] Nessas horas, atrds da janela ja embacada, eu
sentia-me em casa da lontra. Mas s6 me apercebia verdadeiramente
disso quando voltava a estar diante do seu abrigo. Ent&o, mais uma vez,
tinha de esperar muito tempo até que o corpo negro e luzidio viesse a
tona de 4gua para logo mergulhar e regressar aos seus urgentes afazeres.
(BENJAMIN, 2017, p. 92-93)

Em seu texto, Walter Benjamin (2017) fala da misticidade que envolve alguns
lugares, como aqueles abandonados, que podemos entender como as ruinas, ou ainda
aqueles como o baluarte da lontra no jardim zooldgico. A crianca do texto de Benjamin
(2017) contempla o baluarte escuro e imido na expectativa de lacar um olhar ligeiro a
lontra, apenas por um instante. No entanto, a crianca s6 se da conta de que esteve
verdadeiramente diante da lontra ao encarar novamente a escuriddo de seu abrigo. Algo
parecido acontece com o eu-poético de A maquina do mundo repensada (2004.) nas
estrofes 102 e 103, nas quais ele encara a cova negra e famélica, que seduz a sua atencao,
provocando um fascinio que pode ser comparado a atracdo da crianca benjamiana pelo
baluarte da lontra.

Benjamin (2017, p. 92) descreve o baluarte da lontra como a “noite liquida”, a
lontra, por sua vez, é descrita com o corpo negro, sendo por meio de seu luzidio que ela
se destaca em meio a escuridao do baluarte. Em A maquina do mundo repensada (2004,),

a cova negra que 0 eu-poético contempla é semelhante ao baluarte da lontra na
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misticidade, na escuridao e na esperanca do vislumbre que desperta em seu expectador.
A escuriddo da cova, no entanto, pode ser relacionada a algo a mais: com amadurecimento
da estratégia do eu-poético diante da tradigdo. Nessa leitura, a escuridao é a neutralizagéo
das luzes do tempo presente, para descobrir nele as trevas e entdo, aprender a partir delas.
A hipdtese dessa nova postura do eu-poético diante da tradicdo pode ser articulada com a
leitura do texto O que é contemporaneo? (2009), de Giorgio Agamben. De acordo com
Agamben (2009), ao permanecer neste escuro o sujeito é capaz de assimilar a resoluta
luz, que o transforma e interfere sobre a sua maneira de conceber a histéria. No poema, o
eu-poético espera na escuridao e é seduzido a aguardar pelo ponto de luz, pelo vislumbre
do corpo luzidio de compreenséo da tradigéo.

Encarar a escuriddo, no entanto, faz 0 eu-poético retornar a estreita via, ao “sertao
de entreveredas” que inicia o Canto I. Esse flash back do Canto | na estrofe 103 é o
vislumbre que o expectador do baluarte da lontra aguarda, ele resgata na mente do leitor
a estreita relacdo entre o eu-poético e a linguagem, ou ainda, entre 0 eu-poético e seus
mentores: Dante e Camdes, que ainda 0 acompanham na jornada. Na sequéncia do poema,

0 enjambement dos versos 103.3. e 104.1., “faz-se tarde no meu tempo terraqueo”*®

, NOS
da indicios de que o eu-poético apesar de ocupar um local mistico, ndo perde a referéncia
do tempo presente, demonstrando um amadurecimento da relacdo do eu-poético com a

tradigdo. Neste trecho, podemos recorrer a outro aforismo de Benjamin (2017, p. 38):

S6 quem fosse capaz de contemplar o seu préprio passado como fruto
de contrariedades e da necessidade estaria em condigdes de, em cada
momento presente, tirar dele o méaximo partido. Pois aquilo que
vivemos um dia é, na melhor das hip6teses, comparavel aquela bela
estatua a que o transporte quebrou todos 0s membros, e agora mais ndo
tem para oferecer do que o precioso bloco a partir do qual tera de ser
esculpida a forma do futuro.

Benjamin (2017), por meio da metafora da estatua, destaca a relevancia da revisita
ao passado, pois é por meio das ruinas desse passado, ou do bloco que sobrou da estatua,
que poderemos, segundo Benjamin (2017, p. 38), esculpir no presente “a forma do
futuro”. No poema A maquina do mundo repensada (2004.), podemos sugerir que o
eu-poético encontra-se debrugado sobre ruinas de um local mistico. Nesse local, observa

atentamente um novo reluzir: “trés estrelas”, que na nossa leitura estdo repletas de

4 A sonoridade do tique-taque de um reldgio que ressoa na aliteragéo da letra <t> na estrofe 103, ja foi
previamente observada pelo estudo que a pesquisadora Martha-Toneto (2013) realizou sobre o poema, por
isso ndo chamaremos atencdo para esse elemento. No entanto, € interessante resgatar essa sonoridade
durante a leitura do texto, pois ela compde uma importante experiéncia sonora presente no poema.
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simbolismo religioso. Isso porque, 0 proprio numero trés € um simbolo recorrente na
tradig&o cristd, estando associado ao grau mais sublime de significacdo da unidade divina,
a Santissima Trindade. Segundo Mesquita (2012), o nimero trés é relevante para diversas
passagens biblicas, como: os trés reis magos que adoraram o0 menino Jesus, as trés funcoes
de Cristo: ser rei, padre e profeta, e a sintese perfeita entre 0 homem, o céu e a terra. Na
biblia (1985, MATEUS 2:9) a “estrela” é responsavel por guiar os trés reis magos até o
encontro com Cristo, de maneira sobrenatural. Diante da estrela os magos “enchem-se de
alegria” (1985, MATEUS 2:10), reconhecendo a propria divindade e seu poder.
Diferentemente do texto sagrado, no qual a estrela guia para o lugar onde estava
Cristo, no poema as estrelas acompanham o eu-poético. Na andlise que desenvolve sobre
A méaquina do mundo repensada (2004), Martha-Toneto (2013) associa as “trés estrelas”,
as trés gracas dantescas, isto é, as virtudes teologais que surgem para Dante no Purgatoério
de A divina comédia (2016). Para Martha-Toneto (2013), as virtudes teologais (a fé, a
esperanca e a caridade) podem também ser entendidas como caracteristicas intelectuais
(o “dom”, o “estigma”, a “reflexdo sem cura”). Com a interpretacdo de Martha-Toneto
(2013) em mente, podemos dar um passo além, pensando as trés estrelas como as trés
esferas do intelecto que o eu-poético intenta convergir: a literatura, a fisica e a religido.
A relacdo do eu-poético com as trés estrelas permanece suspensa ao nosso entendimento,
ela é mistica, enigmatica, e logo atrai ao poema imagens exuberantes que resvalam em
uma estética barroca, como 0 “perquirir o pélo no ovo” e o “chifre na cabega do cavalo”.
Estas imagens complexas requerem buscas impossiveis, como a busca do proprio
eu-poético. Afundado em questionamentos, que antes de se elucidarem se multiplicam, o
eu-poético retorna novamente ao inicio, a “estrela-fénix ignea”, que aqui € compreendida
como um retorno a cena de origem, em um novo perquirir na escuriddo da tradicao.

Chegamos assim ao terceiro nucleo aléfico: “- multiplica-”.

107. 1. de um agodnica estrela que esmaega
2. quicd uma estrela-fénix ignea bola
3. gestando um novo bague de onde cresca

108. 1. renascente o universo: a mao esflora
2. a flor cadente — multiplica-a o pdlen
3. e a esfera de marfim no feltro rola

1. do bilhar: deus que joga os dados? — bem...
2. “viciados” dira outro desdizendo
3

. 0 dito de einstein (sem deixar também

110. 1. de redizé-lo — quase ao mesmo tempo)
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N

. @ moira ambigua um tropo afaga: o oximoro
3. concordia discors ndo-e-sim contendo —

111. 1. 0 meu rumo desruma: evento singulo?
2. (as leis da fisica ali ndo se aplicam)
3. reconcentrando no meu imo efémero

112. 1. e a repetir-se em sempiterno ciclo
2. de expansao e de nova contracdo?
3. em anos — trinta bilhGes? — é o curriculo...

113. 1. mas se em vez de fechado aberto entdo
2. for o universo? estrelas morituras
3. numa cadaverosa escuriddo

114. 1. frios rastros de astro e furos-sepultura....
2. desconsolada a gesta assim termina?
3. no fim do fim o que ha? o que futura

115. 1. no ante-inicio do inicio e o ilumina?
2. - vou seguindo perplexo a minha senda
3. que de reolho o nada me escrutina...
(CAMPOS, 2004,, p. 73-76)

No centésimo milésimo de segundo apds o big-bang o Universo era “ignea bola”,
quente, formado de lava. Na nossa leitura, o poema dobra o espago-tempo, pois a0 mesmo
tempo que o eu-poético vé o Universo recém-nascido, o vé também no presente, curvo e
resfriado, “esfera de marfim”. O eu-poético assiste a tudo do seu mirante no Paraiso
Terrestre, pelas grandes lentes do telescépio e as vezes pensa que 0s Universos se
encontram ao alcance das suas maos, “a mao que esflora”, a mao benjaminiana que busca
a bolsa de meia na gaveta, a mdo do eu-poético que remexe as bolas de memoria da
tradicdo na escuriddo. A aliteracdo da letra <I> que marca a estrofe 108, da um tom
languido e melancdlico para a cena que se desenrola entre a mao do eu-poético e as bolas
de Universo, novamente o eu-poético parece agir sob efeito de um filtro slow-motion.

No centro da estrofe 108, figura o nlcleo “- multiplica-”, imagem vertiginosa do
Aleph, que se difunde no poema por meio do eco presente entre as palavras “0Ximoro” e
“imo”, respectivamente versos 110.2. e 111.3. A palavra “imo” origina-se
etimologicamente do latim zmus, que pode significar profundo, ou aquele que esta no
intimo. Diante disso, podemos sugerir que o Aleph ensimesmado de infinito que se
pretende capaz de revelar tudo, encontra em “imo” um fragmento que também € seu
intimo e que por isso pode ser entendido como um eco da imagem aléfica que se difunde
no poema. Eco este que ja se inicia no verso 110.2., com a palavra “oxIMOro”, cuja

origem etimologica é do grego oksumoron, que significa o encerramento de sentidos
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profundos em um aspecto simples, definicdo esta que novamente remete a imagem do
Aleph, objeto simples que possui sentido maltiplo e profundo.

A atmosfera melancolica e escura da estrofe 108 se estende ate a estrofe 115. No
entanto, a escuriddo posta a partir do verso 113.3. ndo € mais quente como na estrofe 108,
mas sim fria. No poema o resfrio € marcado pela fricacdo sonora oriunda da aliteracédo
das letras <s> e <f> observada na estrofe 114, que remete ao barulho do vento e a sensagéo
de frio. A partir dessas observacdes, podemos sugerir que a escuriddo que o eu-poético
defronta na estrofe 114 é de um Universo expandido e resfriado. Convergindo saberes da
literatura, da fisica e da religido o eu-poético define o “curriculo” do Universo na estrofe
112, esse curriculo é o0 “ciclo de expansdo e de nova contra¢do”, calor e resfriamento, as
reagOes termodinamicas que envolvem o amadurecimento do Universo sdo os saberes da
fisica que se mostram para o leitor, enquanto o eu-poético o alerta, o relembra que: “as
leis da fisica ali ndo se aplicam”, isso porque a atmosfera que envolve o Canto 111 € mistica
e propGe a convergéncia de todos 0s saberes. A busca do eu-poético, no entanto, ndo anula
os saberes da ciéncia, pois a decodificacdo do enigma deve ser compreendida pela
inteligéncia humana e seus métodos explicativos, nos quais se enquadra também a
ciéncia. Na nossa leitura, o eu-poético investe na atividade de estudo da Tora e, ao fazé-lo,
ndo descarta 0s conhecimentos da termodindmica que envolvem o nascimento do
Universo, mas os integra a cena de origem.

Melancolico e perplexo, o eu-poético se lembra de seus mentores na estrofe 115:
Dante e Camdes. O eu-poético procura em volta, ndo encontra ninguém olhando por ele,

seus mentores partiram.

116. 1. - dante acendeu ao cosmos sem emenda
2. de beatrice sua musa teologal
3. que sabia ser doce e ser tremenda:

117. 1. certo o exprobou ao surgir com um tal
2. porte e esplendor que envolta em chama ardente
3. parecia em seu carro triunfal

118. 1. (um grifo de asas de ouro e alvinitente-
2. - fulvo corpo leonino o conduzia) —
3. mas grau a grau dispds-se em ascendente

119. 1. escala a guia-lo céu acima (e ria
2. a luz no seu semblante) até a rosacea
3. e a trina-e-una visao que resplendia

120. 1. - camdes ao bravo gama todo-audacia
2. amaquina do mundo fez abrir —
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3. ndo desdenhou a nauta dessa graca

121. 1. e seguiu deleitoso a descobrir
2. 0 que ndo pode ver a vé ciéncia
3. dos inferos mortais: por um zefir

122. 1. p0s-se a descortinar na transparéncia
2. 0 ptolomaico engenho de onze esferas
3. que na terra tem centro e pertinéncia

123. 1. -quem rodeia este centro e a circunsfera
2. € deus mas o que é deus ninguém o entende:
3. aféinspira o bardo e ele assevera

124. 1. que o tanto a mente do homem néo se estende:
2. enguanto ao gama essa licdo ensina
3. da fé que ao arco ténsil curva e tende

125. 1. gratificado o capitao fascina-se
2. - 0 peregrino dante e o almirante
3. extasiados a luz que os ilumina
(CAMPOS, 2004, p. 79-83)

Em A maquina do mundo repensada (2004.), a mencdo dos guias, que
acompanham o eu-poético desde o inicio da jornada, traz novamente a literatura para o
local de convergéncia de saberes. Podemos observar nas estrofes 116 ¢ 119, “beatrice”,
quarto nucleo aléfico do Canto Ill, acendendo ao céu, em direcdo a emanacao divina, e
levando consigo Dante. Nas estrofes 120 e 125, é a vez de Camdes que, encaminhado
também por uma figura feminina, Tétis, entra na Maquina do Mundo e é iluminado pela
luz do conhecimento. Beatrice e Tétis convidam a uma sabedoria plena “que nido pode
ver a va ciéncia”, mas antes ¢ explicada pelo campo mistico, explorado pelas escrituras
sagradas. Sdo Beatrice e Tétis que chamam seus protagonistas para o0 banquete de
sabedoria, aqui conseguimos tracar um paralelo com o texto da biblia (1985,
PROVERBIOS, 9:1-6):

A Sabedoria construiu sua casa, talhou suas sete colunas.
Matou suas reses e misturou seu vinho e pds a mesa.
Enviou suas criadas para fazerem o convite,

dos pontos mais altos da cidade:

“Quem for simples venha a mim!”

Ao insensato ela diz:

“Vinde comer do meu péo

e beber do vinho que misturei.

Deixai a insensatez e vivereis,

Segui o caminho da prudéncia!”
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Nos textos de Dante e Camdes, Beatrice e Tétis sdo as figuras femininas que
representam a Sabedoria, pois sdo centralizadoras de um conhecimento infinito. De
acordo com a leitura que esse trabalho prop6e, podemos sugerir que em A méquina do
mundo repensada (2004,) essa figura pode ser um nucleo aléfico. Entretanto, mesmo o
nucleo aléfico ndo é uma figura centralizadora em A maquina do mundo repensada
(2004.), isso porque as imagens sdo multiplas e difusas, movendo-se rizomaticamente
pelo poema. Entendemos assim que a Sabedoria ndo se apresenta como uma figura para
0 eu-poético haroldiano, ela € algo que deve ser conquistada por ele, em ultima instancia,
€ 0 objetivo de sua busca.

Ao partirem “de animo radiante”, 0s mentores literarios Dante e Camd@es acessam
um local de saberes infinitos que transcende a consciéncia humana. O eu-poético, por sua
vez, permanece onde esta, usufruindo do seu livre-arbitrio, escolhendo ndo seguir o
mesmo caminho da tradicdo literaria, pois esse caminho se vale de sabedorias que ele ndo
consegue explicar plenamente com os métodos que sua humanidade dispde. Ao ficar onde
esta, 0 eu-poético ndo nega a tradicdo literaria que parte, mas a ressignifica, integraasi o
que parece conveniente, aquilo que contribui com a sua busca, e deixa partir aquilo que
ndo cabe nas suas perspectivas. Deixar partir aqui ndo deve ser visto como algo negativo,
mas sim como um processo natural e necessario de manutencéo do fluxo de recebimento,
no sentido cabalistico do conceito. O eu-poético com dominio do seu livre-arbitrio, decide
ficar para tras, observando a partida de seus mentores e tomando novamente consciéncia

da sua condi¢cdo humana, retornando a si.

[...] ha um momento em que tudo se ajusta. Os opostos ndo
desaparecem, mas se fundem por um instante. [...] E do mesmo modo
que através de um corpo amado entrevemos uma vida mais plena, mais
vida que a vida através do poema vislumbramos o raio fixo da poesia.
Esse instante contém todos os instantes. Sem deixar de fluir, o tempo se
detém, repleto de si. (PAZ, 1982, p. 29)

Para a presente analise, retornar a si é retomar o cddigo da linguagem, a partir
desse ponto de vista, podemos considerar que a Sabedoria € a prdpria linguagem, que por
sua vez compde o poema. Em A maquina do mundo repensada (2004,), a mescla dos
saberes da literatura e da fisica continuam nas estrofes seguintes, nas quais 0 eu-poético
invoca o poeta Carlos Drummond de Andrade e os fisicos Mario Schenberg e George

Gamow.

126. 1. se deixam levar de animo radiante:
2. s0O o itabirano recalcitra e embora
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3. sabendo o que perdia segue adiante

127. 1. a guardar na retina a pedra sébria
2. que antes se atravessara na de minas
3. estrada pedregosa que ele outrora

128. 1. ja percorrera — e afasta-se entre cismas
2. difidente do prémio intempestivo
3. - paro aqui: penso em mario — nessas minimas

129. 1. particulas neutrinas que o seu Vvivo
2. transfinito olho azulverde enfocara
3. pondo em relevo o impacto decisivo

130. 1. que no processo tém de onde dispara
2. a perda da energia astral — enorme —
3. veloz como roleta que ndo péra:

131. 1. “urca” (ao processo ¢ gamow quem da nome)
2. pois se 0 neutrino dura outras instaveis
3. particulas se criam e se consomem
(CAMPOS, 2004, p. 84-86)

A figura de Drummond surge na mente do eu-poético haroldiano nas estrofes 126
e 127. As palavras “itabirano” ¢ “pedra”, bem como enjambement: “minas de estrada
pedregosa”, evocam as pedras no meio do caminho do poema No meio do caminho, do
livro Alguma poesia (2010) de Drummond, mas também podem ser relacionadas com a
resisténcia do ferro de Itabira, principalmente se tivermos em mente o poema Confidéncia

do itabirano, do livro Sentimento do Mundo (2010, p. 135) de Drummond.

Alguns anos vivi em Itabira.

Principalmente nasci em ltabira.

Por isso sou triste, orgulhoso: de ferro.

Noventa por cento de ferro nas calgadas.

Oitenta por centro de ferro nas almas.

E esse alheamento do que na vida é porosidade e comunicagéo.

Na leitura do poema A maquina do mundo repensada (20045), sugerimos que, ao
evocar Drummond, o eu-poético esta contando sobre a dificuldade, exigente e pedregosa,
da sua aventura. Principalmente diante da aspereza do exilio, condicionado pela partida
dos mentores Dante e Camdes, que se por um lado é penoso, por outro € revelador e
importante para 0 amadurecimento do eu-poético em sua jornada. Na Tora, o exilio € uma
experiéncia historica de grande relevancia, o que o torna um evento importante também
para os estudos cabalisticos. De acordo com Bonder (2004), para a Cabala é no exilio que

surge o melhor impulso para o autoconhecimento.
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Nesse caso, siga a sua intuicdo: afinal, de exilio ninguém entende
melhor gque a psique de cada um de nds. Mas se vocé busca mudancas
e sonha com a diminuicdo da distancia que o leva a sua casa, entdo vocé
tem que se transformar. Transformar a si mesmo... E que € vocé?
(BONDER, 2004, p. 44)

Segundo Bonder (2004), a transformacéo s6 acontece com o individuo que se
coloca mais proximo da contradi¢do dos sentimentos que vive em termos das vozes
internas, isto é, o sujeito que se dispde a entrar no processo de autoconhecimento. Nessa
medida, podemos entender que o autoconhecimento é essencial para a transformacao do
individuo e a transformac&o, por sua vez, se faz necessaria para o despertar. Assim, 0
autoconhecimento é o primeiro passo para despertar a consciéncia historica individual,
consciéncia esta que expande os horizontes do sujeito. Na nossa andlise, no poema A
maquina do mundo repensada (2004.), 0 autoconhecimento esta sendo construido a partir
da convergéncia daqueles saberes que participam da formagdo do eu-poético como
individuo, isto é, a literatura, a fisica e a religido. Sendo assim, enquanto a evocacao de
Drummond retoma as raizes literarias do eu-poético nas estrofes 126 e 127, a citacdo de
Mario Schenberg e George Gamow, entre as estrofes 128 e 131, tem a intencdo de
memorar novamente os conhecimentos da fisica.

Nas estrofes 129 e 130 do poema de Campos, podemos observar uma descri¢ao
minuciosa das descobertas de Schenberg e Gamow. Os recursos sonoros utilizados para
construir essas estrofes, isto &, as aliteracdes da vogal <o0>, na estrofe 129, e da consoante
<r>, na estrofe 130, ja antecipam, como um eco, a palavra “urca”, utilizada pelos fisicos
Schenberg e Gamow para denominar o efeito por eles pormenorizado, é como se o préprio
poema articulasse 0 canto que invoca o efeito “urca”. Podemos sublinhar ainda, que a
palavra “urca”, esta contida na palavra “ur-canto”, retomando-a também como um eco,
ou um ruido de fundo. Ao memorar o “ur-canto”, a palavra “urca” transcende seu
significado na fisica, adquirindo uma particula mistica. Podemos sugerir assim, que as
palavras que o eu-poético utiliza sdo no poema como linhas no tecido, essas linhas sdo
construidas com a tradicdo da literatura, fisica e religido, conforme penetram e emergem
da tecitura do poema elas revelam ecos dessas trés areas do saber, em um movimento
guase magico.

Propomos aqui novamente um paralelo com a Cabala, para a qual as palavras tém
poder mégico, pois se relacionam diretamente com o Universo da criagcdo e com o poder
divino. Essa magia esta presente, sobretudo, nas palavras e letras da Tora, que, por sua

vez, se torna um simbolo da lei césmica enquanto conta sobre a historia do povo judeu.
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A recuperacdo da experiéncia historica é outra caracteristica importante da Tora que
destacamos, isso porque ela propGe recortes historicos que rememoram um passado de
ruinas, dando a oportunidade para o povo do presente chorar as suas catastrofes, em um
tempo que obedece empaticamente a natureza humana.

Aproximamos assim a Tora de uma intepretacdo perpassada pelas teses de Sobre
0 conceito de historia (1987) de Walter Benjamin, comegando pela tese IX, na qual o
Angelus Novus de Klee (1920), como Anjo da Historia, é inexoravelmente impelido para
o futuro pela tempestade do progresso. A tempestade ndo fornece a sociedade a chance
de recolher e chorar seus mortos ou lamentar seus massacres, por isso 0 Anjo da Histéria
fixa os olhos escancarados em um passado de ruinas. A tempestade impiedosa e
ininterrupta continua afastando o Anjo da Histéria do passado, enquanto as ruinas somam
amontoados de escombros que crescem até o céu. O afastamento das ruinas e a auséncia
de uma rememoracdo das catastrofes firmam um processo de negacdo da tradicdo e,
consequentemente, um silenciamento e esquecimento da experiéncia historica, o que da
margem para que as catastrofes se repitam. O anjo também é uma figura presente no

poema A maquina do mundo repensada (2004.).

132. 1. como 0s anjos que exsurgem e volateis
2. por um instante (ap6logo rabinico)
3. louvam a FACE e morrem de inefavel

133. 1. deslumbre: é o que se 1€ num benjamineo
2. midrash (se bem recordo) — aquela vez
3. no tempo de palengue onde no escrinio

134. 1. da rocha penetra por través
2. - jacente 0 maia em posicgéo fetal
3. de estranhos (quando o tanel todo-fezes

135. 1. de morcego e fuligem no final
2. do descenso a luz se abre) o contemplar
3. permite: eu — pela escada parietal

136. 1. voltando ao sol de fora e a respirar
2. desopresso — j& pronto quase tinha
3. 0 poema que ofertei ao sabio (o ar

137. 1. tropical afogueado endemoninha
2. e inspira com seu SOpro outro) — eu via
3. como um maia — um astrélogo — avizinha-se

138. 1. e na mirada azul do mario ia
2. dissolvendo-se e logo um pintor chim
3. - topézio em flor! —a mesma travessia
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139. 1. refaz estrelas pondo em céu setineo
2. mas um tremor de terra na regidao
3. (fraco embora) me fez voltar a mim

140. 1. e imaginar-me em plena escuridao
2. do tanel onde a lapide do rei
3. guardava seu segredo — e ao repeldo

141. 1. do tremor submetido me aterrei
. (p6s-fato como em transe): cessa 0 excurso
. e torno agora ao ponto que parei —

w N

142. 1. nem ao antes pré-antes o percurso
. nem & névoa que o apés-do-fim esfria
. me conduziu: estou qual no ante-curso

CAMPOS, 2004,, p. 87-92)
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Os anjos sdo figuras misticas, considerados como mensageiro divinos, sua palavra
deve ser respeitada como a prépria palavra de Deus. Nos textos biblicos, principalmente
no Génesis 3:24 e Hebreus 1:7, os anjos estdo associados as imagens do vendaval e do
fogo. No Génesis 3:24, a figura do anjo ganha destaque apds o exilio de Adao e Eva do

Jardim do Eden, como podemos observar na traducéo de Haroldo de Campos:

E exilou 0 homem

E fez com que habitassem a leste do jardim do Eden
0s Querubins-Ledes-Alados

e as laminas da espada de chamas multigirante

para guardar o caminho da arvore-da-vida
(CAMPOS, 2004y, p. 60)

Assim, a despeito do oficio a favor da providéncia e da salvacdo humana que 0s
anjos realizam, devemos sempre ter em mente que na cena de origem, 0S anjos e suas
espadas de ‘“chamas multigirante” apontam para um comportamento hostil dessas
criaturas, comportamento este associado a funcdo de guardar o exilio do ser humano.
Afaveis e barbaros, glorificadores e blasfémicos, compostos de vento e fogo, podemos
definir os anjos como criaturas-oximoro que comunicam a voz divina e por esse motivo,
suas mensagens ndo devem ser ignoradas. A deformidade desses anjos, que ndo séo
puramente angelicais, nos remete ainda aos desencontros das linhas abstratas que
desenham o Angelus Novus de Klee (1920), é por meio desse filtro estético das pinturas
abstratas de Klee que analisaremos o intervalo entre as estrofes 132 e 142 de A maquina
do mundo repensada (2004.).

Na nossa leitura das estrofes 132 e 133 do poema, 0s anjos trazem para a

superficie do texto a mensagem do midrash benjaminiano. O midrash ¢ “o método
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hermenéutico pelo qual os cabalistas, ou legalistas do Talmud, detiveram suas definices
do texto biblico” (SCHOLEM, 2006, p. 68). Assim, relacionamos o ‘“benjamineo
midrash” de Campos com o texto Sobre o conceito de historia (1987) de Walter
Benjamin, pois as teses discutem 0 movimento redentor em relacéo a tradicdo capaz de
superar a tempestade do progresso, a repeticdo das catastrofes e o acimulo de ruinas. De
acordo com atese V de Benjamin (1987), o Unico movimento capaz de ir contra a corrente
do progresso ininterrupto é a recuperacdo das imagens dialéticas de passado que
relampejam.

A verdadeira imagem do passado perpassa, veloz. O passado sé de
deixa fixar, como imagem que relampeja irreversivelmente, no
momento em que é reconhecido. [...] Pois irrecuperavel é cada imagem
do passado que se dirige ao presente, sem que esse presente se sinta
visado por ela. (BENJAMIN, 1987, p. 224)

Segundo Benjamin (1987), é preciso estar atento ao relampejo da imagem de
passado, pois uma vez que o vislumbre escapa o olhar, a imagem do passado se perde e
ndo cumpre sua funcédo de alertar para o perigo. O relampejo s6 pode ser visualizado em
um agora possivel: o presente; isso porgue é no presente que 0 perigo ameaca. O perigo
¢ a ameaca do silenciamento da memoria e da tradicdo, que apesar de ser arquitetada pela
classe dominante, é prejudicial a todos. Nesse mesmo sentido, podemos pensar que 0
perigo aflige diretamente o sujeito, pois para sufocar a tradi¢do, € preciso silenciar o

individuo e suas experiéncias. Conforme a tese VI de Benjamin (1987, p. 224) expde:

Avrticular historicamente o passado néo significa conhecé-lo “como ele
de fato foi”. Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela
relampeja ho momento de um perigo. [...] O perigo ameaca tanto a
existéncia da tradicdo como os que a recebem. Para ambos, o perigo é
0 mesmo: entregar-se as classes dominantes, como seu instrumento. Em
cada época, é preciso arrancar a tradicdo ao conformismo, que quer
apoderar-se dela. (BENJAMIN, 1987, p. 224)

Nessa perspectiva, quando a tradicdo esta sob ameaca, ndo se pode negligenciar
os relampejos, pois estes sao a chave para ultrapassar a hostilidade do presente e preservar
a traicdo, j& que despertam o sujeito historico para as manobras de silenciamento. A
observacao dos relampejos parece remeter a uma atividade passiva, no entanto, ela é
bastante ativa, primeiro porque é ela critica, uma vez que as imagens de passado nao
devem ser observadas tal qual foram, mas pelo contrario, devem ser seletivamente
absorvidas de acordo com a contribuigdo sincronica que oferecem ao presente; e segundo

porque ela precisa vencer o conformismo, precisa se impor contra a inércia do vendaval
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que empurra o Anjo da Historia. Assim, para Benjamin (1987), os relampejos atuam como
um despertar repleto de agoras, alertam para os perigos que assombram a tradicdo e
estimulam a atitude dos sujeitos historicos. Na nossa leitura, o despertar por ser entendido
como um momento de lucidez e consciéncia sobre a tradicdo, sobre o presente e sobre si,
simbolizando, consequentemente, o retorno a si e ao presente. Assim, em termos misticos,
o relampejo pode provocar também o despertar para o autoconhecimento.

A leitura que propomos sobre o poema A maquina do mundo repensada (2004z)
identifica o relampejo benjamineano entre as estrofes 139 a 142. Inspirada pelo Angelus
Novus (1920), mencionado por Benjamin (1987), a nossa leitura pensa esse trecho sob a

perspectiva de outra tela de Klee: Blitz und Rauch (1939).

Figura 5. Paul Klee, Blitz und Rauch (Reldampago e Fumaga), 1939. Bico de pena, lapis, tinta de
cola e aquarela sobre papel sobre cartéo.

No poema o tom da escuriddo € dado pela noite, informacdo que estad no verso
139.1., no qual o eu-poético observa “estrelas” no “céu setineo” e de repente um tremor
“(fraco embora)”, mas que faz o eu-poético voltar a si, mantendo saudavel o fluxo de
recebimento cabalistico e trazendo o eu-poético de volta para o tempo presente. Na nossa
andlise, voltar a si ¢ se encontrar “em plena escuriddo”, onde o eu-poético vé o
“relampido”. O “relampido” é o relampago que, como na tela de Klee, clareia a escuridao,
revelando formas secretas. Todavia, o relampago é rapido, as formas perdem em definicao
e ja ndo se sabe mais o0 que se viu. O evento do relampago também é sonoramente
construido no poema, primeiro com a assonancia de [n] e [m] na estrofe 138, cuja
nasalizacdo remete a escuriddo silenciosa que antecede o raio. Na sequéncia, as rimas

externas em <do> dos versos 139.2, 140.1. e 140.3, sinalizam o raio, pois enquanto o
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acento til continua marcando a nasalidade, o ditongo <ao> imp&em-se vocalmente,
buscando romper a escuriddo como um relampago. A aliteragdo <t> na estrofe 141, por
fim, marca a sonoridade do trovdo que sucede o raio por meio da plosividade alveolar
de [t].

Na nossa leitura, entendemos 0 “relampido” como o relampejo benjaminiano, a
imagem de passado verdadeira, que permite a relacdo dialética entre passado e presente.
Assim, apesar de breve, o relampejo ndo foi desperdicado, pois alertou ao eu-poético.
Alertado, 0 eu-poético ndo segue “nem ao antes pré-antes o percurso”, mas coloca-se no
“ante-curso”. Nesse trecho, entendemos que o significado do termo “ante-curso” perpassa
a ideia de “contrapelo”, discutida na tese VII de Benjamin (1987, p. 225). Para Benjamin
(1987, p. 225), a imagem que relampeja é identificada afetivamente ou empaticamente,
pois “sua origem ¢ a inércia do coragdo, a acedia, que desespera de apropriar-se da
verdadeira imagem histdrica, em seu relampejar fugaz”. O processo é de identificagao
afetiva justamente porque é movido pelas tristezas e melancolias, o que Benjamin (1987,
p. 225) chama de “acedia”, associadas ao sofrimento dos oprimidos durante a catastrofe.
Com isso em mente, retornando a analise do poema e sugerimos que, depois do relampejo,
0 eu-poético coloca-se a contrapelo da historia para recuperar empaticamente 0s
momentos melancolicos, as ruinas, que trazem reflexdes importantes para pensar e agir
no presente. E importante destacar ainda que nesse momento o eu-poético esta sozinho,
ainda exilado e imerso em enigmas que se desdobram e se bifurcam conforme a busca se
desenrola.

Essa nova postura do eu-poético diante da tradicdo é a mais consciente observada
no poema, a partir da experiéncia descrita dos versos supracitados, podemos sugerir que
0 eu-poético ndo perpassa mais a tradicdo com maos ingénuas, mas tem o seu olhar
voltado para a escuriddo, encarando-a com seriedade, ele estd atento aos sinais dos
relampejos do midrash benjaminiano. Perceber esse amadurecimento da atividade do eu-
poético em vasculhar a tradicdo é relevante porque a partir dele podemos inferir o
desenrolar do seu autoconhecimento. Aqui lembramos que, para Cabala, o exilio é em si
uma experiéncia intensa de autoconhecimento. Com isso em mente, seguimos com a

leitura do poema.

143. 1. na véspera de entrar na estreita via
2. do meu designio estava — duas panteras
3. aquela mais leopardo esta (eu diria)

144. 1. mais lince em salto eliptico — duas feras
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N

. na ponta do ultrafim e na do inicio
3. aquém-do-inicio as duas estatelam-se

145. 1. retidas no ar bordado o precipicio
2. da davida que nem sequer a dubia
3. pergunta sabe pdr como exercicio

146. 1. do mero perguntar — tudo se turval
2. é um zero nitescente no seu zénit?
3. na roda sefirética € o que ofusca

147. 1. sol-central a glorificar-se da perene
2. (kéter —4urea coroa -) luz que o cinge?
3. ou € 0 bereshit — o primo gene —

148. 1. imbuido em elohim e que se ex-tringe
. manifesto e emanado? me enceguece
. a ascese dessa agnose gque me tinge

w N

149. 1. arazdo de uma cor que entenebrece
. um plumbeo-fosco um ndo-cor expulsa
. do espectro em desespero de iris: desce

CAMPOS, 2004, p. 92-95)
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Na estrofe 143 de A maquina do mundo repensada (2004.), 0 eu-poético retorna
a si e relocaliza nas veredas do sertdo. O exilio do eu-poético é guardado por duas feras
ou panteras, um leopardo e um lince, figuras felinas que em certa medida nos remetem
aos “Querubins-Ledes-Alados”, da tradugao haroldiana do Génesis (2004, 3:24). A partir
dessa associa¢do, podemos pensar alguns elementos sonoros do poema, como a aliteracdo
da consoante <v> nos versos 143.1. e 143.2., que antecede a apresentacdo das panteras.
A despeito das figuras felinas ndo serem descritas com asas, a fricacdo labiodental de [v]
pode nos indicar um ruido de vento, que pode ser provocado pelo movimento das asas
das feras. Assim, na nossa leitura do poema, os felinos das estrofes 143 e 144 realizam o
mesmo oficio dos “Querubins-Ledes-Alados”, reforcando assim a circunstancia de exilio
do eu-poético.

O exilio é uma experiéncia de soliddo que pode despertar as vozes internas do
individuo, o que o faz questionar ndo apenas 0s mistérios universais da criacdo, mas
também a si mesmo: o que ele é? O que busca? No poema, 0s questionamentos se
aglomeram na mente do eu-poético, como as ruinas se acumulam diante do Anjo da
Histdria benjaminiano, e despertam o eu-poético para a consciéncia sobre a sua propria
busca. Esse processo de despertar ¢ descrito como: “exercicio do mero perguntar”,

operacdo que colocamos em paralelo com a vocacdo de Abrado, como posto no
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Génesis 12:1. Isso porque, segundo a exegese cabalistica do Zohar, nessa passagem do

Géneses,

As palavras de Deus a Abrado, Lech lecha, sdo tomadas ndo apenas no
se sentido literal, “Vai-te”, ou seja, ndo sdo interpretadas cOmMo
referindo-se unicamente a ordem de Deus a Abrado para ele ir pelo
mundo afora, mas sdo lidas também com literalidade mistica como

significado “Vai-te a ti mesmo”, isto ¢, “Encontra-te a ti proprio”.
(SCHOLEM, 2006, p. 23)

Conforme observado por Martha-Toneto (2013, p. 213), a historia de Abrado faz
“o papel de ruido de fundo” no poema A maquina do mundo repensada (2004,), além de
concordar com a pesquisadora, o presente trabalho da um passo adiante, pois correlaciona
esse ruido de fundo com as exegeses cabalisticas, sobretudo aquelas que interpretam a
vocacao de Abrado como uma aventura mistica ligada ao autoconhecimento, a busca de
si mesmo. Sugerimos assim que, em certa medida, essa também é a vocagdo do
eu-poético, que parte do “ur-canto”, como Abrado parte de Ur, em busca de si proprio.
Nessa leitura, a aventura do eu-poético € a jornada do autoconhecimento. Assim, podemos
sugerir que, ao vasculhar a tradi¢do, eu-poético busca a si mesmo. No poema, 0 eu-poético
sO adquire essa consciéncia sobre a prdpria busca no exilio que aqui consideramos como
uma experiéncia mistica e religiosa.

Mantendo o tom mistico do poema, o0 eu-poético chega ao quinto, e tltimo, nicleo
aléfico: “- 0 primo gene -, que é orbitado por diversas formas de se referir a Deus, “kéter”
e “elohim”. Em nossa leitura das estrofes 147 e 148, pensamos essas formas de se referir
a Deus associadas a imagem aléfica, o que constr6i um espaco divino. O eu-poético se
encontra nesse local mistico, um lugar que condensa e concentra emanacdes divinas, de
modo que nele a gloria de Deus, o “sol-central”, brilha com mais intensidade, ofuscando
a visdo do eu-poético. No Capitulo I definimos esse local como algo analogo ao Empireo
de A divina comédia (2016), de Dante Alighieri, retomando o intertexto criativo que
propomos com a Cabala, podemos aqui sugerir que esse local também pode ser a sefirah

mais proxima da emanagao divina, a Coroa I ou a “durea coroa”: Keter.

Entre as descricBes simbolicas do desdobramento de Deus em Sua
revelacdo, cumpre dar especial atencdo aquela que se baseia no conceito
do Nada mistico. Para o Zohar, o fato fundamental da Criacdo ocorre
em Deus; a parte disto, ndo admite nenhum ato de cria¢do digno do
nome, capaz de ser concebido como fundamental diferente do primeiro
ato mais profundo e que acontece fora do mundo das Sefirét. A criacdo
do mundo, isto €, a criacdo de algo a partir do nada, é ela propria apenas
0 aspecto externo de algo que se verifica em Deus mesmo. Isso é
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também uma crise do Ein-sof oculto que passa do repouso para a
criacdo, e € esta crise, Criacdo e Auto-Revelacdo em conjunto, que
constitui o grande mistério da teosofia e o ponto crucial para o
entendimento do proposito da especulagdo teosofica. A crise pode ser
descrita como o irrompimento da vontade primordial, mas o cabalismo
teosofico com frequéncia emprega a metafora mais audaciosa do Nada.
A partida ou arranco priméario pelo qual o Deus imerso em si €
exteriorizado e a luz que brilha no interior tornada visivel, essa
revolucdo de perspectiva, transforma o Ein-sof, a plenitude
inexpressavel, em nada. E deste “nada” mistico que todas as outras
etapas do desdobramento gradual de Deus nas Sefir6t emanam. E ele
gue os cabalistas chamam a mais alta Sefirah, ou a “suprema coroa” da
Divindade. Para usar outra metéafora, é o abismo que se torna visivel nas
fendas da existéncia. (SCHOLEM, 1972, p. 219, grifos do autor)

A explicacdo de Scholem (1972) nos permite pensar no desdobramento das sefirot
a partir da emanacao divina, ou como o tedrico coloca, a partir do Nada mistico. Nesse
sentido, retornamos ao poema e observamos, respectivamente nas estrofes 146 e 149, as
imagens do “zero nitescente” e da “ndo-cor expulsa”, imagens que na nossa leitura tem o
objetivo de sintetizar o Nada. E curioso observar ainda que, macroscopicamente, essas
imagens de Nada também orbitam o nticleo aléfico “- 0 primo gene -”, podendo assim ser
associadas a ele. Para Scholem (1972, p. 219), o apice do ensimesmamento do Nada
mistico é a auto-revelagdo, ¢ “Deus imerso em si”. Aproximando esse conceito da nossa
leitura do poema, podemos sugerir que 0 eu poético encontra a si mesmo no exilio e, a
partir dessa auto-revelacdo, chega a suprema coroa da Divindade.

Com o eu-poético posto na sefirah da emanacdo divina, 0 poema nos traz
novamente a palavra hebraica “bereshit”. Ao contrario do que ocorre na primeira vez que
essa palavra € mencionada no Canto 111, na estrofe 91, nesse momento do poema a palavra
“bereshit” ndo representa mais o Genesis da cena de origem, mas sim uma Genesis do
autoconhecimento, conforme posto na vocacdo de Abrado. Nesse sentido, alcancar a
sefirah divina, ndo significa se apropriar do poder do criador e solucionar o enigma, mas
iniciar uma nova busca, na qual o individuo se volta para dentro de si, sugerindo
novamente o processo do autoconhecimento.

Na estrofe 150, o branco da “ndo-cor expulsa”, que emana da sefirah divina na
estrofe 149, comeca a perder espaco para a escuriddo, que se dilata latejante pelo espaco
do poema:

150. 1. do sol incinerado a sombra e pulsa
2. - umbra e penumbra — em jogos de nanquim:
3. sigo o caminho? busco-me na busca?
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151. 1. finjo uma hipotese entre 0 ndo e o sim?
2. remiro-me no espelho perplexo?
3. recolho-me por dentro? vou de mim

152. 1. para fora de mim tacteando o nexo?
2. observo o paradoxo do outrossim
3. e do outrondo discuto o anjo e o0 sexo?

153. 1. O nexo 0 NeX0 0 NEXO O NEXO O nex
(CAMPOS, 2004,, p. 96-97)

As imagens do “sol incinerado”, da “sombra”, do “umbral” e da “penumbra” s&o
as figuras de escuriddo que gradativamente ocupam o poema. Por fim, a imagem dos
“jogos de nanquim” sintetiza a brincadeira entre a luz e a escuriddo. Visto que, nesse
ponto, 0 eu-poético encontra-se embebido em misticismo religioso, recorremos
novamente as exegeses sobre a Tora para compreender o jogo entre luz e escuriddo

proposto no poema. Para a Cabala,

[...] a Toré escrita € um conceito puramente mistico. [...] O branco
mistico das letras sobre o pergaminho é a Tora escrita, mas ndo o preto
das letras escritas a tinta. No organismo mistico da Tora, as duas esferas
sobrepdem-se, e ndo existe Tora escrita, livre do elemento oral [...].
(SCHOLEM, 2006, p. 64)

Tracamos aqui um caminho imaginativo que se apoia na sobreposi¢édo fluida do
branco e do preto que, na Cabala, compde a Tora. As palavras da Tora, na medida em que
sdo palavras divinas da criagdo, sdo brancas, pois sdo constituidas de luz. No poema, o
branco esta nas palavras da Tora keter, elohim, bereshit, que orbitam a suprema coroa.
Podemos entdo entender o preto como a tinta das letras que constroem as demais palavras
do poema. Essas letras sdo pretas pois sdo desenhadas com tinta nanquim e estdo
mergulhadas em questionamentos humanos e ndo em emanacdes divinas. E a partir da
reflexdo construida pelas letras dos “jogos de nanquim” que o eu-poético conduz a sua
jornada de autoconhecimento. Portanto, o autoconhecimento em A maquina do mundo
repensada (2004.) se d& no processo de criacdo do poema.

Contudo, o autoconhecimento ndo soluciona o enigma, antes levanta mais
questionamentos que se expressam no poema de Campos por meio da convocagao de um
grande nimero de simbolos interrogativos. Nesse ponto, é interessante também analisar
as perguntas antepostas as interrogacdes dos versos 150.3 e 151.3., pois elas apontam
para a busca do retornar a si, tais como “busco-me na busca?” ¢ “recolho-me por dentro?”.

As interrogacfes dos versos 151.1. e 152.3., por sua vez, implicam em explicacdes
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impossiveis, como “finjo uma hip6tese entre o ndo e o sim?” ¢ “e do outrondo discuto o
anjo e o sexo?”. Na leitura que realizamos do poema, ambos os tipos de perguntas
sugerem a complexidade do enigma que 0 eu-poético perquire, para o qual ndo existe uma
solucdo tranquilizadora, pois em esséncia a solucdo é inexistente. O retorno a si, sugerido
pela busca do autoconhecimento, também prop8e um retorno ao presente, pois o retorno

a si acontece no momento presente.

Nao reconhecemos a importdncia do momento e que nele esta
concentrado nosso desejo de mudar e também a Unica possibilidade de
fazé-lo, ali s6é no momento. Como se a Unica coisa que importasse ao
equilibrio fosse o presente. Estamos diante do instante congelado em
que devemos nos perguntar: Se eu nao sou por mim, quem serd? E se
sou sé por mim, o que sou? E se ndo agora, quando? (BONDER, 2004,
p. 48, grifos do autor)

Sair de si, “para fora de mim tacteando o nexo?”, para o Paraiso Terrestre, para o
Empireo, para as sefirot que desdobram no poder divino da criac¢do, entretanto, mesmo
sob a luz da “4urea coroa” o enigma permanece nao solucionado. O enigma ¢ o desafio,
mas o verdadeiro desafio é voltar a si: 0 autoconhecimento. Voltar a si, voltar a condigdo
humana, ao ser, ao presente, pois é no presente que pensamos, questionamos e agimos.
Retornando a leitura do poema, podemos sugerir ainda que além do valor introspectivo
do questionamento “busco-me na busca?”, ele pode indicar também o carater ciclico da
busca do enigma e do autoconhecimento. O tempo circular esta proximo da concepcéo de
historia das civilizacGes antigas, nas quais o tempo é um processo regular que tem como
modelo de presente e futuro, o passado, ou seja, “ainda que flua sem cessar, [0 tempo] é
sempre igual a si mesmo” (PAZ, 1984, p. 27). Nao entendemos aqui essa repeticdo como
um ciclo de catastrofes, mas a repeticao de atitudes que evitam e superam as catastrofes,
lutando constante e ativamente contra as forgas opressoras e 0 esquecimento.

Nesse ponto, podemos ressaltar no poema alguns elementos sonoros interessantes,
como a aliteragdo da vogal <o> nas estrofes 151, 152 e na coda, que marca sonoramente
uma vogal cuja pronuncia se alterna entre [5], [0] e [v], remetendo ao eco de um 6mega
que ressoa como 0 eco de uma grande explosédo: a cena de origem. A aliteragéo da vogal
<0> retoma ainda a figura do ovo, o “ovo cosmico” da estrofe 89, a partir do qual se deu
a exploséo. A partir desses recursos sonoros o poema se volta novamente para a cena de
origem, rememorando o seu eco. E curioso observar também que essa articulagio retoma

um posicionamento ciclico diante da tradi¢do e do texto, pois 0 eco que finaliza as Ultimas
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estrofes do poema remete a cena do principio, seja ele qual for: da origem do Universo
ou do Canto Il do poema.

A coda final do poema, “O nexo o nexo o0 nexo o nexo o nex”’, também traz o tom
de ciclicidade ao texto. Primeiro porque ao comecar com a letra <o>, remanescente do
ultimo nexo incompleto, ela indica uma figura de continuidade, como a serpente que
captura a propria calda, a coda é um continuo, ciclico e infinito.*® Podemos também
observar o eco da coda antecedendo-a, nas estrofes 151 e 152, com a aliteragdo da silaba
<X0>, que esta presente na constru¢do das palavras “perplexo”, “paradoxo” ¢ “sexo0”,
além do proprio “nexo”. O som fricativo de [f], oriundo da aliteracdo, também ajuda a
construir a sonoridade do ruido de fundo, que se inicialmente é dominado pela aliteracao
da letra <o>, a partir do verso 151.2. é gradativamente permeado pelo chiado de [f], que
domina na coda. Esse chiado remete novamente ao inicio do Canto III, “a radio-escuta”
do verso 94.2. A “radio-escuta” ¢ no poema o residuo sonoro do big-bang. Desse modo,
o chiado, que cresce nos ultimos versos do poema, d& indicios sobre a caracteristicas
ciclicas do poema e da atitude do eu-poético, que retorna a tradi¢do, que retorna a busca.

Dando um passo além na nossa leitura, podemos sugerir ainda que cada nexo é
um sair e voltar a si, em um movimento que é ciclico e também fluido e continuo.
Consciéncia de si e do tempo presente, autoconhecimento e conhecimento, sd0 0S nexos
dentro dos nexos, é por meio desse recebimento ativo e ciclico que fluem os saberes
humanos através do tempo e do poema de Campos. Na nossa leitura de A maquina do
mundo repensada (2004.), esse trecho final do poema reflete justamente sobre esses
saberes acumulados no decorrer do trés Cantos, pois mesmo que eles ndo sejam capazes
de solucionar o grande enigma da criacao, eles permitem que o eu-poético reflita sobre o
presente, despertando sua atenc¢do, com um relampejo benjaminiano, para os problemas
dele. A dindmica da busca € ciclica, logo que o eu-poético volta a si, ele sai de si
novamente, dessa forma, a busca mantém o fluxo continuo de tradicdo que compbe o

poema.

46 Essa particula de ciclicidade presente na coda do Canto 111 do poema A maquina do mundo repensada
(2004a) também foi previamente observada no trabalho de Martha-Toneto (2013, p. 258), para a
pesquisadora o nex final “impulsiona a leitura para o inicio [da coda], como tentativa de completar-lhe o
sentido”.
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Consideracoes finais

A Méquina do Mundo é uma imagem que perpassa a literatura, aparecendo aqui e
ali, transitando entre os textos canénicos, como A divina comédia (2016), Os lusiadas
(2006) e A maquina do mundo (1951). No poema A maquina do mundo repensada (2004z)
ela transcende seu simbolismo canénico, ndo s6 aparece como uma engenhoca para o
eu-poético, como também é o préprio poema: 0 poema-maquina. O poema, no entanto,
ndo é apenas maquina, € mais complexo que isso, € algo organico e humano: é
poema-célula, com nucleos aléficos e organelas sefirdt. Desenvolvemos a metafora
organelas sefir6t a partir das anotacbes de Haroldo de Campos observadas no livro
Kabbalah and Criticism (1983), de Harold Bloom, que pertence ao que chamamos de
biblioteca cabalistica haroldiana. No livro de Bloom (1983) ha uma inscricdo de Campos
em vermelho que diz: “sefirot = poem”. As sefir6t sdo esferas secundarias ou
intermediarias que se interpdem entre Deus e o Universo, elas também podem ser
entendidas como etapas ou degraus de uma escada entre Deus e 0 mundo. De acordo com
os cabalistas, existem dez desses atributos fundamentais de Deus, que constituem ao
mesmo tempo dez etapas através das quais a vida divina pulsa para tras e para frente. As
sefirdt sdo, portanto, os locais ocupados pelo eu-poético para desenrolar o seu poema, sua
jornada perpassa as sefirét, desde as mais distantes até as mais proximas da emanacéo
divina, como a sefirah Kether.

O Aleph, por sua vez, é a estrutura que coordena a célula— o ndcleo —, ele contém
as respostas ensimesmadas em algo simples, porém quando se desdobra, se esvai no ar e
ndo revela nada. O Aleph pode ser entendido como uma letra do alfabeto hebraico, uma
articulacdo laringea necessaria para a enunciacdo das palavras, uma carta do Tard, o
centro da Maquina de Pensar e da Biblioteca de Babel borgeanas e 0 molde divino para
confeccdo de todas as letras. A imagem aléfica tem, portanto, sentidos que se espalham
da linguagem ao religioso, do uso trivial ao misticismo mais oculto, nela tudo é tradicao,
todos os conhecimentos importam. Em uma articulagdo com outros campos da ciéncia,
autorizada pelo proprio poema, propusemos uma analise metaférica da imagem do Aleph
que perpassa conceitos da biologia, como o de célula e ndcleo e o de raiz rizomética. A
imagem aléfica é ndcleo, pois ajuda a coordenar a articulagdo do poema, é rizomaética,
porgue se espalha no texto de maneira difusa e aleatoria, sem uma Idgica definida, como
uma raiz rizomatica, que sem eixo distinguivel, cresce se ramificando sem forma ou

direcdo definidas.
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A imagem aléfica dissimula-se rizomaticamente no poema A maquina do mundo
repensada (2014,), estabelecendo redes randémicas com pontos de contato com outros
textos, que ndo revelam outra coisa a nao ser a propria imagem do Aleph. Essa
movimentacdo rizomatica ndo segue uma logica racional, mas antes uma logica da
natureza, que nos remeteu a organicidade das experiéncias misticas humanas conforme
apresenta a Tora. Isso porque, a Toré realiza uma recuperacdo da experiéncia historica do
povo judeu, que rememora um passado de ruinas, dando a oportunidade para 0 povo do
presente chorar as suas catastrofes, em um tempo que obedece a natureza humana. Foram
localizados cinco ndcleos aléficos no poema-célula: “- esfinge naticega -7, “- instancia
aléfica -7, “- multiplica-", “beatrice” e “- 0 primo gene -”, ao invocar a imagem do Aleph
esses nucleos tocam raizes borgeanas, como as dos contos A Maquina de Pensar de
Raimundo Llulio (1996), O Aleph (1999:) e A Biblioteca de Babel (1999.), dialogando,
consequentemente, com 0s tons cabalisticos dessas raizes.

Encontramos o primeiro nucleo, a “- esfinge naticega -, no verso 86.2. do poema.
A esfinge ndo diz o enigma, pois ele ja estd posto no mundo e na curiosidade humana.
Para relacionarmos esse nucleo a imagem aléfica recorremos a carta do Mago, do Tard
de Marselha, e ao conto A Maquina de Pensar de Raimundo Llulio (1996), cuja Maquina
de Pensar de Borges apresentou, na nossa leitura, pontos de contato com a Méaquina do
Mundo de Campos. O segundo, terceiro e quarto nicleos, “-instancia aléfica -”,
“- multiplica-” e “beatrice”, foram encontrados, respectivamente, nos versos 98.2,, 108.2.
e 116.2. do poema. Os trés nucleos foram circundados por meio dos didlogos que
estabelece com o conto O Aleph (1999y), isso porque a palavra aléfica ja faz uma
referéncia direta a imagem do Aleph, o termo multiplica, por sua vez, diz sobre a
caracteristica vertiginosa que a imagem aléfica apresenta quando é contemplada. Ja o
nucleo “beatrice” foi interpretado tanto pela perspectiva do conto borgeano, relacionado
a Beatriz Viterbo, quanto tendo em mente A divina comédia (2016), texto que
profundamente ligado ao poema de Campos.

O quinto e dltimo nucleo, “- o primo gene -”, foi localizado no verso 147.3. do
poema. Nele, a imagem do Aleph se revelou por meio do intertexto com o conto
A Biblioteca de Babel (1999,), posto que 0s genes compdem a Biblioteca do DNA, cédigo
bésico para o desenvolvimento da vida como conhecemos. O interessante € notar como o
ultimo nudcleo retoma o primeiro, em um movimento ciclico. Isso porque, “- 0 primo
gene -” teoricamente responde ao enigma da “- esfinge naticega -” por meio de um

movimento cabalistico de interpretacdo de cddigos. Entretanto, diante da solucdo do
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mistério da origem humana, “- 0 primo gene -”, o eu-poético haroldiano ndo se
engrandece pelo conhecimento, mas retorna a sua pequenez humana, pois ja ndo se lembra
da pergunta, porque ndo ouviu a pergunta de fato, ja que ela foi calada pela “- esfinge
naticega -”. Esse paradoxo ¢ um dos temas universais humanos, quanto mais perseguimos
a resposta, mais nos distanciamos da pergunta, e a solucdo do enigma exige o
conhecimento de ambos.

Nesse ponto, nos interrogamos sobre a curiosidade de Haroldo de Campos pelos
temas cabalisticos, a consulta ao acervo da Casa das Rosas: Centro de Referencias
Haroldo de Campos nos confirmou o interesse do poeta sobre o assunto. A partir dos
materiais disponiveis no acervo, selecionamos vinte e cinco livros para compor o que
chamamos de biblioteca cabalistica haroldiana, especializada no estudo da Cabala. A
biblioteca cabalistica tem estrutura em espiral, isto €, livros com mais ou menos
interferéncias de Haroldo de Campos. Entre os vinte e cinco livros, escolnemos aqueles
que nos pareceram mais relevantes para aprofundar nossa prépria pesquisa na Cabala, 0
critério utilizado foi o da qualidade e quantidade de anotacGes, pois estas representam
para nds a mastigacdo haroldiana do texto.

Assim selecionamos na biblioteca cabalistica haroldiana os seguintes livros
Kabbalah and Criticism (1983) de Harold Bloom, Anjos necessarios (1993) de Robert
Alter, A Cabala e seu simbolismo (1978) de Gershom Scholem, e A Cabala da comida
(2004) de Nilton Bonder. Nesses livros, encontramos anotaces de Haroldo de Campos
que sugerem a predilecdo do poeta por algumas palavras especificas, dado que as mesmas
palavras tendem a se repetir em sumarios e marginalias de livros diferentes, além de serem
constantemente sublinhadas ou grifadas ao longo do texto de um mesmo livro. No
trabalho discutimos principalmente a aparicdo de quatro palavras: “bereshit”, “sefirot”,
“reschit” e “IHWH”. A partir da investigacdo etimologica dessas palavras e amparados
pelos conhecimentos dos livros selecionados construimos o Universo cabalistico que
utilizamos para analisar o Canto |1l de A maquina do mundo repensada (2004,).

A Cabala ¢ fluxo continuo de tradicdo, ou seja, a tarefa cabalistica esta ligada ao
saber receber a tradicdo, mas também saber deixa-la partir, mantendo o fluir e
permanecendo apenas com aquilo que contribui. Com isso em mente, sugerimos que a
aventura do eu-poético no Canto 111 é cabalistica e, portanto, perpassa a relagéo entre eu-
poeético e tradicdo. Nesse sentido, definimos que a relacdo entre o eu-poético e a tradigdo
amadurece gradativamente conforme o poema se desenrola, se no comego do Canto Il

ela ainda é ingénua, do meio para o final ela amadurece, demonstrando assim a
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organicidade do processo de rememoracao da tradicdo. O eu-poético com 0 movimento
de retorno ao presente, também realiza um retorno a si, nesse ponto, tomar consciéncia
de si é também despertar para o carater da préopria busca, que por sua vez trata-se da busca
de autoconhecimento. O despertar para busca acontece no momento de exilio do
eu-poético, isso porque, o exilio é uma experiéncia traumatica e mistica, que coloca o
individuo o mais proximo de suas vozes internas. Assim, manter o fluxo de recebimento
em um sentido cabalistico também é sair e voltar a si.

Essa jornada de busca de si € ciclica e infinita, perpassa 0s conhecimentos da
literatura, fisica e religido, mas é sobretudo cabalistica, pois ocorre em uma atmosfera
mistica, cercada de figuras da cena de origem e de intertextos biblicos. Os principais
intertextos tracados com os textos biblicos sdo com os capitulos: Génesis, que utilizamos
para estabelecer os pontos de contato entre as aventuras de busca de Abrado e do
eu-poético haroldiano, e discutir as palavras-ideograma: fogoagua, Ele-O-Nome-Deus e
querubins-lebes-alados, utilizadas por Campos para se referir, respectivamente, a cena de
origem, ao nome de Deus e aos anjos que guardam o exilio humano; Evangelho Segundo
Sdo Mateus, por meio do qual exploramos os simbolismos sagrados do numero trés; e
Provérbios, a partir da qual sugerimos que a Sabedoria no poema de Campos ndo € uma
figura, mas aquilo que move abstratamente o poema-maquina, pois em Ultima instancia a
Sabedoria é o objetivo da busca do eu-poético. Podemos sugerir assim que encontramos
no poema A maquina do mundo repensada (2014.) um eco da atividade de traducéo da
biblia executada por Haroldo de Campos, principalmente em relacdo ao capitulo do
Génesis.

E importante relembrar aqui que esse eco ndo tem cunho religioso, posto que
Haroldo de Campos estava mais interessado nos expedientes poético da biblia como texto
e ndo como atitude de fé. Por fim, sugerimos que com o poema, Campos lanca mundos
no mundo, nos lanca ao mundo mistico, de convergéncia de sabedorias e fluxo de
tradicdo. A relacdo entre o poeta e a tradicdo importa pois ela nos revela sobre a atividade
de tradug&o dos textos biblicos realizada pelo poeta, isso porque, os estudos e leituras que
envolvem a tarefa tradutora aparecem como ecos na produgdo poética. Assim, 0 poema
A maquina do mundo repensada expande o Universo mistico dentro da producgéo criativa
de Haroldo de Campos, pois o coloca diante de nds, dissimulando-o em termos da fisica
e da biologia, que se revelam como nucleos aléficos aos olhares atentos, dando,
consequentemente, tons cabalisticos a0 poema. Nesse ponto, sugerimos que esses ecos

das leituras cabalisticas podem ser encontrados em outras produces criativas de Campos,
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desse modo, a biblioteca cabalistica aqui descrita pode ser utilizada para investigacoes
cabalisticas futuras de outros poemas haroldianos, ampliando assim o horizonte

interpretativo da producgéo do poeta.
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