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BIANCHINI, Ingrid. Kierkegaard e Guimarães Rosa: ressonâncias. 2010. Dissertação 

(Mestrado em Filosofia). PUC. São Paulo. 

 

Resumo 

 

Esta dissertação propõe-se a analisar ressonâncias da filosofia de Søren Kierkegaard 

na literatura de João Guimarães Rosa, abordagem ainda carente na fortuna crítica do literato. 

A hipótese da plausibilidade de aproximação entre os dois autores pauta-se por registros de 

Rosa em cartas e entrevistas a respeito de seu interesse pessoal por Kierkegaard, também 

demonstrado pela presença de obras do filósofo e de um livro sobre a língua dinamarquesa em 

sua biblioteca pessoal. Somado a isso, são dois os pontos fulcrais para a aproximação de 

ambos: a preocupação com o Indivíduo e a importância que a religião possui tanto em suas 

vidas quanto para a elaboração de suas obras. A partir disso, optou-se pela análise de cinco 

narrativas de Primeiras estórias, a saber: As margens da alegria, Os cimos, A menina de lá,  

A terceira margem do rio e O espelho, nas quais foram analisados os protagonistas com o 

objetivo de demonstrar em que medida cada um representaria os estágios da existência 

teorizados pelo pensador dinamarquês: estético, ético e religioso. Após a análise, identificou-

se o Menino de As margens da alegria e Os cimos, juntamente de Nhinhinha de A menina de 

lá, com o esteta kierkegaardiano. Ao estágio ético, pertence o narrador de A terceira margem 

do rio, e ao religioso pertencem tanto o pai de A terceira margem do rio quanto o narrador de 

O espelho. Sobre essa última personagem, vale a ressalva de que, dentre os elencados para 

esse trabalho, é o único que percorre os três estágios, de modo a completar seu movimento de 

subjetivação existencial. 

 

Palavras-chave: Kierkegaard, Guimarães Rosa, estágios da existência, indivíduo, religião 
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BIANCHINI, Ingrid. Kierkegaard e Guimarães Rosa: ressonâncias. 2010. Dissertação 

(Mestrado em Filosofia). PUC. São Paulo. 

 

Abstract 

 

This research had as objective to analyze resonances of Kierkegaard’s philosophy on 

the literature of João Guimarães Rosa, which has not as yet been done in this author’s set of 

critics. The plausibility of this confrontation between these two authors is guided by Rosas’s 

records, in letters and interviews, about his personal interest in Kierkegaard, also 

demonstrated by the finding of the philosopher’s works and a book on Danish language in his 

personal library. Besides, there are two fulcrum points to this approximation: the concern 

about the individual and the importance of religion over their lives and the making of their 

works. From this starting point, we chose to analyze five narratives of the book  Primeiras 

estórias, which are: As margens da alegria, Os cimos, A menina de lá, A terceira margem do 

rio and O espelho. In these stories, the protagonists were studied in order to demonstrate in 

which mesure each of them would represent the stages of existence theorized by the Danish 

thinker: aesthetic, ethical and religious. After the analysis, the Boy in As margens da alegria 

and Os cimos, together with Nhinhinha in A menina de lá were identified with the 

kierkegaardian’s aesthete. To the ethics stage belongs the narrator of A terceira margem do 

rio, and to the religious stage we found the father in A terceira margem do rio, as well as  

O espelho’s narrator. About this last character, it is worth saying that, among the ones listed to 

this study, it is the only one that travels through the three stages, in order to complete its 

movement of existential subjectification. 

 

Key-words: Kierkegaard, Guimarães Rosa, existential stages, individual, religion 
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Introdução 

 

Viver é muito perigoso. 

(ROSA, 2009b) 

 

No momento em que se parte do princípio da confluência de duas ou mais disciplinas, 

faz-se necessário considerar os pontos de incidência da reflexão interdisciplinar, tais como os 

apresentados por Nunes (2002, p. 205): a linguagem, as conexões da obra com as linhas do 

pensamento histórico-filosófico e a instância de questionamento que a forma representa, em 

função de ideias que constituem problemas do e para o pensamento daquele período. 

As diversas áreas do saber, dentre as quais se encontram a Filosofia e a Literatura, 

interpretam a realidade à sua maneira e formam diferentes concepções de mundo. Entre outros 

assuntos, as diversas Filosofias preocupam-se reflexivamente com as questões transcendentais 

(como as relacionadas ao mundo e à vida) e tratam-nas pela perspectiva teórica, buscando 

refletir teoricamente a respeito das relações estabelecidas entre os homens ou entre os homens 

e o meio. Já a Literatura simboliza, artisticamente, as preocupações e os questionamentos 

humanos em cada período histórico, criando situações a serem vivenciadas pelas personagens 

que qualquer um de nós poderia ser. Nesse sentido, a Literatura pode ser percebida como 

objeto de conhecimento filosófico pelo fato de pertencer ao domínio da representação 

simbólica ao qual se atém o pensamento (NUNES, 2002, p. 204). 

Em termos de Literatura brasileira, enquanto a nação vive os primeiros anos de 

Independência, nasce o Romantismo (1836 – 1881), de modo que o início dessa escola 

confunde-se com a história política brasileira, por possuir seu desenvolvimento concomitante 

ao processo de definição da nacionalidade. Em um primeiro momento, a Literatura identifica-

se com o reconhecimento e a valorização cultural e linguística, como também do passado 
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histórico, mesmo que colonial. Em seu segundo momento, o Romantismo foi contaminado 

pela atmosfera noir europeia do pós Revolução Francesa e decorrente niilismo da luta pelos 

valores de Liberdade, Igualdade e Fraternidade. Agora, predomina a inadequação do poeta ao 

mundo, em seu desespero por existir, que, por estar preocupado com a individualidade, 

direciona a Literatura para o próprio interior em sondagem dos problemas da alma, tornando 

os textos carregados de subjetividade pela idealização e fuga da “realidade real” para uma 

“realidade fantasiosa”, alcançável por meio da morte ou de sonhos, onde encontraria a paz e a 

tranquilidade que, em vida, julgava impossíveis. 

Enquanto essa escola caminhava para o fim, o Brasil vivia o momento histórico pré-

abolicionista que, literariamente, foi encabeçado por Castro Alves. Na terceira e última 

geração romântica, retrata-se a realidade escravocrata subumana vivida em porões de navios 

durante o transporte ou, para aqueles fortes sobreviventes, o mundo que os negros 

enfrentavam trabalhando nas grandes fazendas. Outra perspectiva dessa mesma geração foi o 

culto do progresso com uma poesia libertária, ao mesmo tempo em que também renovava o 

tema amoroso ao cultivar o erotismo e o amor carnal. 

Na segunda metade do século XIX, a Europa vivia os efeitos da Segunda Revolução 

Industrial enquanto o Brasil modernizava-se e vivia mudanças que culminariam na República, 

de modo que o grande progresso das cidades somado à industrialização e ao avanço científico 

e tecnológico fez nascer um ambiente hostil ao Romantismo. Nesse período, estimulada pelo 

contexto europeu, a Filosofia confia no saber científico como forma de refletir sobre a 

natureza, a sociedade e o indivíduo. Na Literatura surge o Realismo-Naturalismo, cuja função 

é registrar objetiva e verdadeiramente a realidade finissecular desprovida de emoção ou 

idealismos românticos, pautado pela visão científica. 

Como consequência, nesse momento, todos os assuntos que não poderiam ser 

cientificamente abordados (como religião, existência e vida) eram sumariamente excluídos do 
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rol temático. Dessa forma, a moral e Deus não eram temas abordados e as descrições eram 

despidas de pudor ou de preocupação com o belo ou o socialmente decente. A Arte era vista 

como produto da raça, do meio e do momento de modo absolutamente racional e científico. 

Em resposta ao extremismo cientificista, o fim do século XIX encontrava-se bipartido 

entre a ciência e o misticismo, visto que a primeira mostrou-se insuficiente para abarcar  

a subjetividade, uma vez que vários processos – dentre os quais as emoções, as sensações  

e as experiências religiosas – são de ordem irracional e, portanto, impossíveis de serem 

estudados objetivamente. Tal cenário abriu espaço para a explosão dos estudos direcionados 

aos mais diversos fenômenos religiosos, à parapsicologia, ao ocultismo, bem como ao 

ressurgimento do estudo dos mitos. Todos esses elementos contribuíram em maior ou menor 

grau para que aflorassem pesquisas a respeito do homem na qualidade de indivíduo e da 

subjetividade desse homem.
1
 Nasce, então, a Psicologia na tentativa de explicar 

cientificamente tais processos, mas, sem obter sucesso, desvia seus estudos para o 

inconsciente, tendo Freud por precursor (SCHULTZ e SCHULTZ, 2005). 

Com isso, as ideias iluministas atravessam uma crise na qual o cientificismo e a 

objetividade subjugam-se à preocupação com a alma do homem e sua subjetividade, cujo 

destaque lhes é dado nas mais diversas áreas. O artista, oprimido pelo mundo material, vê-se 

abalado em meio a crises existenciais e, com grande elaboração estética, nega os valores 

burgueses e rejeita o cotidiano popular ao recriar um refúgio no mundo interior tal qual o 

fizeram os românticos. Entretanto, agora alcançam camadas mais profundas da subjetividade. 

                                                

1 De acordo com o apresentado por Chiappini (2009, p. 191-2), as “teorias da interioridade têm um marco, entre 
outros, no surrealismo, com sua intenção de descobri-la nos labirintos do inconsciente. A reflexão sobre ela vem 

desde, pelo menos, Santo Agostinho, passando por Descartes, Rousseau, as vanguardas e chegando aos nossos 

dias com a discussão da crise do sujeito: da sua fragmentação, presente na arte moderna, à sua quase desaparição 

no pós-moderno. 

A cidade de Deus, de Agostinho, é vista como nascedouro da concepção de interioridade, concebendo a 
sondagem interior como um caminho para chegar a Deus. A interioridade é conhecimento de si e algo mais, 

conhecimento também corpóreo de si, como superação das visões romântica e simbolista, que tendem a separar a 

dimensão espiritual da dimensão corpórea das pessoas.” 
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No Brasil, tais mudanças coincidem com o difícil momento da consolidação da República, 

portanto as frustrações, a falta de perspectivas e as angústias políticas pautaram a produção 

literária de modo implícito, denunciando uma realidade pessimista e introspectiva. 

Na Literatura, um grupo de intelectuais põe em xeque o cientificismo linguístico ao 

decretar a língua como limitada e incapaz tanto de traduzir a complexidade humana quanto de 

representar a realidade tal qual ela é de fato, podendo, no máximo, sugeri-la por meio de 

símbolos. Assim, tem lugar o movimento conhecido por Simbolismo, no qual se espelha a 

crise espiritual e psíquica que marcou o fim do século XIX e o início do XX, como resultado 

da reação da intuição contra a lógica, da subjetividade contra a objetividade. 

Ao se abordar o Modernismo, principalmente sua parte mais madura desenvolvida 

entre as décadas de 1930 a 1950, torna-se necessário ter em mente que as temáticas 

desenvolvidas em torno do regionalismo e da espiritualidade resultam de um processo 

histórico-literário-filosófico. Dessa maneira, tal época consiste na somatória das diversas 

problemáticas relativas ao indivíduo e sua subjetividade – iniciadas de modo mais intenso na 

primeira metade do século XIX – dispostas em um cenário de entre-guerras ou, mais 

especificamente dentro do contexto desta dissertação, no cenário mundial de pós Segunda 

Guerra Mundial e, no brasileiro, de Era Vargas. 

No campo da Filosofia, as mudanças intelectuais apresentadas culminam no 

desenvolvimento do Existencialismo, cuja principal preocupação passa a ser com o próprio 

homem e sua situação existencial. Aqui, ele é entendido como sabedor de seu término  

(a morte) e, portanto, dependente de encontrar, em si mesmo, o sentido de sua existência. 

Seguindo o espírito do século XIX, a Filosofia deixa de focar as semelhanças e generalidades 

para abarcar a singularidade e a particularidade de cada indivíduo, sendo ele mesmo 

responsável por todas as suas ações e escolhas – por meio das quais se tornará ele mesmo, um 

ser distinto da sociedade e individualizado. 
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Em meio a essa transvaloração da primeira metade do século XIX, surge o pensamento 

de Søren Kierkegaard (1813 – 1855), privilegiando a categoria do Indivíduo em oposição  

ao homem da massa. O pensamento deste filósofo será resgatado (mesmo que não 

diretamente) cerca de um século mais tarde pelos modernistas, dentre os quais Clarice 

Lispector (1920 – 1977) e Guimarães Rosa (1908 – 1967) – autor-tema da presente pesquisa. 

Motivados pelo Zeitgeist – ou espírito de época –, o pensador assim como os literatos  

falam tanto da importância da religião para os homens, quanto da possibilidade de esses 

homens escolherem, conscientemente, destacarem-se da sociedade e passar a viver uma vida 

orientada pela decisão de “escolher escolher”
2
 e, assim, desencadear o processo de 

constituição da subjetividade, marcada pelos estágios estético, ético e religioso, conforme 

teorizado por Kierkegaard. 

A temática existencial sempre esteve presente em obras da modernidade,
3
 mas  

de forma participativa, sem que, a rigor, sejam existencialistas – o que há são  

obras não indiferentes ou sensíveis a tal perspectiva. Sob esse aspecto, Kierkegaard,  

dentre os pensadores que privilegiam a existência, mantém vivas as contradições de  

forma humana e muito menos teórica, “muito mais voltada à realidade vivida, resgatando  

o valor da interioridade enquanto subjetividade” (OLIVEIRA, 2009a, p. 10). Nesse sentido,  

é notável a ressonância filosófica desse pensador no desenvolvimento das diretrizes  

da literatura modernista, especificamente a rosiana. Segundo apresenta Kutzenberger  

(2005, p. 160), o próprio Guimarães Rosa foi o primeiro a articular uma relação entre sua  

obra e a do filósofo dinamarquês, conforme interesse a ela manifestado em entrevista a 
                                                

2 Vale a ressalva de que, na Literatura, essa temática aparece diluída no texto de modo a ser vivenciada pelas 

personagens inseridas em situações que as levam a pensamentos de cunho existencial (como em A paixão 

segundo GH, de Clarice Lispector) ou a tomar decisões (como no caso do pai em A terceira margem do rio, em 

Guimarães Rosa). A profundidade de abordagem de tal tema aparece em maior ou menor grau a depender do 

autor e da obra, podendo variar entre obras do mesmo autor, conforme será apresentado a partir da análise das 
estórias elencadas para a presente pesquisa. 

3 A temática existencialista perpassa inclusive obras de autores, como Oswald de Andrade, que comumente são 

identificados com a fase mais explosiva do Modernismo, mas que, na maturidade literária, acabam por abordar o 

Existencialismo em graus variados (CORPAS, em comunicação pessoal). 
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Lorenz (2009, p. XXXVII): “A filosofia é a maldição do idioma. Mata a poesia, desde que 

não venha de Kierkegaard ou Unamuno, mas então é metafísica.” 

A relação entre Rosa e Kierkegaard se estreita na colocação de Kutzenberger (2005, p. 

156) sobre alguns comentaristas afirmarem que Guimarães Rosa aprendeu dinamarquês para 

poder ler as obras de Kierkegaard no original, o que é endossado pela seguinte declaração do 

autor na mesma entrevista a Lorenz (2009, p. LV): “Aprendi algumas línguas estrangeiras 

apenas para enriquecer a minha própria e porque há demasiadas coisas intraduzíveis, pensadas 

em sonhos, intuitivas, cujo verdadeiro significado só pode ser encontrado no som original. 

Quem quiser entender corretamente Kierkegaard tem de aprender dinamarquês; do contrário, 

nem a melhor tradução o ajudaria.” 

Embora Rosa tenha lido obras de Kierkegaard, vale a ressalva de que não é 

comprovado o fato de ter aprendido o idioma dinamarquês a fim de poder entender o filósofo 

completamente. Mas o que indica que o autor ocupou-se ao menos em parte de seu tempo 

com o estudo dos princípios básicos dessa língua é a presença do livro FORCHHAMMER, 

Henni: Le Danois parlé, Heidelberg, Jules Groos, 1911 em sua biblioteca pessoal, catalogada 

por Suzi Frankl Sperber (KUTZENBERGER, 2005, p. 156). Junto dessa obra, foram encontrados 

apenas dois volumes de Kierkegaard, porém não no idioma original, mas em francês: 

KIERKEGAARD, Søren: Les miettes philosophiques, traduzido por Paul Petit, “Le Caillou 

Blanc”, Paris, Éd. du Livre Français, 1947. E também: KIERKEGAARD, Søren: Journal 

(Extraits) 1834 – 1846, traduzido por Knud Ferlov e Jean – J. Gateau, “Les Essais” – XI, 

Paris, Gallimard, 1950.
4
 Assim, é possível constatar a apreciação do literato pelo filósofo, de 

onde derivam as ressonâncias temáticas, cerne dessa pesquisa. 

                                                
4 Nas palavras de Kutzenberger (2005, p. 156), “O levantamento de Suzi Frankl Sperber da biblioteca de 

Guimarães Rosa contém apenas cerca de 1200 livros. Se isso de fato é suficiente para se obter uma visão dos 

hábitos de leitura e preferências do autor, é contudo provável que no curso de sua vida apaixonada pela leitura 

Rosa tenha possuído mais livros do que abrange sua biblioteca catalogada „Arquivo João Guimarães Rosa‟.” 
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A respeito dos trabalhos elaborados sobre o conjunto das obras de Guimarães Rosa, 

sua fortuna crítica soma mais de 2500 títulos que, conforme apresenta Bolle (2004, p. 19-20), 

podem ser divididos em cinco tipos metodológicos: 

 

1. Os estudos lingüísticos e estilísticos [...] proporcionam subsídios básicos 

para a compreensão do texto difícil; 

2. As análises de estrutura, composição e gênero [...] que tecem relações 
intertextuais e situam a obra de Rosa no universo geral da literatura; 

3. A crítica genética [...] dedicada a esclarecer o processo de elaboração da 

obra a partir dos materiais reunidos pelo escritor; 

4. As interpretações esotéricas, mitológicas e metafísicas [...], que 
constituíram até recentemente a tendência predominante na recepção; 

5. As interpretações sociológicas, históricas e políticas. 

 

Ainda de acordo com Bolle, aos três primeiros tipos metodológicos acrescentam-se  

os estudos onomásticos, bibliográficos, folclorísticos e cartográficos. A presente dissertação 

insere-se no item 4 da divisão anterior, uma vez que aborda a “metafísica pessoal” de  

João Guimarães Rosa, conforme o próprio autor explicita em entrevista a Lorenz (2009). 

Todavia, durante o tempo de elaboração desta dissertação, encontraram-se somente  

duas referências mais específicas sobre o tema aqui trabalhado: o livro de Stefan 

Kutzenberger e o artigo de Danielle Corpas, ambas aqui utilizadas e, portanto, listadas  

em “Referências bibliográficas”. 

Em consonância ao apresentado por Kutzenberger (2005, p. 159), informações ou 

estudos que comprovem “o interesse do autor na obra do filósofo dinamarquês Søren 

Kierkegaard não são, na verdade, muito numerosos, considerando a falta geral de material 

biográfico relevante sobre Guimarães Rosa, todavia são de grande significado.” Mais adiante, 

o autor complementa, afirmando que, apesar do “claramente expresso interesse de Rosa em 

Kierkegaard e os paralelos em parte evidentes na ética de ambos os autores, a ressonância da 
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filosofia de Kierkegaard sobre a obra de João Guimarães Rosa até agora não foi tema de um 

estudo científico. Danielle Corpas é até hoje, pelo que sei, a única a referir-se num pequeno 

artigo a alguns paralelos entre João Guimarães Rosa e Kierkegaard, sobretudo no que diz 

respeito ao conceito de repetição.” 

Apesar da dificuldade com a fundamentação teórica, durante a leitura tanto de 

Kierkegaard quanto de Guimarães Rosa e de seus comentadores, ficaram evidentes alguns 

traços consonânticos das ressonâncias do filósofo no literato, que serviram de hipótese para a 

elaboração desta pesquisa. Para tanto, possuem especial importância as informações 

concedidas por Rosa em entrevista a Lorenz (concedida no ano de 1965, supracitada) e a 

Fernando Camacho (concedida no ano de 1966).
5
 Com o segundo entrevistador, o autor 

comenta que, ao escrever Primeiras estórias, tinha por objetivo mostrar a ideia que possuía 

acerca do mundo e do homem, expondo uma interioridade comum a todos os seres humanos, 

de forma que seja universal, e maior do que aquela das obras anteriores. Além disso, também 

comenta que o livro em questão é permeado por “preocupação religiosa, metafísica, o 

moralismo, uma certa tônica afirmativa do indivíduo” (CAMACHO, 1978, p. 45). 

Como forma de aumentar a literatura a respeito do espraiamento do pensamento de 

Kierkegaard para outras áreas do saber, tanto quanto igualmente endossar os trabalhos a 

respeito da literatura rosiana no tocante à sua metafísica pessoal, esta pesquisa tem por 

objetivo analisar a ressonância da filosofia de Kierkegaard na obra Primeiras estórias, de 

Guimarães Rosa, tendo por fundamento básico a constituição da subjetividade. Para tanto, 

parte-se da hipótese de que a subjetividade transpirada pelas personagens rosianas desse título 

ecoa o caminho percorrido pelo homem até sua constituição como Indivíduo, ou seja, o 

processo de subjetivação existencial, conforme proposto por Søren Kierkegaard. 

                                                
5 Sobre a entrevista a Camacho, faz-se importante registrar que os excertos utilizados ao longo desse trabalho 

foram copiados ipsis litteris da publicação na Revista Humboldt, seguindo o mesmo padrão de todas as outras 

citações. Entretanto, a ressalva especial a respeito dessa referência justifica-se pela grafia aluzitanada (ver nota 

41) e pela ausência de destaque em títulos, seja de obras, seja de estórias. 
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De modo circundante à hipótese, esta dissertação possui três objetivos, sendo o 

primeiro deles mostrar em que cenário histórico-literário o pensamento kierkegaardiano 

mescla-se ao desenvolvimento da Literatura brasileira modernista, principalmente a das 

décadas compreendidas entre 1930 e 1950. O segundo é investigar a ressonância da filosofia 

de Kierkegaard nas obras de Guimarães Rosa, principalmente no tocante ao processo de 

construção de suas personagens, enquanto possíveis representantes das esferas de existência: 

estética, ética e religiosa. Por fim, o último objetivo é analisar de que forma o misticismo que 

envolve as personagens rosianas das estórias selecionadas pode ecoar a busca pelo 

(re)estabelecimento das relações entre homem e Deus, no processo de constituição da 

subjetividade, conforme abordado na filosofia de Kierkegaard. 

Tendo em vista a dimensão de tal empreitada, são importantes três considerações. A 

primeira versa sobre a restrição das análises anteriormente explanadas a cinco das vinte e uma 

narrativas de Primeiras estórias, a saber: As margens da alegria, Os cimos, A menina de lá,  

A terceira margem do rio e O espelho, nas quais se buscou mostrar em que medida os 

protagonistas, cada qual a sua maneira, podem ser entendidos como representantes dos 

diferentes estágios propostos por Kierkegaard como esferas de existência pelas quais o 

indivíduo caminha rumo à autoconstituição da subjetividade. A hipótese que pauta tal escolha 

é a de que, nessas estórias, o pensamento kierkegaardiano surge com maior intensidade, ou 

seja, são as que melhor ilustram a resposta buscada com o intuito de sanar a questão 

norteadora desta dissertação, a ser desenvolvida nos capítulos subsequentes. 

A segunda consideração é a respeito das traduções apresentadas ao longo do trabalho: 

são de minha autoria aquelas feitas a partir do inglês ou da edição francesa das  

Obras Completas,
6
 como alternativa ao difícil acesso às obras originais e ao meu 

                                                
6 Nesse caso, a referência aparecerá no corpo do texto como OC, precedida pelo ano e seguida pelo número do 

volume correspondente e o número da página, quando a citação for direta. Por exemplo: 1971, OC XVI, p. 180. 
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conhecimento insuficiente da língua dinamarquesa. Quando houve necessidade de citar  

o título da obra, optou-se por mantê-lo na língua lida para a elaboração desta pesquisa, uma 

vez que é dessa maneira que está listada na “Bibliografia”. A exceção para as traduções  

cabe àquelas advindas da obra de Kutzenberger, devidamente creditadas a Gabriela França  

em “Agradecimentos”. 

A terceira e última consideração refere-se às escolhas bibliográficas para a 

fundamentação teórica desse trabalho. Conforme já justificado anteriormente, para a 

elaboração do presente texto, foram encontradas somente duas referências que possuem maior 

proximidade com o tema dessa dissertação. Nesse sentido, houve necessidade de se beber em 

outras fontes informações que auxiliassem na aproximação de ambos os autores. Para tanto, 

principalmente no tocante a Guimarães Rosa, em alguns momentos são elencados autores cuja 

visão analítica da obra rosiana diverge daquela abordada nessa pesquisa, mas que, de algum 

modo, possui algo a contribuir com ela – daí sua escolha. 

Isso posto, no Capítulo 1, “A Filosofia de Kierkegaard: constituição da subjetividade”, 

serão traçadas as bases da filosofia kierkegaardiana no que se refere ao caminho filosófico 

percorrido pelo homem em seu processo de tornar-se um juntamente ao Inteiramente Outro, 

iniciado sua jornada existencial no estágio estético com as crises de consciência por que passa 

o esteta quando se percebe possuidor de um eu e, portanto, faz-se necessária uma nova forma 

de existência, mais elevada. Sabedor disso, torna-se consciente de sua falta e pode escolher 

saltar para o estágio ético, onde pautará sua vida pelos valores morais da sociedade e será por 

ela guiado, embora assuma as responsabilidades da própria vida ao “escolher escolher”. Uma 

vez tendo percebido uma falta em sua vida ética, escolhe mais uma vez saltar, agora em meio 

ao desconhecido, em direção à fé, para poder alcançar a nova esfera de existência: a religiosa. 

Para descrever esse processo, serão abordados conceitos-chave para a compreensão de todo 

esse trajeto, bem como serão explicitadas as relações entre o homem e cada estágio até que ele 
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possa se (re)encontrar consigo próprio, com os outros e com Deus e, assim, ter sua 

subjetividade constituída ao estabelecer um eu. 

No Capítulo 2, “Escolher ser si mesmo: angústia e desespero”, com o intuito de 

complementar o primeiro capítulo, apresentar-se-ão dois dos conceitos centrais sobre o 

processo supracitado: a angústia e o desespero. Ambos percorrem todo o pensamento 

filosófico de Kierkegaard e possuem fundamento teológico, uma vez que os dois decorrem de 

uma falta religiosa estabelecida no início da humanidade, no início da vida. Sobre a angústia, 

ela nasce quando o primeiro casal comete o pecado original e tem início o gênero humano, 

permeado pela pecabilidade e consequente perda da inocência. Já o desespero é parte 

constituinte de todo ser humano, na medida em que “ninguém viveu ou vive fora da 

cristandade sem ser desesperado; e nem dentro da cristandade salvo o cristão verdadeiro; e, no 

entanto, se não o for inteiramente, ele será, em alguma medida, desesperado” (ANTI-

CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 180).
7
 

Uma vez explanado o aspecto filosófico que embasa a presente dissertação, o  

Capítulo 3 abordará “O lugar de Guimarães Rosa no Modernismo brasileiro” como forma de 

localizar historicamente o espaço ocupado pelo autor na Literatura nacional, bem como seu  

papel enquanto um dos responsáveis pelas mudanças literárias no período pós Segunda 

Guerra Mundial e pós Era Vargas, que culminam na terceira geração modernista. Antes  

de propriamente adentrar a produção rosiana, faz-se necessário explorar as mudanças 

ocorridas no mundo e no Brasil que alteraram o curso das artes nacionais, notadamente  

a Literatura, resultando nas abordagens espiritualista e regional somadas às inovações 

estéticas. A partir dessa contextualização, tratar-se-ão igualmente das duas visões 

                                                

7 Anti-Climacus é o pseudônimo sob o qual Kierkegaard escreve a obra La maladie à la mort. Em conformidade 
ao que o próprio autor especifica, adotar-se-á a citação de suas obras pelos pseudônimos: “se ocorrer a alguém a 

ideia de citar um dos livros pseudonímicos, queira prestar-me o favor de citar o nome do pseudônimo em causa e 

não o meu, isto é, de repartir as coisas entre nós de tal maneira que a expressão pertença feminilmente ao 

pseudônimo e a responsabilidade, civilmente, a mim” (REICHMANN, 1978, p. 48). 
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apresentadas por Guimarães Rosa na totalidade de suas obras como estrutura cenográfica e  

de composição de personagens que lhe configuram uma literatura universal: o regionalismo e 

a espiritualidade. Paralelamente, também serão explorados outros processos e estilos do autor 

e que, de alguma forma, apresentam importância para o desenvolvimento desse trabalho, 

voltado para a metafísica. 

A exemplo de ambas as abordagens rosianas e conforme supracitado, escolheu-se 

analisar nessa pesquisa cinco das narrativas da obra Primeiras estórias e, portanto,  

faz-se mister sua apresentação dentro do contexto do conjunto das obras do autor no  

Capítulo 4, intitulado “Primeiras estórias e a literatura rosiana”. O enfoque maior será  

dado ao aspecto mítico ou espiritualista, por ser essa a perspectiva da presente dissertação, 

mas sem desconsiderar os outros elementos que fazem desse livro uma obra com unidade 

bastante solidificada, seja pela psicologia de suas personagens tangenciar o não-normal  

(como a loucura ou o autoisolamento), seja pelo espaço em que as narrativas ocorrem,  

seja pela forma com que as personagens enxergam o mundo a sua volta, por meio de  

uma visão surpreendente. 

O Capítulo 5 busca estreitar as convergências entre Filosofia e Literatura para 

preocupar-se especificamente com as “Ressonâncias da filosofia kierkegaardiana em 

Guimarães Rosa”, sendo este tradicionalmente considerado autor da terceira geração 

modernista brasileira. Desse modo, chega-se ao objetivo central dessa dissertação: analisar o 

processo de constituição da subjetividade, sob a perspectiva da filosofia de Kierkegaard, por 

que passam as personagens rosianas de Primeiras estórias, notadamente aquelas das cinco 

narrativas supracitadas. Para cada narrativa, há um subcapítulo no qual será feita sua análise 

pela perspectiva da filosofia kierkegaardiana, abordando os conceitos teóricos apresentados 

nos capítulos anteriores: a angústia, o desespero e as três esferas de existência. 

Embora as análises se centrem nos protagonistas, não se restringem somente a eles, 
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pois, também como referido por Kierkegaard em várias de suas obras, o homem é um ser de 

relações e, como tal, constitui-se a partir delas: estabelecidas consigo próprio, com os outros e 

com Deus. Portanto, faz-se necessário expandir a análise das estórias escolhidas como objeto 

de estudo para esse trabalho também para outras personagens, situações ou outros objetos que, 

de alguma forma, contribuem para a constituição da subjetividade do protagonista. Por 

exemplo, em A terceira margem do rio são quatro os elementos principais: o pai, o filho, o rio 

e a canoa. Embora a crítica literária faça recair o foco de grande parte das análises sobre o pai 

por ser ele o protagonista, a partir da perspectiva dessa dissertação, faz-se necessária a análise 

dos quatro itens citados acima por estarem intimamente relacionados e fazerem parte do 

processo do pai, conforme demonstrado ao longo do subitem 5.3. 

Como não poderia deixar de ser, o último capítulo é dedicado à “Conclusão”, em  

que será refeito brevemente todo o percurso do trabalho, sendo ressaltados os principais 

aspectos que culminam na efetiva conclusão da pesquisa, não de forma definitiva, mas 

deixando ainda muitas perguntas a serem respondidas. Aqui, busca-se pontuar  

as maiores aproximações entre a filosofia de Søren Kierkegaard e a literatura de João 

Guimarães Rosa, partindo-se das personagens rosianas enquanto representantes do processo 

de subjetivação existencial. 

 



 25 

1. A Filosofia de Kierkegaard: constituição da subjetividade 

 

O que me falta é ter clareza comigo mesmo sobre o 
que devo fazer e não sobre o que devo conhecer, a 

não ser na medida em que idéias claras devem 

preceder toda ação. Trata-se, para mim, de 
compreender qual é a minha vocação, ver o que a 

Providência quer propriamente que eu faça. Trata-

se de encontrar uma verdade que seja verdade 
para mim, encontrar a idéia pela qual eu possa 

viver e morrer. 

(KIERKEGAARD, 1963, p. 51-2) 

 

Søren Aabye Kierkegaard (1813 – 1855) é um filósofo cujo pensamento insere-se no 

contexto de inúmeras mudanças na primeira metade do século XIX decorrentes da busca pelo 

entendimento e pela sistematização da realidade. Na época, todas as áreas do conhecimento 

humano são compreendidas como objeto de estudo sistematizado e científico e, na tentativa 

de captar esse mundo, o homem que o habita e suas relações, as respostas tangenciam, 

simultaneamente, a perspectiva científica e a mítico-religiosa, sendo ambas fundamentais e 

complementares uma à outra. 

Já que a ciência não consegue responder todas as questões propostas – como aquelas 

relativas ao comportamento e às emoções, por exemplo – permite o ressurgimento da religião 

e da mitologia como formas de ir além ao que propõem algumas teorias puramente científicas. 

Como resposta aos questionamentos não respondidos pela objetividade científica, a Psicologia 

nasce na tentativa de explicar, entre outros, os processos da mente e do comportamento 

humano, com a preocupação pautada na percepção do homem sobre o mundo que o cerca e 

em como esse homem elabora as informações que recebe. Desse modo, o século XIX centra-

se nos vários aspectos relativos ao indivíduo. 

Por possuir um pensamento cujo método é indireto e assistemático, o filósofo 
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dinamarquês é visto como crítico do sistema de Hegel e fundador da filosofia existencialista,
8
 

representando a revolta romântica contra o Iluminismo europeu por considerar o método  

das ciências naturais como alheia às questões de importância para os indivíduos.  

Conforme apresenta Arendt (2008, p. 74), a polêmica contra Hegel simboliza a rejeição  

de todos os sistemas filosóficos por não tratarem do indivíduo em sua existência concreta  

e específica, mas trivializá-lo e tratar tanto a individualidade quanto a especificidade  

como abstrações. 

É a isso que Kierkegaard opõe-se quando apresenta o paradoxo fundamental da 

existência humana cristã, pois o sujeito deve “ser um indivíduo – na medida em que a pessoa 

está sozinha perante Deus (ou a morte) – e não mais ter um eu – na medida em que esse eu 

como indivíduo nada é perante Deus se sua existência é negada” (ARENDT, 2008, p. 74). Em 

outras palavras, de acordo com o pensamento kierkegaardiano, para que um sujeito torne-se 

um eu, deve encontrar-se com Deus mediante sua fé, sem a qual de nada adianta tal 

movimento, pois, não havendo relação verdadeira com a divindade, o eu não pode se 

constituir, não pode tornar-se ele mesmo. 

O filósofo volta-se, portanto, à fé cristã protestante – matriz religiosa a partir da qual 

faz nascer sua filosofia
9
 – por entender os sistemas objetivos ao mesmo tempo como distração 

                                                
8 Kierkegaard recebe o título de precursor do Existencialismo por ser o primeiro filósofo a se preocupar 

efetivamente com o indivíduo em seu cotidiano e a respeito de seu processo de constituição. Contudo, não pode 

ser entendido como existencialista, uma vez que essa corrente filosófica pressupõe que “a existência precede a 

essência” e, para o filósofo, ocorre o inverso: a essência precede a existência, ou seja, antes mesmo de o homem 

ser possuidor de um eu, já existe na qualidade de representante da espécie humana, independentemente de ainda 

ser inocente ou de ser um cavaleiro da fé. 

9 Assim como Kierkegaard, Guimarães Rosa também possui forte influência religiosa em suas produções, em 

conformidade com a declaração de Antonio Callado (2006): “E as grandes influências que ele cita muito são 

filósofos, sobretudo filósofos com lado religioso, Platão, (...) filósofos alemães e holandeses e, sobretudo, 

ligados à coisa religiosa. Isso ele lia mesmo. Era muito a leitura dele. E tinha o controle de transformar isso 

depois em estórias sertanejas, um trabalho curiosíssimo.” Ao que mais adiante complementa: “Ele era muito 

firme nas ideias, digamos assim, mais filosóficas dele, platônicas e o neo-platonismo. Ele lia, se apoderava muito 
dessas coisas e isso era uma preocupação constante dele. Sem falar na religiosidade brasileira do interior do 

Brasil que ele também captava muito. Ele sabia que ia fundo e ele ligava muito isso a essa ideia religiosa do 

homem e dele próprio. Ele achava que devia muito a Deus esse excepcional talento que ele possuía e ele sabia 

que possuía e não temos nenhuma dúvida a respeito.” 
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e engano em relação ao verdadeiro pensar e viver filosófico, uma vez que proporcionam 

evasão dos problemas reais da existência individual (BLACKHAM, 1967, p. 11). Nesse 

movimento de abstração, rompe a relação até este momento estabelecida entre os homens e o 

mundo. Assim, seu pensamento reflete a necessidade de resgatar o valor da subjetividade e da 

interioridade por meio da fé e de Deus, de forma que a filosofia não pode se separar da fé e 

esta não pode se separar do sentimento existencial. 

Nesse sentido, sua preocupação fundamental passa a ser com a existência de cada 

sujeito, com o modo pelo qual cada indivíduo
10

 constitui, singularmente, sua personalidade 

(FARAGO, 2006, p. 19), e não com a descrição genérica da natureza ou de seu ser – típica do 

paradigma
11

 cartesiano “Meu principal pensamento era que, em nossa época, em razão da 

grande ampliação do conhecimento, tivéssemos esquecido qual o sentido de existir, e o que 

significa interioridade, e que o mal entendido entre a filosofia especulativa e o Cristianismo 

era explicável naquele terreno. Agora resolvi voltar o máximo possível, a fim de não falar 

nada específico sobre o modo de existência religioso [...] para não deixar dificuldades 

inexploradas atrás de mim” (JOHANNES CLIMACUS, 1974, p. 223).
12

 

                                                

10 Em conformidade à observação de Tisseau (MALANTSCHUK, 1986, OC XX, p. 67 – em nota), tradutor francês 

das Obras Completas de Kierkegaard, a palavra dinamarquesa Enkelte traduzida como “Indivíduo” (com letra 

maiúscula) designa “o homem consciente de categorias existenciais e do „diante de Deus‟, que lhe dá o 

sentimento do „[ser] sério‟”, opondo-se ao “indivíduo” (em minúsculo), simples unidade numérica no seio da 

espécie, diferença a ser esclarecida mais adiante. 

11 De acordo com o abordado por Ferrater Mora (1981, p. 2486-8), o termo paradigma (παράδειγμα) foi usado 

por Platão com vários sentidos: exemplo, mostra, modelo, cópia; de modo que, a partir da discussão que o 

dicionarista faz, entende ser melhor “ver o paradigma como um modelo eterno e invariável do qual as coisas 

sensíveis participam. Ser paradigmático é, então, ser exemplar e modelo, ser norma das chamadas „realidades‟, 

as quais são tais enquanto se aproximam de seu modelo.” Mais adiante, expõe que a noção de paradigma 

desempenhou um importante papel tanto na história quanto na filosofia da ciência a partir da obra The structure 

of scientific revolutions, de Thomas Khun, por o pensador entender que a ciência desenvolve-se dentro de um 

paradigma, no qual acumulam-se conhecimentos. Aquilo que não tem lugar dentro do paradigma correspondente 

é descartado, forçando as teorias e os conceitos a se reajustarem sem, contudo, mudar o paradigma. Todavia, 

quando as anomalias são muitas e colocam em dúvida a validade do paradigma adotado, faz-se necessária uma 

revolução científica, de modo que forme um novo paradigma a ser estruturado. Blackburn (1997, p. 279) 

complementa a definição de Ferrater Mora ao definir o termo enquanto “um conjunto aberto de recursos – um 
quadro conceitual, resultados e processos – no interior do qual se estrutura a atividade científica subseqüente. 

[...] Um paradigma é estabelecido apenas em períodos de ciência revolucionária, surgindo tipicamente em 

resposta a uma acumulação de anomalias e dificuldades que não podem ser resolvidas no paradigma vigente.” 

12 Johannes Climacus é o pseudônimo sob o qual Kierkegaard escreve a obra Concluding unscientific postscript. 
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A existência do homem, então, pauta-se na busca pelo caminho de volta para 

(re)encontrar Deus após a queda do Paraíso, a partir da qual deixa de ter sua unidade por ter-

se perdido do Inteiramente Outro e, por esse motivo, deve (re)estabelecer relações consigo e 

com Deus para novamente completar o movimento de subjetivação. Esse homem, caído das 

mãos do Absoluto, passa a ser visto pelo filósofo como uma síntese inacabada, que deve ser 

paulatinamente (re)estabelecida ao longo do processo de autoconstituição à medida que o 

homem avança sobre as etapas do caminho da vida, a saber, os três estágios da existência: 

estético, ético e religioso. 

Segundo o filósofo, o eu somente passa a existir quando se torna ele próprio, sendo  

o eu equiparado ao espírito, e este, ao homem. Nas palavras de Anti-Climacus (1971,  

OC XVI, p. 171), o eu é definido como “uma relação que se relaciona a ela mesma, ou  

essa propriedade que a relação tem de se relacionar consigo mesma; o eu não é a relação,  

mas o fato de a relação reportar-se a ela mesma. O homem é uma síntese de infinito e  

de finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade, em resumo, uma síntese. 

Uma síntese é uma relação entre duas coisas. Assim, sob essa perspectiva, o homem não 

possui um eu ainda.” 

Como consequência do pecado original e do distanciamento entre homem e Deus, o 

homem torna-se desesperado, sendo o desespero um elemento não inerente à condição 

humana, mas fundamental para que escolha possuir um eu, pois o eu não é ele mesmo 

enquanto não consegue tornar-se ele próprio, e não ser ele mesmo constitui o desespero.  

Ou seja, somente deixando de ser desesperado é que o eu pode, finalmente, tornar-se ele 

próprio; mas, para que isso ocorra, o sujeito deve trilhar uma jornada por entre as esferas de 

existência, conforme supracitado. 

Responsável por um estado emocional difuso por apresentar algo de inexplicável, o 

desespero também se caracteriza como uma “histeria do espírito”, uma vez que o melancólico 
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não consegue definir a causa e/ou origem desse sentimento que o incomoda e faz com que se 

movimente no sentido de encontrar meios de findá-lo. Expressado como melancolia, é um 

sofrimento que, em conformidade ao apresentado por Farago (2006, p. 46-7), possui uma 

profundidade que perfura a interioridade – daí despertar no homem a necessidade de algo que 

desvaneça esse estado, tarefa atribuída ao eu. 

Em busca de encontrar os verdadeiros fundamentos da alma e, consequentemente, 

constituir o próprio eu, o homem pode fugir do desespero para mergulhar no recolhimento  

e no silêncio sob o impulso do nascimento dele para ele mesmo como espírito e para além  

da finitude, em um constante mergulho em sua interioridade.
13

 Em um determinado  

momento dentro do desespero – na passagem do estágio estético para o ético, abordada  

mais adiante –, o homem necessita de uma forma de vida superior à que vivia até então  

e concentra-se em encontrar nele próprio sua autoconsciência e seu valor eterno  

(WILHELM, 1970, OC IV, p. 171),
14

 mediante a escolha de escolher e caminhar rumo à 

(auto)constituição de sua subjetividade. Para o pensador, não há existência sem sofrimento, 

visto ser ele a marca do nascer do homem para si mesmo, para sua existência, sendo que tal 

movimento possui o respaldo de Deus. 

Para tornar-se ele próprio, o homem deve despir-se completamente do desespero 

enquanto segue o caminho de volta rumo ao poder que o criou, deixando, assim, de ser 

desesperado quando ocorre o (re)encontro. Dessa forma, cabe somente ao próprio sujeito a 

escolha de permanecer em ou sair desse desespero, relacionando-se com sua própria 

                                                

13 Tanto o silêncio quanto o mergulho na interioridade são constantes nas personagens de Guimarães Rosa 

escolhidas como objeto de pesquisa para a presente dissertação. Em A terceira margem do rio, o pai escolhe 

viver em silêncio e autocontemplação. Em As margens da alegria e Os cimos, o Menino permanece em silêncio 

a respeito de suas emoções e de seus sentimentos diante das situações vividas. Nhinhinha, a menina milagreira 

de A menina de lá, pouco fala e esse pouco ainda é de difícil compreensão para os adultos. E o protagonista de  
O espelho possui somente o leitor por interlocutor de sua reflexão a respeito de sua própria interioridade. Pela 

filosofia de Kierkegaard, o silêncio é elencado diversas vezes e, em cada uma delas, com significados diferentes. 

14 Assessor Wilhelm é o pseudônimo sob o qual Kierkegaard escreve a obra L’équilibre de l’esthétique et de 

l’éthique dans la formation de la personalité, presente na segunda parte de L’alternative. 
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existência ao agir e, acima de tudo, ao fazer escolhas – pois a autorrelação equipara-se à 

autoconsciência que consegue opinar e escolher sobre si mesma. Mas, antes de assumir sua 

própria vida, o sujeito deve entender-se enquanto desesperado para, somente depois disso, 

poder conscientemente escolher permanecer como está ou mudar. 

A partir da perspectiva da filosofia kierkegaardiana, todo homem é desesperado,  

sendo o desespero o elemento distintivo entre animal e ser humano, assim como o que 

diferencia o homem cristão do natural (ou do não cristão) – de forma que o primeiro possa  

sê-lo com consciência. 

 

Como o médico deve dizer que talvez nenhum só homem viva em perfeita 

saúde, do mesmo modo, se conhecêssemos bem nossa natureza, 

necessitaríamos dizer que ninguém vive sem ser um pouco desesperado,  
sem guardar lá no fundo de seu ser uma inquietação, uma discórdia,  

uma desarmonia, uma angústia, em relação a algo desconhecido ou de  

que não ousa tomar consciência, angústia de uma possibilidade de vida  

ou angústia de si mesmo; de modo que como o dizer do médico sobre 
portarmos uma doença física, portamos também uma doença do espírito  

que, às vezes, revela sua presença interna por um relâmpago, por  

um inexplicável sentimento de angústia. De qualquer maneira, ninguém 

viveu ou vive fora da cristandade sem ser desesperado; e nem dentro 

da cristandade salvo o cristão verdadeiro; e, no entanto, se não o for 

inteiramente, ele será em alguma medida, desesperado (ANTI-

CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 180). 

 

Mas, para alcançar esse Deus, são necessários saltos entre os estágios denominados 

estético, ético e religioso, definidos como esferas de existência descontínuas, uma vez que a 

passagem entre eles somente é possível mediante a escolha consciente e individual do sujeito. 

Como afirma Sampaio (2001, p. 6), “a existência é uma tarefa a ser realizada pelo homem, um 

caminhar em direção à sua constituição como espírito, à sua fundação transcendente. As 

etapas desse caminhar são denominadas por Kierkegaard de estágios (Stadium)”. 
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1.1. Estágio estético 

 

Ao primeiro estágio, o estético, pertence aquele sujeito que não está no controle de si 

mesmo nem no de sua situação, por viver no momento, na imediatidade, no instante tanto 

estético quanto intelectual, para e pelo prazer – seu maior interesse e objeto do modo de 

vida.
15

 Porém, o estetismo pode assumir diferentes aspectos que não somente o do prazer, 

uma vez que são vários os níveis de autoconsciência a se ramificarem em direções outras além 

da perseguição ou dos interesses do imediatismo. Sem que possua compromisso com nada, 

sua vida não tem continuidade e falta-lhe estabilidade ou objetivo, de maneira que altera seu 

caminho conforme suas preferências momentâneas. 

Esse homem, portanto, vive na imediatidade e, estimulado pelo gozo do instante, não 

consegue fazer o movimento de interiorização em busca de seu eu. Pelo contrário, uma vez 

que vive para o exterior, permanece em uma constante fuga de si mesmo, condenado ao 

desespero inconsciente até o momento em que pode tomar ciência das limitações visíveis da 

esfera à qual pertence e, assim, escolher transcender sua realidade mediante rupturas com o 

modo de vida até então seguido. Ao esteta, cabe outra escolha ainda: a de permanecer do 

mesmo modo, continuando a viver para e pelo prazer imediato. A escolha pela transcendência 

pressupõe uma outra e anterior, ou seja, antes de saltar em direção à vida ética, deve primeiro 

“escolher escolher”, em outras palavras, deve assumir para si a escolha de ser o senhor de sua 

própria vida e apropriar-se de seu controle, cuja primeira decisão passa a ser a de rumar à 

próxima esfera de existência, o estágio ético. 

                                                

15 Dois representantes desse estágio dentre as estórias selecionadas como corpus para essa pesquisa são as 

crianças, o Menino e Nhinhinha, respectivamente de As margens da alegria e A menina de lá. Em relação ao 
Menino, tudo era para ele uma grande novidade, desde a viagem de avião até, especialmente, o peru; tendo toda 

a sua atenção voltada às novidades do instante sem dele querer perder nenhum detalhe. Do mesmo modo, 

Nhinhinha satisfazia por milagre seus desejos infantis quase imediatamente, independentemente de a sua vontade 

ser querer ver um sapo, comer pamonhinha de goiaba ou ser enterrada em um caixãozinho verde e rosa. 
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Para que esse movimento de ruptura com a esfera estética anterior seja realizado, 

torna-se imperioso o desespero frente à vida e suas bases quando o esteta reconhece a 

necessidade de uma forma de existência mais elevada, uma vez que a vida de imediatismo não 

mais lhe é suficiente. Tal reconhecimento surge quando o esteta torna-se consciente de ser 

possuidor de um eu ainda não constituído e, para que essa constituição ocorra, existe um 

longo percurso de volta às mãos de Deus. Uma vez tendo feito a escolha, ao sujeito é 

permitido alcançar a próxima esfera de existência por meio de um salto que somente pode ser 

dado de forma consciente e não natural. Consequentemente, há resistência desse sujeito, uma 

vez que permanece profundamente arraigado a seu modo de vida e busca meios de evitar que 

a verdade se instale nele. 

No momento em que o sujeito esteta se depara com o desespero, torna-se consciente 

de ser possuidor de um eu e surge a existência efetiva como autoafirmação – na medida em 

que se expressa pelo julgamento (SAMPAIO, 2001, p. 6) –, o esteta escolhe saltar rumo ao 

estágio ético. É nessa nova esfera de existência que tem início a história do indivíduo. 

Todavia, mesmo que a ruptura ocorra de maneira brusca, há uma passagem intermediária 

entre os estágios estético e ético: a ironia, que, segundo Farago (2006, p. 39), “é uma 

determinação da subjetividade pela qual o sujeito se liberta do apego à realidade”. É nessa 

passagem que o então esteta sofre as crises de consciência, uma vez que já percebeu as 

limitações do estágio estético por ter vislumbrado sua interioridade e a necessidade de 

mudança, mas ainda não ter assumido a escolha de mudar. 
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1.2. Ironia 

 

Exprimir uma coisa é também significar uma outra completamente diferente, ou  

seja, um pensamento irônico supõe a ambiguidade como constitutiva de todo ato de 

pensamento, de modo que estruture um processo comunicativo que relaciona o dito e o não 

dito (SAMPAIO, 2001, p. 55). A ironia é a zona-limite entre os estágios estético e ético e surge 

da contradição entre as particularidades da vida do esteta, finita e pautada pelo instante, em 

conexão com a exigência infinita da vida ética. Entretanto, tal vínculo é tão dissonante que a 

existência torna-se estranha ao ironista tanto quanto este se torna estranho à existência. Nessa 

confluência, o homem reflete acerca da imediatidade em que vive, sem que a queira 

abandonar para entrar no estágio ético, mesmo que já se saiba como possuidor de um eu. 

Conforme apresenta Kierkegaard (1991), a ironia, por marcar a entrada na vida pessoal,  

torna-se o começo absoluto da vida individual e, portanto, indica a necessidade de se conhecer 

a si mesmo.
16

 

De acordo com o que expõe Reichmann (1978, p. 154), “é possível que o ironista seja 

um homem ético. Mas pode também ser induzido ao erro, pois não se disse que o ironista é 

um tipo ético”. Por ser a ironia a zona que faz a transição entre as esferas estética e ética, o 

homem ironista não pertence a nenhuma delas, mas simultaneamente às duas e, por esse 

motivo, ainda carrega traços estéticos (como o desespero, a angústia e a melancolia), mas 

também apresenta um eu, marca do estágio ético. Por esse motivo, o ironista é sugerido como 

aquele que “compreende o mundo, que procura mistificar o mundo circundante, não tanto 

para ocultar-se mas para fazer os outros se revelarem” (SAMPAIO, 2001, p. 53-4) e, nesse 

                                                

16 O Menino que em As margens da alegria podia ser entendido enquanto esteta, em Os cimos passa a ser um 
representante da ironia kierkegaardiana, uma vez que, após passar pelos percalços narrados em ambas as 

estórias, adquire algum grau de autoconsciência sem, entretanto, deixar efetivamente a esfera estética. Assim, 

essa personagem, já não mais pertencendo ao estágio estético, ainda não fez a escolha de adentrar o ético, mas 

vive as crises que denotam a consciência de mudança, ou seja, ilustra um ironista. 



 34 

sentido, finge não saber quando sabe que sabe. A respeito dessa afirmação de Sampaio, 

Reichmann (1978, p. 155) complementa ao definir a ironia como “a cultura do espírito e vem, 

pois, logo após o imediato.” 

 

 

1.3. Estágio ético 

 

Segundo Sampaio (2001, p. 79), a diferença existente entre a ética e a estética não é a 

presença ou a ausência de algum elemento constituinte, mas a “posição recíproca de todos os 

elementos constituintes e em relação a um entre eles que é aqui nomeado o espírito”. Dessa 

forma, a passagem de uma esfera à outra modifica a posição do espírito
17

 correlativamente à 

posição dos outros elementos que constituem a personalidade, até então dispersa, de forma 

que esse mesmo espírito possibilite a organização de tais elementos, dando-lhes consistência e 

duração. E é assim que o homem é determinado como espírito: a partir das relações 

estabelecidas entre o espírito e os outros elementos. 

O princípio da ética em Kierkegaard, em consonância com Sampaio (2001, p. 6), 

constitui-se pela escolha de cada pessoa, o que, no limite, somente pode ser pensada como 

ruptura ou como salto. O homem do estágio ético ainda pertence ao geral e vive de acordo 

com as normas sociais, porém o critério decisivo é a escolha e não a generalidade, ou seja, por 

                                                

17 “O homem é espírito. Mas o que é o espírito? É o eu. Mas o que é o eu? O eu é uma relação que se relaciona a 

ela mesma, ou essa propriedade que a relação tem de se relacionar consigo mesma; o eu não é a relação, mas o 

fato de a relação reportar-se a ela mesma” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 171). Aqui, Kierkegaard 

estabelece igualdade entre o homem, o eu e o espírito, sendo que o espírito estabelece as relações com os pares 

de opostos (finito e infinito, liberdade e necessidade, temporal e eterno) para que o eu se autoconstitua ao longo 

da passagem por entre os estágios. Kierkegaard, por possuir como matriz filosófica a religião luterana, estabelece 
a relação entre homem e Deus tanto no início quanto no fim de seu pensamento, ao afirmar que, enquanto  

Adão vivia no Paraíso, o espírito pairava em sonho de modo que tais pares de opostos encontravam-se 

equilibrados. Mas uma das consequências da queda é o desequilíbrio, causador da angústia e do desespero que 

embasam a humanidade. 
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ter assumido as rédeas de sua vida, esse homem não vive mais de acordo com o prazer 

imediato, mas a partir das escolhas feitas embasadas pelas normas sociais. 

A noção básica dessa nova esfera de existência é a de “escolher a si mesmo”, o que 

está intimamente relacionado às idéias de autoconhecimento, autoaceitação e autorrealização. 

Em última instância, o que delineia o estágio ético é o “escolher escolher”. Conforme reflete 

Johannes, o sedutor,
18

 em seu diário no dia 3 de julho (1970, OC III, p. 343), a respeito das 

vidas estética e ética, “sob o céu da estética tudo é leve, belo, fugaz, mas quando a ética 

intervém, tudo endurece, torna-se espinhoso, mortalmente monótono.” 

Na ética, o homem volta a atenção para sua própria natureza, sua realidade substancial 

como indivíduo, e passa a estar no domínio dos talentos, das inclinações e das paixões. Ao 

contrário do esteta, que está continuamente preocupado com o externo, o indivíduo ético 

volta-se para sua interioridade, para seu eu, uma vez que “conhece a si mesmo, mas esse 

conhecimento não é uma pura contemplação, pois, nesse caso, o indivíduo é determinado 

segundo sua necessidade; é uma tomada de consciência de si mesmo, a qual é uma ação e é 

por isso que empreguei constantemente o termo escolher-se em lugar de conhecer-se” 

(WILHELM, 1970, OC IV, p. 232). 

É a autorreflexão o que lhe possibilita a compreensão íntima e autocrítica, além de lhe 

abrir as portas para o reconhecimento não apenas do que ele é empiricamente, mas também do 

que ele, verdadeiramente, aspira tornar-se. 

 

 

 

                                                
18 Johannes é o pseudônimo esteta sob o qual Kierkegaard escreve Le jounal du seducteur, obra em que anota de 

forma reflexiva as estratégias utilizadas para conquistar Cordélia, deixando indícios do modo de vida ético. O 

journal está presente na primeira parte de L’alternative. 
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1.4. Humor 

 

Para além do estágio ético há ainda um outro, o religioso. Contudo, como na passagem 

do estético para o ético há a ironia, antes que o salto rumo ao último estágio aconteça, o 

homem passa pelo humor que, segundo Reichmann (1978, p. 154), é a zona-limite entre essas 

duas últimas esferas da existência, caracterizada por uma profundidade ética combinada com 

o desprendimento do homem face ao paradoxo do absoluto. O humorista, consciente tanto de 

seus erros quanto de seu sofrimento ético, ri de si mesmo ao perceber sua condição finita 

diante do Inteiramente Outro e a desproporção existente entre eles.
19

 Mas percebe que, para 

alcançá-Lo, deverá despir-se da moralidade ética para relacionar-se com Deus de forma 

incomunicável por meio de qualquer linguagem, portanto, somente possível mediante o 

silêncio, visto ser uma relação desprovida de parâmetros racionais, mas pautar-se 

exclusivamente pela fé. 

Sampaio (2001, p. 58-9) afirma que, ao contrário da ironia, o humor contém  

um ceticismo muito mais profundo, uma vez que nele tudo gira ao redor da possibilidade  

de se cometer pecados
20

 e não da finitude. Desse modo, o ceticismo do humor se relaciona 

com o da ironia da mesma maneira que a ignorância se relaciona com a antiga proposição: 

credo quia absurdum (creio porque é absurdo). Contudo, o humor “não se contenta com  

fazer do homem um homem, mas quer fazer do homem um homem-deus” (KIERKEGAARD, 

2005, p. 280) o que, nesse sentido, teria a função de despertar o homem para um elemento 

transcendente em sua busca pelo Inteiramente Outro, após o (re)encontro. O paradoxo  

                                                

19 Em A terceira margem do rio, o filho é um exemplo dessa transição entre as esferas ética e religiosa da 

filosofia de Kierkegaard por não ter sido capaz de dar o salto da fé, embora busque redenção após a morte 

quando pede para ser colocado em uma canoinha e esta ser depositada no rio, mas também não pertencer 
integralmente ao estágio ético por distinguir-se da sociedade e não assumi-la enquanto regras para sua jornada, 

estando acima dela a partir de suas escolhas quase sem explicação para a família e para os conhecidos. 

20 Para Anti-Climacus (1971, OC XVI, p. 233), “o pecado é assim a fraqueza ou o desafio elevados em 

potência... é a elevação em potência do desespero.” 
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surge quando “o humorista coloca continuamente [...] a representação de Deus com qualquer 

outra coisa e faz nascer a contradição – mas não se relaciona com ele mesmo na paixão 

religiosa” (REICHMANN, 1978, p. 154). 

 

 

1.5. Estágio religioso 

 

Kierkegaard enxerga no paradoxo a possibilidade de se constituir a síntese que define 

o homem como indivíduo, após o salto da fé. Esse salto somente pode ser dado 

conscientemente após o sujeito perceber as limitações visíveis da esfera ética, estando 

especificamente preocupado com a inabilidade dela em abarcar os fenômenos da fé. Assim, 

para além do estágio ético ainda é possível mais um salto: o da fé, rumo ao estágio religioso, 

quando o sujeito reencontra-se com Deus, sendo somente nesse caso que o homem pode 

reconciliar-se com sua própria vida e buscar o aprofundamento do eu consigo próprio. Em 

Crainte et tremblement, o pseudônimo Johannes de Silentio apresenta a fé como presente para 

além dos domínios do pensamento ético e resistente à elucidação, seja em termos universais 

ou racionais. Apesar disso, não se deve perceber a fé como algo essencialmente primitivo ou 

não merecedor de respeito; ao contrário, somente um Indivíduo possui condição de 

reconhecer as dimensões e exigências da vida religiosa; portanto o domínio religioso está fora 

do geral e pertence à interioridade e ao silêncio.
21

 

De acordo com o que Sampaio (2001, p. 19) apresenta, a diferença entre fé e razão é 

pensada a partir do plano existencial e não apenas do ponto de vista do conhecimento teórico, 

                                                
21 Cabe ao pai de A terceira margem do rio o papel de representar literariamente a esfera religiosa proposta por 

Kierkegaard, pois a ação do pai de escolher passar o restante de sua vida dentro de uma canoa no meio de um 

rio, em silêncio, indica o salto da fé e consequente entrada no estágio religioso. 
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uma vez que a maioria das pessoas utiliza-se da razão – limitada ao domínio do finito – para a 

medida de seus atos. De qualquer forma, a fé somente tem lugar quando a razão compreende 

seus limites e dela tem-se uma idéia elevada. Para adentrar os limites da vida religiosa, é 

necessário o salto da fé, qualificado como uma passagem paradoxal, incerta, sempre arriscada 

e referente à relação do Indivíduo com o Inteiramente Outro; relação esta indizível e “que 

abole qualquer pretensão de certeza e, ao mesmo tempo significa, com o silêncio ético-

religioso, o limite da filosofia” (SAMPAIO, 2001, p. 4), uma vez que a religião pertence a outra 

alçada que não a filosófica. 

Para Kierkegaard, o saber (viden) e a fé (tro) são duas esferas qualitativamente 

diferentes, de modo que, pela perspectiva do saber (ou da razão), a fé pertence à alçada  

do paradoxo ou do absurdo. Ambas podem ser abordadas a partir da perspectiva humana,  

pois o homem é um ser finito que se encontra submisso às exigências eternas, como 

representa, por exemplo, Abraão. O paradoxo encontra-se necessariamente respaldado pela fé, 

na figura de Jesus Cristo, pois o cristianismo define-se com a transformação de Jesus em 

homem, sendo, portanto, a partir do ponto de vista lógico e filosófico, “o paradoxo absoluto, 

escândalo para o Juiz, loucura para o Grego, absurdo para a razão” (KIERKEGAARD, 1984,  

OC X, 204).
22

 Contudo, não é a encarnação de Jesus que faz da fé um paradoxo, uma vez que 

essa é uma verdade religiosa e, enquanto tal, não pode ser abordada objetivamente ou para ela 

buscar provas de sua veracidade; mas é exatamente essa ser uma questão da alçada da fé que a 

torna um paradoxo. 

De modo alternativo, o filósofo usa as palavras paradoxo e absurdo para designar “os 

                                                

22 O paradoxo configura um outro ponto de contato entre a filosofia de Kierkegaard e a literatura de Guimarães 

Rosa, pois para ambos tal conceito é essencial na vida de um pensador. Para o filósofo, o maior paradoxo está na 

humanização de Jesus porque esta é uma verdade eterna dentro do cristianismo: repentinamente Cristo, filho e 

enviado de Deus e, portanto eterno, personificou-se em uma forma finita e mortal. Segundo o que apresenta 
Kutzenberger (2005, p. 202), a humanização de Jesus pertence à fé por encontrar-se acima do racional, de modo 

que o entendimento de Jesus enquanto homem e filho de Deus expressa o limite entre a fé e a razão. Para o 

literato, o paradoxo permite a expressão de algo que seria inconcebível, como vida e morte. “Os paradoxos 

existem para que ainda se possa exprimir algo para o qual não existem palavras” (LORENZ, 2009, p. XXXVI). 
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contrários qualitativos existenciais que devem formar síntese no homem, ou já são unidos, 

como em Cristo” (MALANTSCHUK, 1986, OC XX, 102). Tal paradoxo é entendido por 

Sampaio (2001, p. 24-5) como a estrutura lógica que condiz ao tipo de demonstração que a 

problemática do existente requer, ou seja, do indivíduo diante de Deus: “consiste no fato de 

que a tese e a antítese estejam presentes sem nenhuma síntese”. Desse modo, pode-se afirmar 

que o paradoxo surge quando proposições racionais a respeito dos princípios fundamentais da 

realidade são contraditadas por algo posterior a elas, sem que haja a união de ambas  

(as afirmações e as contradições), do que há de legítimo em cada uma. 

Assim, tem-se no estágio religioso, o encontro do homem com Deus e com ele mesmo, 

uma vez que o desespero é o próprio pecado e seu contrário, a fé – elemento que move o 

homem em busca da relação com Deus e com os outros homens. O salto da fé pressupõe a 

decisão de renunciar ao mundo e romper com os apegos, transformando interiormente o 

indivíduo que segue sem que exteriormente possa ser notada qualquer diferença. Nesse 

estágio, o sujeito tem consciência de sua individualidade, ou seja, de ser possuidor de um 

espírito, de um eu. É na síntese inacabada que o homem se constitui, quando se encontra com 

ele mesmo e com o Inteiramente Outro – o Deus. É somente por meio do paradoxo que o 

encontro é possibilitado, pois, segundo Sampaio (2001, p. 24-5), “assim é que a verdade 

eterna paradoxal – Deus que fez o homem – se revela paradoxalmente a uma verdade 

existente que também é paradoxal – o homem sendo uma síntese não acabada de 

finito/infinito, necessidade/liberdade, temporalidade/eternidade.” 
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2. Escolher ser si mesmo: angústia e desespero 

 

se os homens se esqueceram do que significa 
existir religiosamente, eles indubitavelmente  

se esqueceram do que significa existir como  

seres humanos. 

(CLIMACUS, 1974, p. 223) 

 

O Indivíduo (Enkelte) é a categoria fundamental para Kierkegaard, que centralizou sua 

filosofia no devir da existência humana, constituída e estruturada por paradoxos e 

contradições. Em decorrência de sua matriz protestante luterana, coloca a religião desde o 

início até o término do processo de constituição da subjetividade, resgatando a significação do 

cristianismo para abordar o processo de autoconstituição do indivíduo. Para o filósofo, tal 

processo é resultado da passagem pelas três esferas de existência (estética, ética e religiosa) 

rumo ao (re)encontro com o poder que o criou, a saber Deus, sendo tais esferas vistas como 

etapas sobre o caminho da vida. 

Essa jornada é permeada tanto pela angústia quanto pelo desespero à medida  

que ambos constituem questões existenciais que assolam a humanidade e, cada uma  

a sua maneira, causam sofrimento ao homem. As duas têm o espírito como instância  

única, mas o indivíduo precisa ser consciente de possuí-lo para delas também ter consciência, 

uma vez que se encontram nele instaladas. Apesar das semelhanças, são diferentes  

entre si, pois “a angústia é inerente à situação do indivíduo no mundo como existência 

objetiva. Já o desespero remete-se à interioridade do homem em sua existência subjetiva” 

(OLIVEIRA, 2009a, p. 29). 

Desse modo, a distinção entre a angústia e o desespero reside no fato de a primeira ser 

um evento que instiga o homem em busca de algo, enquanto o segundo relaciona-se a um 
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estado de coisas, por encontrar-se em algo. Em ambos os casos, a salvação encontra-se na fé, 

ou seja, para o homem despir-se tanto do desespero quanto da angústia há necessidade do 

(re)encontro com o Absoluto, a partir do qual o espírito volta a encontrar-se em equilíbrio, 

como quando pairava em sonho no Paraíso. Isso porque, para se considerar um estado de 

tripartição (corpo-alma-espírito) a partir do qual a história da humanidade tem início, deve-se 

necessariamente primeiro considerar um estado originário de totalidade, cuja desaparição 

ocorreu com a queda do Paraíso e, como consequência, não mais existe sobre a Terra, daí a 

necessidade de o homem reconquistá-lo. 

Em outras palavras, no início de sua caminhada, o homem está completo enquanto 

encontra-se no Paraíso,
23

 local que representa a isenção do esforço existencial (FARAGO, 

2006, p. 91), uma vez que lá a relação entre corpo e alma encontra-se estabelecida. Em  

Le concept d’angoisse, o homem é definido como uma síntese de alma e de corpo apoiada no 

espírito como terceiro elemento,
24

 onde o pecado ocorre com a queda, afetando as outras duas 

instâncias. Nesse momento, o homem perde sua unidade imediata não refletida e, para se 

autoconstituir, deve restabelecer tais relações por intermédio do espírito, sendo somente dessa 

forma possibilitado o acesso à interioridade. Essa perda foi ocasionada por Adão, que, 

segundo ressalva Kierkegaard, deve ser visto como homem (e não de forma mítica), pois, caso 

seu pecado não fosse essencialmente humano, não poderia jamais ter sido o estopim da 

pecabilidade de toda espécie.
25

 

                                                

23 Gn 2,8-24. 

24 De acordo com o apresentado no Index terminologique, para Kierkegaard, somente Deus é espírito (ånd) em 

sentido literal, ao que se baseia no Novo Testamento para tal afirmação: “Deus é espírito; e importa que os seus 

adoradores o adorem em espírito e em verdade” (Jo 4,24), sendo aqui a palavra espírito entendida como o poder 

consciente responsável pela criação e pelo governo do mundo. “De toda a criação, somente o homem pode 

participar da categoria do espírito. [...] Simplesmente, o homem é espírito no sentido de que foi criado com a 

possibilidade de vir-a-ser e que em seu desenvolvimento, ele deva percorrer certos estágios antes de merecer o 

nome de ser espiritual ou de eu” (MALANTSCHUK, 1986, OC XX, p. 40). 

25 A respeito da diferença entre pecado e pecabilidade, Dunning (1985, p. 13) expõe que o pecado é um salto 

qualitativo do estado de inocência para a culpa, que ocorre mediante o pecado atual de um indivíduo, enquanto 

que a pecabilidade é uma designação quantitativa para a disposição de pecar. Portanto, como pai da humanidade, 

Adão instaura em toda humanidade a sina de carregar a mancha do pecado, por cada homem encerrar em si ele 
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Dentre as consequências da queda, duas merecem especial atenção: a alma  

torna-se pecadora a partir da entrada do pecado no mundo, ao mesmo tempo em que,  

no corpo, a sensualidade transforma-se em sexualidade, instaurando-a em todos os homens 

posteriores ao pai da criação. Concernente à relação estabelecida entre pecado, culpa  

e sexualidade, Vigilius Haufniensis
26

 (1973, OC VII, p. 150-1) apresenta o seguinte:  

“a culpabilidade não é a sensualidade de modo algum, mas sem o pecado não há sexualidade  

e sem a sexualidade a história não começa”, ao que complementa com a afirmação: “é no  

sexo que a síntese se estabelece como contradição, mas ao mesmo tempo, segundo o  

próprio de toda contradição, como tarefa a partir da qual a história começa.” Desse modo,  

o pecado não coincide com a sexualidade; todavia, sem o pecado, a sexualidade e a  

história não existiriam, sendo que, na história, o homem adentra por meio do salto,  

cuja consequência é um princípio de individuação real no homem porque pressupõe escolhas 

pautadas pelas faltas. 

Com o pecado cometido por Adão, a culpa também adentra a espécie humana e,  

desse modo, perde-se a inocência, somente suprimida por uma transcendência que resulta 

mudança de estado em virtude de uma escolha pessoal, ou seja, mediante um salto. Do  

mesmo modo como aconteceu com Adão, é pela culpa do pecado cometido que cada 

indivíduo perde a inocência, esse estado no qual o homem vive em função do composto 

corpo-alma, sob o domínio da alma, não estando ainda determinado como espírito. Nela,  

a síntese tripartida (corpo-alma-espírito) não se realizou porque o espírito está sonhando  

no homem – que vive na ignorância de si mesmo, de ser possuidor de um eu –, uma vez  

que não possui consciência de sua própria realidade e, portanto, ainda não iniciou o  

                                                                                                                                                   
mesmo e o gênero humano, visto que, historicamente, todos os indivíduos são essencialmente afetados tanto  
pela história de todos os outros homens como pela sua própria. “A história da espécie segue seu curso,  

o indivíduo recomeça sempre do início porque ele é ele mesmo e a espécie, e ainda a história da espécie” 

(HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 131). 

26 Vigilius Haufniensis é o pseudônimo sob o qual Kierkegaard escreve a obra Le concept d’angoisse. 
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processo de constituição da subjetividade. Dessa forma, é apenas imediatidade e encontra-se 

em um nível pré-verbal (SAMPAIO, 2006).
27

 

 

 

2.1. Angústia 

 

Vigilius Haufniensis (1973, OC VII, p. 138-9) define a inocência como algo que “não 

é, como o imediato, algo que deva ser anulado e cujo destino é ser anulado, algo que, 

propriamente dito, do mesmo fato de sua anulação e desde então somente, aparece como 

tendo existido antes de ser anulado – como o é no presente. [...] A inocência não é uma 

perfeição cujo regresso deva ser desejado; pois desde que é desejada, ela está perdida e é uma 

nova falta perder seu tempo com desejos.” 

A partir dessa afirmação, a inocência identifica-se com a ignorância do pecado, pois, 

quando Deus proibiu Adão de provar os frutos da árvore do bem e do mal,
28

 o primeiro 

homem não pôde compreender, visto ter sido somente após o fruto ser saboreado que os 

conceitos de bem e mal se estabeleceram. Também nesse instante de transgressão, a angústia 

se instala no homem e têm início a possibilidade de individuação e a diferenciação entre os 

homens, já que até esse momento Adão e Eva eram a repetição numérica um do outro no 

tocante à descendência do gênero humano. Com a instauração do pecado, a diferenciação 

entre os homens é permitida, em uma primeira instância, em decorrência das várias relações 

que o espírito estabelece com os pares de opostos (finito e infinito, necessidade e liberdade, 

                                                

27 Conforme será abordado mais adiante, em Guimarães Rosa, um exemplo desse homem em nível pré-verbal  
é o Menino de As margens da alegria, personagem cujo “pensamentozinho estava ainda na fase hieroglífica” 

(ROSA, 2009a, p. 404) e encontrava-se exultante com o mundo que lhe surgia repleto de novidades, seja pela 

janela do avião, pelas rodas do jipe ou pela beleza resplandecente nas penas de um peru imperial. 

28 Gn 3,1-24. 
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temporal e eterno) em cada sujeito; e, em uma segunda instância, a partir do grau de 

autoconsciência e das escolhas feitas (ou não) individualmente. 

Na inocência, o homem não está ainda determinado, mas é uma alma em união 

imediata com seu ser natural. Para Vigilius Haufniensis (1973, OC VII, p. 144), tal estado 

comporta paz e repouso e, simultaneamente, implica algo mais que não é nem discórdia nem 

luta, posto não haver contra o que combater. O que existe, então, é o nada, uma projeção da 

realidade do próprio espírito sonhador de modo a ser diante desse nada que a inocência se vê 

constantemente. Esse nada comunica-se contínua e vivamente com a ignorância da inocência, 

originando a angústia, ou seja, angústia nasce diante do nada. 

“A realidade do espírito mostra-se sempre como uma forma que tenta sua 

possibilidade, mas que se afasta desde que se queira apanhá-la e é, assim, um nada capaz 

unicamente de angustiar-se” (HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 144). Esse nada atrai e repele o 

espírito inocente, mostrando-lhe possibilidades e atribuindo-lhe a responsabilidade de, em 

liberdade, escolher. Em última instância, foi esse nada que impulsionou Adão a livremente 

escolher cometer o pecado e desencadear o início da história da humanidade. Desse modo, o 

resultado desse processo é o efeito produzido pelo nada, a saber, engendrar a angústia. E este 

é o profundo mistério da inocência: ser simultaneamente angústia, uma determinação do 

espírito sonhador – angústia esta compreendida não como a causa do pecado, mas como 

pressuposição antropológica, uma vez que nasce com o primeiro pecado, aquele cometido 

pelo primeiro homem. 

Elemento psicológico que precede qualquer movimento de salto e significa a falta  

de uma síntese real – momento em que o espírito ainda não está colocado –, na angústia  

o sujeito se relaciona ao possível, ao indefinido, ao futuro, mas não à síntese de si mesmo,  

ou seja, faz com que esse sujeito permaneça exterior a si mesmo. Com a curiosidade que 

culmina na transgressão e consequente pecado original, o tempo inscreve-se na condição 
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humana de maneira que a existência do homem encontra-se eternamente cindida em 

transcendente e imanente, bem e mal, divino e humano. O homem, então, é visto como 

coautor de sua história na medida em que a descobre, reconquistando-a por meio do 

restabelecimento das relações. 

A felicidade da infância e a angústia da inocência não são incompatíveis entre si,  

mas, antes, esta inquieta o indivíduo e faz com que ele se mova em busca de algo sem que 

seja primeiro uma culpa e, em segundo lugar, um pesado fardo. Precisamente por não se 

poder definir o que é esse algo que se busca, o objeto da angústia é o nada e, portanto a 

angústia é “a realidade da liberdade como possibilidade oferecida à possibilidade” 

(HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 144); ou seja, com o pecado, Adão instaura simultaneamente 

a perda da inocência, a percepção da liberdade e a consciência da angústia. O ato proibido 

desperta em Adão o desejo, de modo que a ignorância cede seu lugar para o conhecimento a 

respeito da liberdade para que dele se sirva. Assim, implanta-se no pai da humanidade a 

possibilidade de liberdade que lhe permite escolher realizar a ação que culminará no pecado 

original, transgressão com a qual tem início a história do homem por estar nele implantado o 

mal e, por consequência, em toda a humanidade a partir desse instante constituída. 

Tanto menos angústia haverá, quanto menos espírito houver, sendo ele um elemento 

crucial para a constituição da subjetividade, pois o homem é uma síntese de corpo e alma 

apenas imaginável quando tais elementos unem-se em um terceiro, precisamente o espírito, e 

este se relaciona com ambos e com ele próprio. A relação do homem com o espírito e deste 

com ele mesmo é responsabilidade da angústia, comparada à vertigem sentida ao se olhar um 

abismo (HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 163). A angústia é como uma vertigem da liberdade 

que nasce no momento em que o espírito anseia por instituir a síntese, mas essa mesma 

liberdade mergulha o olhar no abismo das possibilidades e agarra-se à finitude para evitar a 

queda. Assim, o espírito é ambíguo na medida em que é uma potência inimiga por 
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constantemente perturbar a relação entre alma e corpo, ao mesmo tempo em que é uma 

potência amiga desejosa de que essa relação seja estabelecida – e a relação entre a potência 

ambígua e o homem é a angústia, engendrada pelo nada. 

Segundo Vigilius Haufniensis (1973, OC VII, p. 146), “o espírito não pode livrar-se de 

si mesmo nem conquistar a si mesmo enquanto for exterior a si próprio”, daí a importância da 

angústia que instiga o espírito a encarar-se e a perceber sua interioridade tanto quanto a 

interioridade do mundo finito. Nesse instante, o eu percebe o outro e, assim, conforme 

contempla a angústia, torna-se um problema dialético estabelecido entre ambos, originado no 

momento em que o eu busca a si mesmo no outro, de modo que pode ser caracterizado como 

um eu estranho a si mesmo (DUNNING, 1985, p. 17), no caso de esse eu não se reconhecer nele 

mesmo, o que configura uma das formas de desespero, a ser abordado mais adiante. 

A angústia, nascida com o pecado original de Adão, difere quantitativamente da dele, 

uma vez que cada ser humano carrega a angústia crescente com o avanço do gênero humano – 

como acontece com a pecabilidade e o pecado, posto cada geração abarcar tanto a sexualidade 

(pela reprodução) quanto seu desenvolvimento no tempo. Esse movimento é resultado da 

síntese derivada daquela de Adão, pois é dele que os homens descendem e, pela 

hereditariedade, implanta-se a história do gênero humano, o que resulta uma grande 

variabilidade da angústia nos homens descendentes de Adão. A angústia, então, passa a ser 

encarada como consequência do pecado original e plausivelmente explicação do pecado 

hereditário progressivo ao longo de toda a humanidade desde então. 

Todavia, a angústia dos indivíduos posteriores a Adão é mais refletida – ou seja, o 

nada enquanto seu objeto transforma-se cada vez mais em qualquer coisa –, porque neles 

sente-se o crescimento quantitativo do gênero humano no curso da História, já que a angústia 

entra no mundo possuindo também outro significado. É a partir dela e com ela que nasce o 

pecado, cuja realidade é desprovida de duração, uma vez que, de um lado, a continuidade do 
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pecado é uma possibilidade que angustia; e, de outro, a possibilidade de salvação é ao mesmo 

tempo o que leva o indivíduo ao amor e à loucura (HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 156). 

Somente no momento em que a salvação se torna efetiva, a angústia – passada a segundo 

plano como possibilidade – é vencida, sem que seja abolida. 

O pecado não pertence a nenhum ramo do conhecimento humano e, como tal, 

restringe-se à alçada teológica, sendo objeto de sermões onde o Indivíduo fala ao Indivíduo 

enquanto Indivíduo (HAUFNIENSIS, 1973, OC VII, p. 117-8). Sua noção surge no momento em 

que o homem distingue interioridade e exterioridade e chega à consciência de si para, a partir 

dela, perceber-se enquanto cisão e consequente possibilidade de relações somente passíveis de 

serem estabelecidas conscientemente e mediante escolhas. Nesse sentido, é somente pela 

angústia que é permitido ao homem o movimento de autoconstituição a partir das escolhas 

pessoais, uma vez que é a angústia que possibilita ao homem se movimentar na tentativa de 

sanar tal sentimento. 

Portanto, cabe ao sujeito escolher livremente e com responsabilidade entre permanecer 

do modo como está ou realizar os saltos rumo à sua constituição subjetiva, saindo da 

objetividade, sendo possível tal trajetória somente apenas individualmente e na interioridade, 

permeada pelo silêncio. O eu, então, surge como consequência à reflexividade da relação 

estabelecida entre corpo e alma e que se desdobra temporalmente de modo a possibilitar as 

sínteses dos pares opostos que o compõem: finito e infinito, temporal e eterno, necessidade e 

liberdade. Nesse sentido, o eu somente existe se a relação entre alma e corpo se relaciona 

reflexivamente consigo mesma por intermédio do espírito. 
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2.2. Desespero 

 

Conforme discutido anteriormente, é o desespero ou, antes, o saber-se desesperado que 

possibilita a reflexão do espírito sobre si mesmo em busca de deixar de sê-lo. Nas palavras de 

Anti-Climacus (1971, OC XVI, p. 172): 

 

A desarmonia que exprime o desespero não é uma simples desarmonia; é 

uma discordância no seio de uma relação que se relaciona consigo mesma e 

que foi criada por outra coisa, de modo que a própria discordância, em 

relação consigo mesma, tem ao mesmo tempo uma representação infinita na 
relação com a potência que a criou. 

Tal é, com efeito, a fórmula que traduz o estado do eu, uma vez que  

o desespero é inteiramente extirpado: o eu que se relaciona consigo mesmo  
e quer ser ele mesmo torna-se transparente, fundindo-se com a potência  

que o criou. 

 

Para o filósofo, o fato de o homem não se saber desesperado não significa que não o 

seja, precisamente porque não possuir tal ciência constitui uma das formas de desespero, 

caracterizado por Kierkegaard como a doença mortal, da qual não se cura a não ser mediante 

o (re)encontro com Deus. A vida, portanto, qualifica-se como uma caminhada do homem 

caído das mãos de Deus em retorno ao poder que o criou, de forma cíclica da constituição de 

sua própria criação. E o homem que não se sabe desesperado constitui modos de vida que não 

o fazem se deparar com o próprio desespero; enquanto aquele sabedor de seu estado pode 

criar formas de vida que mantenham essa condição ou permitam ao sujeito sanar esse estado, 

pois, para se constituir a subjetividade, não basta ter consciência do desespero, é necessário 

escolher deixar de sê-lo, saltando entre os estágios rumo ao Absoluto. 

Nas palavras de Farago (2006, p. 92), o nascimento do homem “o convoca à existência 

no mundo, sua vocação o chama a existir na presença de Deus para o qual deve caminhar, 
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com o qual deve entrar em relação.” Nesse sentido, ao nascer, o homem não possui um eu, 

mas deve constituí-lo durante sua vida, sendo que somente pode despontar após o homem 

possuir consciência da falta, ou seja, da necessidade de se (re)estabelecer a tripla relação 

supracitada. Assim, enquanto em Le concept d’angoisse Kierkegaard aborda o tema do 

pecado original, quando o mal desce ao corpo do homem, em La maladie à la mort esse mal 

já está instalado em decorrência da queda resultante da transgressão. 

Nesta obra, o filósofo estrutura as três dimensões do eu: como síntese dos seguintes 

pares de opostos: “de infinito e de finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de 

necessidade” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 171); como elemento autorrelacionável, 

visto ser “uma relação que se relaciona consigo mesma” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI,  

p. 171); e, em última instância, como dependente de Deus, pois “uma relação assim colocada 

por derivação que se relaciona consigo própria e, relacionando-se consigo própria, relaciona-

se com outra coisa” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 172). Nas três, o eu é afetado pelo 

desespero, identificado primeiro como doença mortal e, posteriormente, como pecado. 

“Estritamente falando da doença mortal, trata-se de uma doença cujo fim é a morte,  

e cuja morte é o fim. Esse é precisamente o caso do desespero” (ANTI-CLIMACUS, 1971,  

OC XVI, p. 176). Desse modo, ele é qualificado como doença mortal por dele não se  

poder morrer e nele se agonizar sem que se encontre a morte física, pois a doença acomete  

o espírito – instância eterna – e não o corpo, que não se encontra efetivamente enfermo. Não 

se pode morrer de desespero da mesma forma que um punhal não serve para matar 

pensamentos, ou seja, o desespero é um verme imortal que não devora a eternidade do eu,  

mas faz com que o eu viva esse suplício contraditório de “morrer sem cessar, morrer sem 

todavia morrer, morrer a morte” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 176). A eternidade  

do homem é seu próprio sustentáculo e decorre da impotência do desespero para destruir o eu 

(como uma enfermidade destrói o corpo), pois, sem a eternidade, o homem não poderia 
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desesperar. Assim, o desespero é uma doença espiritual suspensa na eternidade. 

Não existe um único homem que esteja isento do desespero, visto ser uma doença pré-

existente no espírito. Fora da cristandade, todo homem é desesperado (mesmo que não o 

saiba) e, dentro dela, a maioria também o é, pois a doença mortal somente pode ser conhecida 

pelo cristão por ser decorrente da queda do homem das mãos do Deus Criador. Portanto, 

sendo cristão verdadeiro, é o único que pode vir a compreender seu desespero e, 

consequentemente, escolher deixar de ser desesperado, por sua consciência do afastamento 

em relação a Deus e escolha de regressar a Ele. 

O desespero classifica-se em algumas diferentes formas, caracterizadas a partir das 

três perspectivas anteriormente abordadas. Na primeira, é desencadeado por um desequilíbrio 

causado em virtude do destaque de um dos elementos que formam a síntese compositiva do eu 

em detrimento do outro. Já na segunda, caracteriza-se por variação de graus de 

autoconsciência e autoafirmação, visto que, quanto mais consciência, mais desespero; e, 

quanto mais consciência, mais eu. Por último, analisa-se o desespero enquanto pecado, com 

fundamento teológico e já no limite da Filosofia, por ser a relação com Deus pautada pela fé e 

não pela razão. Pela perspectiva de Glenn (1987, p. 6), há possibilidade de associação entre 

essas “três dimensões de definição [do eu] e as relações entre as formas de desespero e os 

„estágios‟ de existência”. 

Sobre a primeira dimensão, “o eu enquanto síntese”, o desespero é analisado pela 

perspectiva psicológica por apenas ser um estado do eu pertencente ao estágio estético  

e, portanto, sem que possua qualquer foco teológico que possa caracterizar o desespero 

enquanto pecado. Aqui, as várias formas de desespero são descritas pela ênfase excessiva 

dada a um dos aspectos dos elementos da síntese à medida que seu oposto polar é 

negligenciado, dentre as quais a primeira descrita por Anti-Climacus é o “desespero da 

infinitude ou a carência de finito”. 
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Nesse estado, o eu perde-se em seu sentimento, seu conhecimento ou sua vontade, já 

que a capacidade infinitizante da imaginação torna o eu volatizado, ou seja, é capaz de 

transcender sua própria finitude pela negligência desta. O homem que tende para o infinito 

afasta-se de seu eu em direção a uma sensibilidade impessoal e sem vínculos com qualquer 

pessoa por afastar-se de seu próprio eu infinitamente. Assim, o eu corre o risco de perder-se 

em si mesmo ou abandonar-se voluntariamente ou deixar-se levar ao sabor das contingências, 

sendo o responsável em ambos os casos pelo isolamento no abstrato decorrente da sua 

existência imaginária. 

Sua forma oposta, o “desespero da finitude ou carência de infinito”, caracteriza-se pela 

mundaneidade, pelo conformismo e pela prudência perante a vida, de modo que se envolva 

em situações reais e participe de papéis sociais restritivos sem que o percebam enquanto 

desesperado.
29

 O homem desesperado do finito é aquele que melhor se molda aos padrões de 

sociedade, visto que se prende cada vez mais ao geral e não arrisca. Assim, fecha-se no finito 

sem que se dê conta da única necessidade que possui: a espiritualidade. Todo homem possui a 

estrutura disposta para que o eu torne-se ele próprio, porém, ou por receio de outrem ou por 

achar demasiado ousado ser si próprio, enche-se de ocupações para se perder em meio às 

multidões, assemelhando-se aos outros, tornando-se a repetição de um eterno zero.  

“A contemplar a multidão à sua volta, a agitar-se febrilmente em todos os tipos de afazeres 

desse mundo, a esforçar-se para compreender como as coisas acontecem, semelhante homem 

finito esquece-se de si próprio; ele não se lembra mais do nome de homem que possui diante 

                                                

29 Mesmo que não haja elementos suficientes ao longo das narrativas, pode-se qualificar a família de A terceira 

margem e de A menina de lá enquanto pertencente a esse estágio do desespero em oposição ao movimento de 

interiorização dos protagonistas de ambas as estórias. Enquanto o pai e Nhinhinha buscam, cada qual a sua 

maneira, a autoconstituição, suas famílias não os compreendem e a não compreensão resulta em mesclarem-se à 

multidão, ao povoado a que pertencem. Na primeira estória, à exceção do filho, a família abandona o pai para 

seguir cada um seu caminho como se esse pai estivesse morto – mesma ação executada por todos os outros que 
igualmente tentam demovê-lo de sua decisão de passar o restante de sua vida dentro de uma canoa no meio do 

rio. Já Nhinhinha, depois que sua família a percebe como milagreira, seus pais tentam escondê-la da sociedade 

com receio tanto dela quanto dos outros e, nesse movimento, tentam inseri-la no geral em que se encontram, 

porém sem sucesso. 
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de Deus; não ousa confiar em si próprio, acha demasiado arriscado ser ele próprio e muito 

mais fácil e certo ser como todo o mundo, ser uma falsificação, um número, um elemento da 

multidão” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 191). 

Kierkegaard, ao longo de sua explanação a respeito das formas de desespero sob o 

pseudônimo de Anti-Climacus, substitui liberdade por possibilidade no par “liberdade e 

necessidade” e afirma que o eu contém tanto o possível quanto a necessidade, porque, sendo 

ele mesmo, é necessidade, ao mesmo tempo em que deve tornar-se e, assim, é uma 

possibilidade de vir-a-ser. Descreve o “desespero do possível ou carência de necessidade” 

enquanto aquele no qual falta ao eu “a força de obedecer, de se inclinar diante do necessário 

inerente ao eu, diante do qual convém chamar o limite do sujeito” (ANTI-CLIMACUS, 1971, 

OC XVI, p. 194). Nessa forma de desespero, o eu encontra-se diante de inúmeras 

possibilidades passíveis de serem abarcadas, mas sem que efetivamente acolha qualquer uma 

delas por, instante a instante, novas possibilidades desfilarem diante dele, atingindo seu 

extremo, no qual ele não passa de uma miragem, ou seja, há a perda da realidade – sua maior 

carência. Nessa forma de desespero, o eu vislumbra uma possibilidade que não passa disso: 

uma possibilidade, a ser perseguida sem que jamais se estruture como realidade por dela 

encontrar-se cada vez mais distante. 

Todavia, o “desespero da necessidade ou carência de possível” delineia um eu que lida 

com a vida dentro do domínio estrito da probabilidade, o que envolve a falta de possibilidade 

por referir-se a suas limitações intransponíveis. Por esse motivo, o homem que vive o 

desespero da necessidade é determinista e fatalista e somente o vislumbre de outra 

possibilidade pode salvá-lo do estado em que se encontra. Em última instância, cabe a esse 

homem crer, ter fé, pois para Deus tudo é possível, uma vez que esgotou todas as 

possibilidades e sua alma luta desesperadamente pelo direito de se desesperar até o ponto de 

amaldiçoar aquele que o quiser impedir. “O fatalista é desesperado; ele perdeu Deus e, 
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portanto, seu eu; pois estar sem Deus é também estar desprovido de eu” (ANTI-CLIMACUS, 

1971, OC XVI, p. 197). 

As duas últimas formas de desespero decorrentes do eu enquanto síntese partem do par 

“temporal e eterno” que, assim como as anteriormente apresentadas, também comportam as 

tensões inerentes entre ambas as partes. Nesse caso, a tensão localiza-se entre a capacidade de 

o eu alcançar unidade ao longo do tempo e a tendência de sua existência dissipar-se em 

diferentes momentos. Sobre isso, Glenn (1987, p. 9) relata que “a tarefa do eu é atribuir um 

significado unificante à sua existência, um significado que é „eterno‟ no sentido de 

transcender a dispersão temporal, sem tornar-se meramente abstrato ou estupidificado.” O 

homem carente de qualquer parte dos pares de opostos da síntese está simultaneamente não 

comprometido com sua existência e falha nesse processo de autoconstituição por carecer 

igualmente da relação com Deus. 

De acordo com Glenn (1987, p. 9), é no primeiro volume de L’aternative onde está 

expressa mais claramente a correspondência entre a existência estética e a primeira dimensão 

do eu, uma vez que a figura de “A” resume a existência estética reflexiva. Tal pseudônimo 

mostra-se carente de qualquer autorrelação positiva, comprometendo-se com o não 

comprometimento, estando sua existência dominada pelas tensões entre os pares de opostos 

que compõem a síntese. Dessa forma, “falhando em exercer uma autorrelação positiva, em 

querer formar e unificar sua própria realidade, e carecendo de uma relação esclarecida com 

Deus, o eu é aqui esmagado entre a infinitude e a finitude, a possibilidade e a necessidade, a 

eternidade e a temporalidade de sua própria natureza” (GLENN, 1987, p. 11). 

A segunda dimensão do eu proposta por Kierkegaard e estruturada por Glenn (1987) 

refere-se ao “eu enquanto autorrelacionável”, de modo que não surja a partir da soma dos 

fatores que compõem a síntese, mas da relação estabelecida entre eles. Assim, dizer que o eu é 

autorrelacionável significa atribuir-lhe a capacidade para atividades reflexivas, entre as quais 
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a fé e o desespero, e o querer e o não querer ser si mesmo. A partir de tais atividades, o sujeito 

possui consciência de sua finitude e compromete-se com sua subjetivação ao submeter sua 

vida à reflexão – o que, em certa medida, já é um modo de realização da existência, entendida 

como uma exigência: a de ter de devir, edificar-se. Segundo o filósofo, a necessidade de se 

saber possuidor de um eu antecede a vontade de ser esse eu, uma vez que primeiro precisa-se 

saber que se possuiu um eu para somente depois disso querer (ou não) ser esse eu. Desse 

modo, o motivo de o eu não querer ser ele próprio fundamenta-se no fato de ele não ter 

consciência de si de forma mais aprofundada. 

A autorrelação do eu se estabelece apenas conscientemente, quando o sujeito escolhe 

ser si mesmo, o que configura a segunda grande divisão das formas de desespero 

estabelecidas por Kierkegaard: “O desespero visto sob a categoria da consciência”. A relação 

entre consciência e eu é diretamente proporcional e mediada pela vontade, pois quanto maior 

a vontade (de saber esse eu e constituí-lo), maior a consciência de si próprio e, 

consequentemente, maior o eu, ou seja, em um homem sem vontade, o eu inexiste. Os homens 

são vistos por Kierkegaard como excessivamente sensuais, presas das vicissitudes dos 

sentidos e ignorantes da verdade de que não se restringem apenas a isso, mas são uma síntese 

com uma finalidade espiritual. E tamanha ignorância mantém o homem alheio à verdade e, 

sendo esse desespero o mais frequente, também é o de menor grau, posto o desesperado 

sequer possuir consciência de seu espírito. 

É a dimensão ética do eu a constituída pelo grau de consciência do homem sobre seu 

desespero, ou o eu enquanto autorrelacionável. Distinguem-se a partir disso duas novas 

divisões do desespero: o desespero que se ignora, ou inconsciente, e o desespero consciente 

da sua existência. Na ignorância desesperada por ter um eu, modo de vida mais comum entre 

os homens, o homem ignora seu estado e vive preso às “categorias do mundo sensível, do 

agradável e do desagradável, e não há cura do espírito, da verdade, etc.; ela vem do fato de 
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que é demasiado dominado pelo sensível para ter a coragem e a audácia de ser espírito, e de 

suportá-lo” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 200). Aqui, falta ao homem a espiritualidade, 

por ser ele apenas uma alma corporal, carente de transcendência. 

Na segunda divisão, o desespero consciente de sua existência, o eu possui 

conhecimento de uma certa eternidade, pois, além de saber o que é o desespero, faz luz  

sobre si próprio, de modo que percebe os matizes entre os extremos do desespero: a sua  

total inconsciência e sua completa consciência. De acordo com Anti-Climacus (1971,  

OC XVI, p. 206), “o eu que se relaciona com ele mesmo e quer ser ele mesmo torna-se 

transparente e se funda no poder que o criou”, ou seja, quanto mais próximo da total 

consciência o eu chega, mais eu o homem possui, estando mais próximo da relação com Deus, 

de modo a tornar-se verdadeiramente quem ele é e deixar de ser desesperado. 

Assim, o desespero consciente divide-se em duas outras classes, sendo a primeira  

o “desespero fraqueza”, configurado pelo fato de o eu não querer ser ele próprio em 

decorrência de algum fator em sua existência ser considerado por ele mesmo como 

inaceitável.
30

 Já a segunda é descrita como o desespero no qual o eu quer ser ele próprio,  

ou “desespero desafio” – também chamado de “desespero demoníaco” –, entretanto, esse  

eu encontra-se desesperado por não querer ser aquele que verdadeiramente é, uma vez  

que não aceita sua condição inerente de finitude e concretude.
31

 Assim, Kierkegaard 

demonstra a insuficiência de uma autorrelação carente de auxílio exterior, já que o eu  

sozinho é incapaz de organizar sua própria existência, sendo isso somente possível a partir  

                                                

30 O narrador de A terceira margem do rio ilustra esse tipo de desespero, já que, tendo tido a possibilidade de se 

autoconstituir seguindo os passos do pai, como ele mesmo se propõe a fazer, fraqueja no último instante: quando 

seu progenitor já se prepara para retornar à margem de casa, o filho foge assustado com aquela figura que 

aparentemente vem do além. 

31 O protagonista de O espelho ilustra esse tipo de desespero, uma vez que, mesmo querendo ser ele próprio e 

dispondo-se a encontrar sua identidade por detrás de suas máscaras sociais, acaba fugindo à responsabilidade da 
constituição de sua subjetividade por ver-se amedrontado após olhar-se em um espelho e não mais ver sua 

imagem. Depois desse episódio, abandona sua aventura por anos sem que durante esse período tenha buscado 

sua imagem em qualquer espelho, atitude atribuída pela própria personagem à covardia, ao medo sobre o que 

poderia encontrar debaixo de tantas camadas. 
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de uma relação direta com Deus (GLENN, 1987, p. 12). 

A questão da escolha de si mesmo é o cerne da descrição da existência ética explorada 

nos primeiros livros pseudonímicos de Kierkegaard, em especial o segundo volume de 

L’alternative, em que o assessor Wilhelm enfatiza o que assume como absoluto: seu próprio 

eu enquanto autorrelação, capacidade de autoescolha, vontade e liberdade: 

 

O que é, então, isso que eu escolho, é isso ou aquilo? Não, pois escolho 

absolutamente, o que faço quando não opto pela escolha de uma coisa em 

particular. Escolho o absoluto, mas o que é isso? Eu mesmo em meu valor 
eterno. Não posso jamais escolher como absoluto outra coisa que não eu 

mesmo, caso contrário escolho essa outra coisa como coisa finita e, portanto, 

não a escolhi absolutamente. [...] 

Mas que é, então, este meu eu, minha pessoa? Se quisesse caracterizar seu 
primeiro instante, sua primeira expressão, responderia: é a coisa mais 

arbitrária de todas, e ao mesmo tempo a mais concreta – é a liberdade 

(WILHELM, 1970, OC IV, p. 193). 

 

O assessor Wilhelm concebe o eu como autorrelação ativa, ou seja, enquanto síntese 

de relações. Todavia, reconhece a presença de elementos díspares dentro de si, sustentando a 

possibilidade de harmonia entre eles a partir de uma autoescolha mediante a qual o eu 

enquanto liberdade responsabiliza-se pelo seu desenvolvimento enquanto síntese. Nesse 

sentido, conforme Glenn (1987, p. 13), “postular seu „equilíbrio‟ é afirmar que a autoescolha 

ética não extirpa ou impõe uma rígida disciplina sobre os aspectos estéticos da existência, mas 

meramente relativiza-os, enquanto ao mesmo tempo direciona-os para uma realização 

harmoniosa”, pois o equilíbrio é fundamental para que as partes da síntese coexistam como 

terceiro elemento, ou seja, como eu. Para Kierkegaard, o estágio ético não é o mais elevado 

nem a autorrelação é a última dimensão do eu, pois “uma relação assim colocada por 

derivação [...] exprime a dependência de toda a relação (do eu); ela exprime que o eu não 

pode por ele mesmo alcançar o equilíbrio e a tranquilidade e aí ficar, mas que ele pode 
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unicamente, relacionando-se a ele próprio, relacionar-se àquele que estabeleceu toda a 

relação” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 172). 

A dificuldade surge no momento em que o homem do estágio ético busca confiar 

apenas em sua liberdade e assume o poder de fazer sua vida justa, de modo que essa 

autoconfiança aproxima o indivíduo do desespero desafio. Para ele, seu eu é uma 

autoafirmação incondicional, de modo que por meio da existência ética há possibilidade de se 

salvar a alma e ganhar o mundo. Essa perspectiva subestima tanto a realidade do pecado 

quanto a dificuldade de modelar o mundo segundo os propósitos éticos, o que ignora a 

dependência humana de Deus, sendo esta, em realidade, a verdadeira condição humana e a 

real existência do eu, a partir da perspectiva da filosofia kierkegaardiana. 

Assim, Glenn (1987) aborda a terceira e última dimensão do eu: em que é visto 

enquanto dependente de Deus, pois “o eu do homem é uma relação assim colocada por 

derivação que se relaciona consigo própria e, relacionando-se consigo própria, relaciona-se 

com outra coisa” (ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 172). O foco, então, é colocado sobre o 

fato de se estar diante de Deus, em presença do qual o eu é teológico e não mais puramente 

humano. O desespero passa a ser encarado como pecado, passível de ser cometido apenas 

diante de Deus. A fé é o seu contrário – e não a virtude –, uma vez que, dentro do 

cristianismo, o pecado reside na vontade, não no conhecimento, pois consiste em não querer 

ser si mesmo, embora tenha sido instruído de sua natureza por uma revelação vinda de Deus. 

Por esse motivo, quanto maior a consciência do eu diante de Deus, maior seu pecado (e seu 

desespero) quando nega sua fundação. 

Dessa forma, para se continuar o movimento de constituição da subjetividade, a 

autorrelação de qualquer eu envolve igualmente uma relação com a potência que o criou. 

Entretanto, o eu pode estar consciente ou não de sua fundação religiosa, ou seja, dizer sim ou 

não para a existência é dizer sim ou não para o próprio Criador (GLENN, 1987, p. 15), pois é 
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pela espiritualidade que o homem se distingue do animal, uma vez que apenas ao homem cabe 

a ciência a respeito de sua fundação. Sobre isso, Anti-Climacus (1971, OC XVI, p. 174) 

sustenta que o desespero somente pode ser superado se a fundação última do eu for Deus: 

 

Mas a síntese não é a discordância, é a sua simples possibilidade; em outras 

palavras, é na síntese que reside a possibilidade de uma discordância. Se a 

síntese fosse a discordância, não haveria sombra de desespero; o desesperar 
seria inerente à natureza humana como tal, ou seja, não haveria desespero; 

seria algo que nos chegaria e, então, sofreríamos como de um acidente [...] o 

desespero está em nós; mas se o homem não fosse uma síntese, ele não 

poderia desesperar de modo algum. 

 

Nesse sentido, de acordo com o filósofo, é unicamente através do auxílio divino e do 

perdão que o desespero pode ser superado – e aqui se alcança a terceira dimensão da definição 

do eu. Quanto maior a consciência do eu sobre Deus, mais pecaminoso é seu desespero 

porque só poderá ser sanado à medida que o eu, além de possuir a consciência, deve saltar no 

absurdo para encontrar-se com o Inteiramente Outro. Por esse motivo, quanto maior a 

transparência do eu em relação a Deus, mais pecaminoso é o desespero, sendo que por 

“transparência” entende-se “a consciência do eu acerca de suas posições ontológica e ética 

(particularmente de sua criaturalidade e de sua pecabilidade), ambas como parte da raça 

humana e como do indivíduo específico, especialmente em relação a Deus enquanto Criador, 

Juiz e Redentor” (GLENN, 1987, p. 15). 

O desespero que fora anteriormente definido psicologicamente e, em seguida, 

eticamente, agora o é pela perspectiva teológica, de maneira que passa a ser visto como 

pecado, tendo a fé por seu contrário. O eu, até este momento chamado por Kierkegaard de eu 

humano, uma vez que está em presença de Deus, passa então a ser o eu teológico. O eu, por 

haver restabelecido sua relação com o Inteiramente Outro, deve manter-se em silêncio como 
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signo da interioridade alcançada,
32

 porém aqui habita um paradoxo, uma vez que o silêncio 

tanto pode representar essa interioridade quanto o mergulho do homem no desespero 

demoníaco – o mais profundo, aquele no qual ele cortou relações consigo, com os outros e 

com Deus. Nesse sentido, para Johannes Climacus (1974, p. 223), “se os homens se 

esqueceram do que significa existir religiosamente, eles indubitavelmente se esqueceram do 

que significa existir como seres humanos”. 

Abraão
33

 – personagem bíblica analisada em Crainte et tremblement por Johannes de 

Silentio – é o grande exemplo kierkegaardiano de vida religiosa, uma vez que o contraste 

entre sua vida e o estágio ético centraliza-se em uma suspensão teleológica. Se Abraão tem 

alguma justificativa para estar disposto a sacrificar o próprio filho, é apenas porque há algo 

acima da sociedade que lhe garante a suspensão da ação – e por esse motivo o pai da fé possui 

relação direta com Deus sem que haja mediação por normas morais. Sua ação pode ser 

julgada por um outro domínio que não o da razão humana, posto ter ela sido desencadeada por 

algo que se encontra acima da humanidade e de sua compreensão lógica. Contudo, para 

Johannes de Silentio – que constantemente afirma não compreender a fé – há uma outra 

leitura possível da atitude de Abraão: ser ele um assassino, quando julgado a partir da esfera 

ética e, consequentemente, pelas normas sociais. E o julgamento cabe a cada um, a depender 

                                                

32 O silêncio é bastante recorrente nas obras de Guimarães Rosa, indicando movimento de introspecção das 

personagens que desenvolvem-se psicologicamente ao longo das narrativas. Nas estórias selecionadas para essa 
pesquisa, os protagonistas mergulham dentro de si mesmos, guardando suas travessias em silêncio. O Menino 

não conversa com ninguém nem sobre a morte do peru imperial em As margens da alegria e nem sobre a doença 

da mãe ou a beleza do tucano em Os cimos. O único momento em que transparece às outras personagens parte de 

sua interioridade é por meio do choro quando percebe perdido seu bonequinho macaquinho, restando-lhe 

somente o chapéu do brinquedo. Em A menina de lá, Nhinhinha era uma menina que pouco falava e, desse 

pouco, menos ainda era compreendido pelos adultos que preferiram manter silêncio sobre ela depois de a 

descobrirem enquanto milagreira. A maior parte do tempo a personagem “Parava quieta, não queria bruxas de 

pano, brinquedo nenhum, sempre sentadinha onde se achasse, pouco se mexia. [...] Em geral, porém Nhinhinha, 

com seus nem quatro anos, não incomodava ninguém, e não se fazia notada, a não ser pela perfeita calma, 

imobilidade e silêncios” (ROSA, 2009b, p. 412). No mesmo sentido, o pai de A terceira margem, quando se 

afasta de casa e escolhe viver dentro de uma canoa no meio do rio, não explica nada a ninguém. Apenas decide e 

executa. Na estória O espelho, é relatada a visão “distorcida” de um homem sobre a imagem de si mesmo 
refletida em um espelho. A partir dessa visão, o narrador questiona-se a respeito de sua interioridade, de seu eu, 

em silêncio possuindo como interlocutor somente o leitor. Em todas as estórias, os protagonistas possuem um 

ponto de partida e um de chegada, de modo a indicar o movimento de subjetivação. 

33 Gn 22,1-18. 
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da perspectiva abordada. 

A dificuldade do julgamento da atitude de Abraão ocorre porque é inerente à natureza 

do ser humano preocupar-se com bens finitos, consequentemente incertos e relativos, mas sua 

posse não é garantida, nem pode ser seu fim absoluto sem que ocorra, em alguma medida, o 

empobrecimento ou a distorção do espírito. Caso o eu fosse Deus, transcenderia a 

contingência e a relatividade – pertenceria somente ao absoluto. Caso fosse uma besta, 

imergiria na finitude sem a possibilidade de consciência do caráter problemático de sua 

condição, ou seja, não lhe seria permitida a autoconstituição por permanecer ignorante de seu 

espírito e de seu desespero. O ser humano paradoxalmente não é nem Deus nem besta, ainda 

que em parte como ambos e, portanto, tem consciência de sua contingência e relatividade, 

tanto quanto de sua transcendência e imanência ao finito. “Somente desse modo, pela virtude 

de se relacionar com Deus pela fé, o eu pode existir tanto como finito quanto como infinito, 

tanto imanente como transcendente ao mundo” (GLENN, 1987, p. 20). À essa afirmação de 

Glenn, Kutzenberger (2005, p. 180) complementa: “Assim como outrora Adão saltou no 

pecado, o homem pode saltar na fé em virtude do absoluto.” 
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3. O lugar de Guimarães Rosa no Modernismo brasileiro 

 

Ao romper-se a aurora modernista, em 1922,  
o romance brasileiro já havia fixado a sua 

fisionomia estética e temática. O modernismo, 

nisto como em tudo o mais, não foi um começo 
absoluto. É a continuação das tradições que se 

haviam formado através dos séculos de evolução 

literária. É claro que renovou, nas formas e  
nas técnicas. Mas a sua contribuição tornou-se 

mais válida precisamente porque já encontrou  

o caminho aberto pelas experiências anteriores. 

Do contrário não teria tido o ímpeto e a 
capacidade realizadora. 

(COUTINHO, 2004, p. 267) 

 

Antes de abordar a literatura rosiana propriamente dita, faz-se necessário traçar um 

panorama geral do contexto artístico nacional, notadamente o literário, que possibilita o 

surgimento de João Guimarães Rosa (1908 – 1967) na qualidade de autor, uma vez que se 

entende a Literatura como uma das formas de manifestação artística e, portanto, espelho da 

época a ela contemporânea. Conforme apresentado na epígrafe, nenhuma manifestação (seja 

ela de qual natureza for) possui um começo absoluto, mas é resultado do amadurecimento ao 

longo dos anos. Nesse sentido, as próximas páginas possuem por objetivo abranger o cenário 

em que se desenvolve o Modernismo brasileiro desde a Semana de Arte Moderna até sua 

maturidade – momento em que se inserem as obras rosianas –, bem como as preocupações 

concernentes a ele. Uma vez concluído esse breve percurso pela Literatura modernista 

brasileira, tratar-se-á da literatura rosiana de forma mais direta, seguida do desenvolvimento 

dessa produção tão particular. 
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3.1. Modernismo brasileiro: cenário para o surgimento de Guimarães Rosa 

 

O século XX nasce já carregado com a inquietação espiritual que eclode no século 

anterior e propicia o surgimento da Psicologia como ciência. A Primeira Guerra Mundial 

lança a humanidade “em um clima de ansiosa procura de valores espirituais a culturais” 

(CAMPOS, 1966, p. 7), uma vez que não mais encontrava refúgio nos padrões herdados, que se 

refletiu nas Artes. Para tanto, primeiro fez-se necessário destruir o sistema tradicional e 

obsoleto de expressão, neste momento incapaz de espelhar as questões contemporâneas.  

Em resposta a tal necessidade e à evolução tecnológica iniciada no século anterior, nascem as 

correntes vanguardistas que influenciaram profundamente o desenvolvimento literário. 

O termo “Modernismo”, então, foi utilizado como forma de caracterizar o novo código 

literário que se diferenciava cada vez mais do Parnasianismo e do Simbolismo, ao abarcar não 

somente a ruptura com a produção escrita de até o primeiro vintênio do século XX, mas 

também “uma crítica global às estruturas mentais das velhas gerações e um esforço de 

penetrar mais fundo na realidade brasileira” (BOSI, 2006, p. 332). Paralelamente, quanto  

mais próximo à Semana de Arte Moderna, mais as inovações formais atraíam os artistas para 

uma nova forma de expressão influenciada pelas vanguardas como reflexo da importação  

de uma literatura europeia em crise, já no início da Primeira Guerra Mundial. Nesse sentido,  

o grupo modernista brasileiro organizou-se em torno de uma dupla direção literária: liberdade 

formal e ideais nacionalistas (BOSI, 2006, p. 336), que caracterizam um primeiro momento 

desse Modernismo. 

Os acontecimentos da Semana de 1922 repercutem por todo o Brasil e também para 

fora do país, levando adiante as propostas apresentadas durante os saraus. A agitação que 

tomou conta do Teatro Municipal contagia diversos intelectuais a disseminar tais propostas, 
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seja em livros ou em conferências. Formam-se grupos em torno dos ideais apresentados, mas 

há polêmicas entre os próprios modernistas, dando origem aos vários grupos espalhados pelo 

Brasil que protagonizam algumas acaloradas discussões. Tamanha divergência entre os 

grupos somada aos problemas políticos e econômicos que o fim da década de 1920 trouxe 

encaminharam o Modernismo para a conclusão de uma etapa. As polêmicas esgotaram 

argumentos, alguns grupos tornaram-se mais políticos do que literários e a pesquisa formal – 

que trouxe vasto material e outras perspectivas – começa a pedir novas mudanças. Assim, à 

medida que a crise mundial progride, a literatura brasileira amadurece e busca outros rumos. 

“Tinha o Modernismo, pelas alturas de 1930, cumprido o seu ciclo histórico. Surgiram, agora, 

outras direções, novos valores, outros problemas” (COUTINHO, 2004, p. 39). 

O Brasil, no início da década seguinte à Semana, passa por muitos acontecimentos 

políticos e sociais que se refletirão na literatura sob a forma de uma linguagem seca e crítica,
34

 

enveredada por um novo realismo, ao mesmo tempo em que se volta para o espiritualismo e 

para o intimismo na tentativa de interpretar e explorar as profundas mudanças ocorridas. 

Assim, o florescimento das letras dá-se em duas direções distintas: o regionalismo do 

romance de 30 e a introspecção psicológica, ambas marcadas profundamente pelo 

nacionalismo e pelo experimentalismo linguístico conquistados na primeira fase. A Literatura 

agora aborda um Brasil multifacetado de modo que o autor, à sua maneira, abarca os 

problemas típicos de cada região ao lado daqueles mais gerais, a fim de criticar e denunciar 

tais problemas ao mesmo tempo em que intenciona conscientizar o leitor para as questões a 

ele contemporâneas com vistas a sua resolução. 

O contexto de fim da Primeira Guerra Mundial e a iminência da Segunda exigem nova 

forma de arte e direcionam a Literatura para outras dimensões, nas quais os assuntos 

                                                
34 Assim, conforme expõe Bosi (2006, p. 383), em decorrência de a segunda geração modernista ter nascido das 

contradições da República Velha na esperança de superá-las, ao mesmo tempo em que suscitou em todo o país 

um clima de oposições, programas e desenganos, a literatura nacional ficou profundamente marcada com 

tamanho amadurecimento, a ponto de fazer as palavras de ordem de 22 parecerem “fogachos de adolescente”. 
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expressos são a relação entre o homem e o mundo, a angústia do ser, sua solidão e a 

preocupação filosófico-existencialista. Os autores dessa geração veem sua literatura recair 

sobre o mundo e o homem transformados pela guerra, e buscam interpretar essa nova 

realidade. Para tanto, os anos compreendidos entre 1930 e 1950 marcam a universalização que 

abrange desde a reflexão filosófico-existencialista até o espiritualismo e da metalinguagem ao 

sensualismo, além da metafísica e do hermetismo. Nas palavras de Coutinho (2004, p. 276): 

“Herdeira do Simbolismo e Impressionismo, ligada também ao Neo-espiritualismo e à reação 

estética, desenvolve-se no sentido da indagação interior, acerca de problemas da alma, do 

destino, da consciência, da conduta, em que a personalidade humana é colocada em face de si 

mesma ou analisada nas suas reações aos outros homens. São problemas psicológicos, 

religiosos, morais, metafísicos, ao lado de problemas de convivência que a preocupam.” 

A década de 1940 é um marco histórico e, ao mesmo tempo, literário, pois em 1945 

ocorre o fim da Segunda Grande Guerra e a criação da ONU e dos Direitos Humanos; 

enquanto o Brasil vive o fim da Era Vargas e a esperança de redemocratização. Na Literatura, 

inaugura-se um novo momento do Modernismo, conhecido por Geração de 45, que, por ter 

saído da guerra, assume para si o compromisso para com a sociedade e, portanto, possui 

atitude tão crítica quanto inventiva, fazendo da interdisciplinaridade uma importante 

ferramenta (PICCHIO, 1997, p. 590). 

Essa nova fase do Modernismo brasileiro estende-se pelas décadas de 1940 e 1950, 

período em que a indústria cultural expande-se a partir dos meios de comunicação em massa, 

tais como rádio, jornais, revistas, cinema, televisão. Como reação a esse movimento, somado 

aos acontecimentos políticos e econômicos, a Literatura passa por novas mudanças, de modo 

que a poesia começa a utilizar uma linguagem falsamente facilitadora, enquanto que a prosa 

encolhe e valoriza mecanismos psíquicos (MAIA, 2005, p. 142). Tal valorização reflete toda 

uma época literária, visto que o contexto histórico de duas Grandes Guerras somado aos 
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problemas ocorridos no Brasil propicia a reflexão acerca da condição humana, levando a 

Literatura à absorção do intimismo e da psicologia até a elevação ao grau de alegoria 

filosófica ou existencial. 

Nesse cenário, o misticismo simbolista do século anterior ganha força nas letras de 

vários autores, para quem as preocupações temáticas basais são o estar-no-mundo e as 

relações estabelecidas entre o homem e as religiões – ou Deus, de modo que, após um 

turbulento período, muitos autores optaram por investigar profundamente o lado sombrio e 

silente da vida.
35

 Sobre isso, Galvão (2008, p. 109-10) afirma que, “de um lado, o 

confinamento na problemática cristã resulta no ensimesmamento trazido por uma busca 

incansável do sobrenatural. Por outro lado, desemboca na angústia da cisão entre o apelo 

místico e o aprisionamento na torpeza da carne.” 

Para tanto, a Literatura se vê enriquecida em suas formas de expressão ao absorver e 

reproduzir a interseção de, como expõe Maia (2005, p. 143), “tradições díspares”, como 

popular e erudito, urbano e rural, cosmopolita e provinciano, clássico e moderno, entre outros. 

Ao adentrar as obras desse período, pode-se encontrar o trágico, o cotidiano, o grotesco e o 

mítico mesclados a inovações linguísticas, narrativas e estéticas, em uma tentativa de 

reorganizar uma realidade caótica. 

Desse modo, nem a popularização literária da primeira fase nem o regionalismo 

psicológico da segunda se perdem, mas fundem-se em uma Literatura inquieta com temas e 

                                                
35 As preocupações temáticas basais perturbam o homem desde os pré-socráticos, de modo que não somente 

constituem material reflexivo para a Filosofia, como também compõem parte da preocupação literária, em maior 

ou menos grau a depender da época. Devido ao seu contexto, o século XIX oscila entre a objetividade e a 

subjetividade, pois, uma vez sendo uma época de intensa racionalização e cientificismo, em contrapartida 

também é um período de reavivamento mítico e religioso como forma de buscar explicações para aquilo que a 

ciência não alcançava – como a personalidade humana ou a religião. Nesse contexto, encontra-se bipartido e é do 

lado mítico-religioso que se desenvolve o pensamento de Kierkegaard, para quem o homem somente pode se 

constituir enquanto ser humano quando verdadeiramente escolhe dar o salto da fé e (re)encontrar-se novamente 

com Deus. A Literatura simbolista opta pela fuga do cotidiano e do mundo material, buscando refúgio em um 
mundo interior, alcançando camadas profundas da subjetividade ao utilizar a palavra como símbolo ao que a 

alma buscava expressar. Dessa forma, a maturidade da Literatura modernista recupera, além do misticismo 

simbolista, toda essa introspecção decorrente do contexto histórico de bipartição do século XIX, especialmente o 

mergulho dado na alma humana tanto pela Filosofia kierkegaardiana quanto pela Literatura simbolista. 
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preocupações vindos tanto da Psicologia quanto da Filosofia. Exemplo disso é a obra Perto do 

coração selvagem, de Clarice Lispector, romance de 1943 que incita novas direções à 

literatura brasileira por investigar com profundidade o interior do ser humano. Nesse 

movimento, ilumina a grandeza da existência e atribui significado às experiências humanas. 

Três anos mais tarde, Guimarães Rosa publica Sagarana, cujas estórias possuem por 

cenário o sertão transcendido e transformado no mundo habitado por personagens míticas. A 

Geração de 45 faz da literatura brasileira uma literatura universal, uma vez que, conforme 

Picchio (1997, p. 590) comenta, “o Brasil passa a ser indagado como realidade global”, por 

ser extremamente receptivo a tudo o que ocorre pelo mundo afora e encontra nele mesmo 

reflexo do que há em outras culturas. A isso somadas as mudanças desencadeadas pelo 

cenário sócio-político brasileiro, foi possível que a literatura revigorasse as formas 

tradicionais e populares tanto da prosa quanto da poesia, criando um novo paradigma para as 

letras nacionais (MAIA, 2005, p. 148). 

Está, então, montado o palco para o surgimento das obras rosianas, escritas como se 

fossem contadas oralmente com uma língua própria e pontilhada de particularidades. 

 

 

3.2. A literatura rosiana 

 

Com o seguinte comentário, Lins
36

 insere definitivamente João Guimarães Rosa no 

cenário literário modernista como peça fundamental das transformações culturais pelas quais 

o Brasil vinha passando desde a Semana de Arte Moderna: “De repente, chega-nos o volume, 

                                                
36 LINS, Álvaro. Uma grande estréia. Correio da manhã. Rio de Janeiro, 12 abr. 1946. Jornal de crítica. Arq. 

JGR-IEB/USP-R1 apud LIMA, Sônia Maria van Dijck. Sagarana causou polêmica. In: MATOS, Edilene et alli 

(org.). A presença de Castello. São Paulo: Humanitas/FFLCH/USP: Instituto de Estudos Brasileiros, 2003. 
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e é uma grande obra que amplia o território cultural de uma literatura, que lhe acrescenta 

alguma coisa de novo e insubstituível, ao mesmo tempo que um nome de escritor, até ontem 

ignorado do público, penetra ruidosamente na vida literária para ocupar desde logo um dos 

seus primeiros lugares. O livro é Sagarana e o escritor é o sr. J. Guimarães Rosa.” 

O autor estreia em 1946, com a publicação de Sagarana, e prossegue nas décadas 

seguintes reescrevendo os Gerais. Aclamado pela crítica, marca uma verdadeira revolução na 

literatura brasileira pela sua complexa estrutura formal, ao mesclar poesia à prosa em um 

processo de unir matrimonialmente as palavras a ponto de se desbanalizarem e readquirirem 

“a pureza semântica e os timbres primitivos” (COSTA E SILVA, 2005, p. 9). Ao mesmo tempo, 

atribui ao léxico um campo semântico aumentado, a exemplo da palavra sertão que, conforme 

apresentado por Oliveira (2009b, p. CIV), dentro do universo rosiano, assume diversos 

significados: “realidade geográfica, realidade social, realidade política, dimensão folclórica, 

dimensão psicológica conectada com o subconsciente humano, dimensão metafísica 

apontando para as surpreendentes virtualidades demoníacas da alma humana, dimensão 

ontológica referida à solidão existencial.” 

Além disso, o autor também é apontado como sendo o pivô do início  

da transcendentalização da literatura brasileira, uma vez que vence a carência técnica criticada 

pelos modernistas da primeira geração e a carência de pensamento filosófico arraigado ao 

literário (COUTINHO 2004, p. 501). Em suas estórias, o autor contempla as duas vertentes 

pelas quais a ficção modernista brasileira se embrenha desde a geração anterior ao  

sintetizá-las e superá-las: o regionalismo e o espiritualismo – igualmente denominado 

romance psicológico. 

Como regionalista, dirige-se para a região dos Gerais habitada por nativos e jagunços 

para abordar suas relações sociais, culturais, religiosas e psicológicas, documentando-as ao 

mesmo tempo em que utiliza a literatura como forma de registro linguístico dos falares das 
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diversas regiões, mesmo que recriados e reelaborados. Já a espiritualidade permeia as estórias 

a partir dos planos metafísico e sobrenatural – transcendentes, portanto. As personagens 

costeiam o sobrenatural, como a preocupação recorrente com o pecado e a glória a exemplo 

da busca do pai pelo autoconhecimento em A terceira margem do rio, ou do pacto feito por 

Riobaldo com o Diabo em Grande sertão: veredas. 

Da síntese de ambas as vertentes resulta uma literatura universalizante escrita 

poligloticamente. Riobaldo sintetiza esse trabalho bidimensional ao afirmar que “o sertão é o 

mundo”, ou seja, no sertão de Minas Gerais, acontecem todas as estórias que, de maneiras 

diversificadas, abordam os grandes temas que assolam a humanidade desde sempre.
37

 Esse 

espaço constitui o terreno de errância onde o homem perde-se para encontrar-se em seu 

processo de aprender-a-viver (NUNES, 2002, p. 214), cuja aprendizagem somente concretiza-

se na travessia e na superação dos obstáculos impostos ao longo da jornada. 

A primeira vertente (regionalista) surge como resultado do período entre guerras, ao 

longo do qual o mundo viveu uma imensa polarização política em todos os segmentos sociais, 

de modo que os intelectuais agruparam-se preferencialmente à esquerda da ascensão dos 

totalitarismos, lutando contra os regimes de exceção. E isso porque, nas décadas de 1920 e 

1930, surge o neonaturalismo engajado como denúncia ao momento histórico vivenciado, de 

modo que as produções literárias expõem a realidade vivida por meio do drama social 

humano de nordestinos, retirantes, jagunços, coronéis, bem como explicita todas as cores das 

relações sociais estabelecidas entre esses diferentes tipos humanos. 

Seguindo por esse caminho, alguns dos autores da Geração de 45 direcionam  

seus olhares para o interior do país, de modo que a literatura recebe influências de caráter 

                                                
37 Antes de Guimarães Rosa, Kierkegaard executou em suas obras um movimento semelhante, de acordo com o 

que apresenta Farago (2006, p. 20): “Contra o que ele [Kierkegaard] chama de geral, viu na unicidade singular o 

próprio lugar do universal. Eis por que, como um grande enredo existencial, a sua obra é uma obra de iniciação à 

vida, aos caminhos que se deve percorrer no tempo para encontrar o que ela esconde de eternidade.” 
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documental ao ponto de reproduzir aspectos sociais e políticos trançados à linguagem  

oral dos Gerais. Guimarães Rosa, em especial, transforma jagunços e sertanejos em 

personagens tipificadas em torno das quais a narrativa se desenrola sem, contudo, serem 

propriamente regionalistas, conforme exposto por Antonio Candido (2006) a propósito do 

lançamento de Sagarana e de sua leitura de A hora e a vez de Augusto Matraga. É a partir 

dessa estória que afirma: 

 

Guimarães Rosa não é um regionalista propriamente dito. Porque através do 

homem do sertão, havia uma presença dos problemas universais. A gente 

sentia que o regionalismo dele não era de cunho pitoresco. O pitoresco 
havia, evidentemente, mas já havia uma universalidade dos temas, havia uma 

espécie de vibração espiritual, uma vibração em relação aos grandes 

problemas que atormentam o homem, já fazia uma coisa diferente. Não era 

propriamente um regionalista. 

 

Nativo de Cordisburgo, interior de Minas Gerais, Rosa escolhe como cenário sua 

região natal por ser o sertão, de acordo com Coutinho (2004, p. 516), o único espaço onde o 

homem pode ser naturalmente espontâneo, “realizando sua profunda instintividade humana.” 

E, conforme o autor declara em entrevista a Lorenz (2009, p. XXXV), “é impossível separar 

minha biografia de minha obra. Veja, sou regionalista porque o pequeno mundo do sertão, 

este mundo original e cheio de contrastes, é para mim o símbolo, diria mesmo o modelo  

de meu universo.” 

A respeito do significado simbólico do sertão para Rosa, Coutinho (2004, p. 518) 

reitera não configurar apenas uma realidade geográfica e/ou física e/ou social, mas, antes, ser 

cumpridora de um papel simbólico, ser uma região que somente pode ser entendida enquanto 

uma espécie de microcosmos: 
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Símbolo de toda a região escura, de todas as zonas sem luz onde se operam 

as eclosões do nosso irracionalismo. Então a sua realidade não é geográfica 

ou ecológica, sim, psicológica. Sua consistência, existencial. Mas “grande 
sertão” – ou o grande-sertão – é o subconsciente. O antro do ser. [...] A 

interpretação simbólica do sertão como subconsciente humano não significa 

que Guimarães Rosa não se tenha utilizado da realidade espacial, física, do 

sertão. Usou-a larga, poética, epicamente. Assim, aqui, dela se serviu não 
como quem explora uma paisagem, porém como quem manipula um 

ingrediente simbólico. 

 

Em relação a Coutinho, Galvão (2000, p. 30) segue um pouco mais adiante em sua 

análise ao afirmar ser o sertão um espaço simultaneamente geográfico, simbólico e mítico. 

Geográfico por englobar o estado de Minas Gerais, seu interior, recortado pelo rio São 

Francisco e seus afluentes. Simbólico por ser palco de batalhas travadas inconscientemente 

entre o Bem e o Mal, entre Deus e o Diabo, onde o homem transita em meio a um labirinto 

existencial. E mítico porque o que está em jogo é a salvação ou a perdição do ser humano, 

tido como um joguete na eterna batalha entre Deus e o Diabo. 

No espaço físico a que Rosa chama de Gerais, dependentes do destino, inexistem o 

Bem ou o Mal como essências e essa inexistência configura a principal questão moral das 

personagens, da qual nascem as angústias e as incertezas que permeiam as narrativas.  

Do mesmo modo, a experiência absoluta não possui consistência, a não ser pelo gozo 

amoroso e pelas epifanias, quando ocorre o encontro entre o homem e Deus. É em tal cenário 

que todas as narrativas ganham corpo, nesse território metafórico entre a fantasia e a realidade 

onde as possibilidades de acontecimento são infinitas, de forma que, no sertão, esteja reunido 

todo o mundo, como afirmado várias vezes pelo narrador de Grande sertão: veredas. 

Desse modo, embora referencie de maneira precisa sua geografia literária, a dimensão 

sertaneja rosiana transcende o espaço para representar uma realidade sem fronteiras 

delimitadas por ser um espaço existencial. E nesse espaço que simultaneamente é geográfico e 

psicológico, fundem-se o regionalismo e a espiritualidade em uma unidade indissociável, uma 
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vez que o sertão é, ao mesmo tempo, a realidade externa ao personagem, funcionando como o 

espaço onde a estória transcorre; e a realidade interna a esse mesmo personagem, enquanto 

palco para abordagem constante de questões metafísicas no decorrer do tempo. 

Em carta enviada a seu tradutor italiano, Edoardo Bizzari, datada de 25 de novembro 

de 1963, Rosa (BIZZARI, 2003, p. 90-1) explicita ser a corrente metafísico-religiosa a melhor 

para ler seus romances: 

 

sou profundamente, essencialmente, religioso, ainda que fora do rótulo 

estricto e das fileiras de qualquer confissão ou seita; antes, talvez, como o 

Riobaldo do “G. S: V.”, pertença a todas. E especulativo, demais. Daí, todas 
as minhas, constantes, preocupações religiosas, metafísicas, embeberem os 

meus livros. Talvez meio existencialista-cristão (alguns me classificam 

assim), meio neo-platônico (outros me carimbam disto), e sempre 

impregnado de hinduísmo (conforme terceiros). Os livros são como eu sou... 
[...] os meus livros, em essência, são “anti-intelectuais” – defendem o 

altíssimo primado de intuição, de revelação, de inspiração sobre o bruxulear 

presunçoso da inteligência reflexiva, da razão, a megera cartesiana. Quero 
ficar com o Tao, com os Vedas e Upanixades, com os Evangelistas e  

São Paulo, com Platão, com Plotino, com Bergson, com Berdiroff – com 

Cristo, principalmente. Por isso mesmo, como apreço de essência e 
acentuação, assim gostaria de considerá-los: a) cenário e realidade sertaneja: 

1 ponto; b) enredo: 2 pontos; c) poesia: 3 pontos; d) valor metafísico 

religioso: 4 pontos. 

 

Assim, no espaço físico-geográfico denominado os Gerais, as personagens transitam 

entre o real e o místico, agindo instintivamente em consonância com o destino, de modo a 

configurar um universalismo épico adensado por elementos regionais e religiosos. Assim, 

Rosa cria um universo que “se encontra povoado por seres de exceção”, como crianças, 

velhos e loucos (ALVES, 2000, p. 489). Quase documental, a literatura rosiana reproduz 

fielmente a fala de jagunços e sertanejos que, consciente ou inconscientemente, descortinam o 

largo sopro metafísico, margeando o sobrenatural em busca da transcendência. 

Nas palavras de Galvão (2000, p. 9), Guimarães Rosa “como que dignifica o sertanejo 

pobre, mostrando como o mais papudo dos catrumanos dos cafundós pode aspirar à 
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transcendência e se entregar a especulações metafísicas, sem precisar sequer saber ler.” Nesse 

sentido, denota ser a transcendência, a constituição da subjetividade, um processo 

independente de educação formal e de nível sócio-econômico-cultural, mas apenas uma 

questão de escolha e de busca pessoal. 

A outra vertente, a espiritualista, não possui menor importância mesmo tendo sido em 

parte abafada pelos regionalistas, pois se embrenhava pela subjetividade ao ignorar a 

militância. Os romances abordam temas suspensos entre o pecado e a graça, o desconhecido e 

o autoconhecimento, o material e o existencial, o corpo e a alma; englobados pela 

introspecção e pelo senso do enigma latente na existência. Desse modo, conforme Galvão 

(2000, p. 24), o embate entre o Bem e o Mal perpassa tal período encerrado pela problemática 

cristã e a incansável busca pelo transcendente ao mesmo tempo em que as personagens 

sentem-se angustiadas por estarem aprisionadas em um corpo material. Sobre isso, Coutinho 

(2004, p. 487) comenta que Guimarães Rosa refutava a sociedade que aprisiona o indivíduo e 

torna-o mais um número, por esse movimento anular o que há de mais sagrado e intocável: a 

identidade.
38

 Como complemento ao comentário de Coutinho, Ramos (1991, p. 515)  

afirma que o autor “lança-se inteiro na ansiosa busca do ser humano, oculto na brutal 

mediocridade da massificação.” 

Kutzenberger (2005, p. 156) aborda a informação que Guimarães Rosa, mesmo não 

tendo sido católico praticante, era devoto do catolicismo e, como tal, possuía “grande 

interesse em todos os movimentos religiosos e espirituais e estudou sobre as mais diversas 

religiões”.
39

 A partir desses estudos, criou sua própria metafísica, frequente e claramente 

                                                

38 Esse é um dos pontos de contato fundamentais entre a filosofia de Kierkegaard e a literatura de Guimarães 

Rosa. Conforme apresentado em “2.2 Desespero”, o pensador afirma que uma das formas de desespero é o 

homem tornar-se a repetição de um eterno zero por misturar-se à multidão em volta sem dela se diferenciar e 
buscar sua própria identidade. O desespero, nesse sentido, possui duplo movimento: pode tanto estancar o 

homem em sua jornada rumo à autoconstituição, mas também pode paralisar o homem logo no início da jornada. 

39 O estudioso de Guimarães Rosa apresenta interessantes comparações das bibliotecas de Kierkegaard e Rosa, 

demonstrando que, “como era de se esperar, há livros que aparecem nas bibliotecas dos dois autores. Mas como 
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reconhecível em suas obras. Contudo, não é apenas o cristianismo a base espiritualista do 

autor, mas uma religiosidade livre, a religião entendida como “intuição e sentimento do 

universo: o mundo e, nele, a radiosa aventura humana. A obra de Rosa, para quem a saiba ler, 

é um ato que busca a santidade do homem” (OLIVEIRA, 2009b, p. CVI). A respeito disso, 

Coutinho (2004, p. 484) complementa: “Eis porque o universo era o seu instrumento de 

trabalho; e a afirmação da supremacia do homem no universo, a razão transcendental que o 

seu espírito contemplava”. 

Conhecedor dos conteúdos responsáveis por convulsionar a alma humana, o autor 

dedicou-se a mostrar ao homem a direção rumo ao destino, sem com isso guiá-lo pelo 

desespero e pela desesperança. Em todos os gêneros sobre os quais se debruçou, obteve êxito 

como resultado da captura do mistério que envolve todas as coisas. A confluência das 

vertentes regionalista e espiritual funda-se na formação de Rosa e das questões que sempre o 

assolaram, resultando no redimensionamento da região onde nasceu para torná-la universal. O 

autor reconstruiu os Gerais feericamente com base na realidade apreendida desde sua infância 

a partir de seus sentidos, de acordo com o que Costa e Silva (2005, p. 12) apresenta: “com os 

olhos, os ouvidos, as narinas, a pele e a alma do menino, e do moço, e do homem maduro, e 

de quem se sente a morrer.” 

Como médico conheceu vários lugares e pôde colher as estórias e os falares que 

seriam repetidos em seus livros, mas a carreira foi cedo trocada pela diplomacia, o que lhe 

rendeu outras experiências. Conforme explica o próprio autor em entrevista a Lorenz (2009, 

p. XXXV), “Como médico conheci o valor místico do sofrimento; como rebelde, o valor da 

consciência; como soldado, o valor da proximidade da morte”, ao que mais adiante 

                                                                                                                                                   
se trata em grande parte de clássicos da literatura mundial, não se pode depreender apenas dessa confluência que 

haja uma filosofia em comum nos dois autores” (KUTZENBERGER, 2005, p. 157). Todavia, algumas informações 

são relevantes: ambos os autores concentram seus acervos em títulos a respeito da teologia, sendo 
aproximadamente a metade da biblioteca de Kierkegaard composta por esse tema. O restante dos volumes 

contempla, basicamente, a literatura e os clássicos gregos e latinos, havendo nas duas: a Bíblia, de acordo com a 

tradução de Martinho Lutero; a Bíblia Sacra, Vulgatae Editionis; e algumas obras de Cícero, Descartes, Hegel, 

Kant, Platão, Plotino, Plutarco, Sêneca, entre vários outros filósofos. 
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complementa: “estas três experiências formaram até agora meu mundo interior; e, para que 

isto não pareça demasiadamente simples, queria acrescentar que também configuram meu 

mundo a diplomacia, o trato com cavalos, vacas, religiões e idiomas.” 

Dessa forma, o mundo a ele contemporâneo transforma-o em reprodutor mítico de  

sua época, por fazer de seus personagens cavaleiros desbravadores do sertão e da  

alma, pertencentes a enredos envoltos em aspectos mágicos. Nas palavras de Castello  

(1999, p. 540), “a origem de certos livros ou contos lhe escaparam ao controle consciente, 

foram produto de impulso irresistível, com se de fato ele fosse portador-comunicador do 

inconsciente ou da memória coletiva”, amplamente marcada por aspectos metafísicos 

refratados tanto na criação ficcional quanto na língua. O problema metafísico surge do 

reconhecimento do “homem humano” diante de suas questões: Deus e o Diabo, o que existe e 

o que não existe, ou a ação de o Diabo apossar-se daquele espaço vazio aberto pela ausência 

divina (CASTELLO, 1999, p. 545). 

Uma abstração metafísica acaba invariavelmente culminando em outra, ou seja, a 

conversão do sertão e do sertanejo em mistério inexplicável e ilógico para a compreensão 

racional – embora seja pressentida e sentida – impulsiona-os à atemporalidade e à ausência  

de espacialidade. As estórias, portanto, encerram-se em círculos superpostos alimentados  

pela travessia, “seja mística, em busca do infinito, isto é, da porta para Deus, seja para a 

ruptura dessacralizadora e desmitificadora do próprio sertão” (CASTELLO, 1999, p. 549).  

Em resposta às idas e vindas da narrativa rosiana, tem-se o traçado do símbolo gráfico do 

infinito, de modo a superpor ambos os elos, circularmente – pois o sertão rosiano é, a um só 

tempo, o início e o término. 

E nessa ausência de limites, Guimarães Rosa criou-se e desenvolveu suas personagens 

universalizantes e atemporais, de modo que as aventuras por que passam reflitam as vidas do 

autor em um cenário eterno e infinito, e espelhem a profundidade da alma do homem: 
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Você não deveria me pedir dados numéricos. Minha biografia, sobretudo 

minha biografia literária não deveria ser crucificada em anos. As aventuras 

não têm tempo, não têm princípio nem fim. E meus livros são aventuras; 
para mim, são minha maior aventura. Escrevendo, descubro sempre um novo 

pedaço de infinito. Vivo no infinito; o momento não conta. Vou lhe revelar 

um segredo: creio ter vivido uma vez. Nesta vida, também fui brasileiro e me 

chamava João Guimarães Rosa. Quando escrevo, repito o que vivi antes. E 
para estas duas vidas um léxico apenas não me é suficiente. Em outras 

palavras: gostaria de ser um crocodilo vivendo no rio São Francisco. O 

crocodilo vem ao mundo como um magister da metafísica, pois para ele cada 
rio é um oceano, um mar da sabedoria, mesmo que chegue a ter cem anos de 

idade. Gostaria de ser crocodilo, porque amo os grandes rios, pois são 

profundos como a alma do homem. Na superfície são muito vivazes e claros, 

mas nas profundezas são tranqüilos e escuros como os sofrimentos dos 
homens. Amo ainda mais uma coisa de nossos grandes rios: sua eternidade. 

Sim, rio é uma palavra mágica para conjugar eternidade (Rosa em entrevista 

a LORENZ, 2009, p. XLI). 

 

O aspecto religioso/espiritualista da ficção rosiana age como uma espécie de espelho 

da essência humana, em que flutua a imagem exterior do homem em cujo interior está 

encerrada a transcendência nascida da subjetivação latente pela admissão de Deus – de modo 

que a onisciência das personagens aflora pelo narrador, não pelas ações. O papel exercido 

pela religiosidade livre implica no autoconhecimento do homem e na reafirmação de sua 

subjetividade ao admitir um Deus a um só tempo criador e criatura, visto que, para existir, 

necessita antes ser pensado (COUTINHO, 2004, p. 490). E tal é o princípio da angústia que 

acompanha a maioria das personagens: a incerteza a respeito da existência divina – e também 

da demoníaca, seu oposto complementar e com quem Riobaldo firma pacto –, mas seu 

conhecimento somente a partir da perspectiva humana. Principalmente em Grande sertão: 

veredas, Deus e o Diabo permeiam toda a narrativa de modo recorrente por constituírem um 

paradoxo, pois, como representantes do Bem e do Mal, respectivamente, torna-se impossível 

admitir a existência de um sem que se admita necessariamente a do outro. 

A imagem divina, nesse sentido, assume o caráter de ponto arquimédico com que o 

homem se presenteou para reconhecer a si mesmo e, em Guimarães Rosa, aparece com esse 

mesmo objetivo, embora possa ser exercido tanto pela própria fé quanto pela filosofia e/ou 
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pela arte (COUTINHO, 2004, p. 488). E o autor mescla singularmente a literatura, a 

religiosidade, a filosofia e a arte da escrita, fato que o enquadra, portanto, como um dos 

autores mais importantes do Modernismo brasileiro, na Geração de 45: 

 

É mister registrar aqui o desdobramento que a obra de Guimarães Rosa  

veio tendo na última fase. Ao regionalismo do pitoresco, da fotografia,  

do documento, que foi o dos regionalistas do final do século XIX sob  
a estética do realismo (Afonso Arinos etc.), a que sucedeu o regionalismo  

de cunho social do Modernismo, veio seguir-se, com Guimarães Rosa, o  

uso do material de origem regional para uma interpretação mítica  

da realidade, através de símbolos e mitos da validade universal, a 
experiência humana meditada e recriada mediante uma revolução formal e 

estilística (COUTINHO, 2004, p. 276). 

 

Foi essa “revolução formal e estilística” que primeiro impressionou a crítica, por 

reinventar a língua em todas as suas dimensões, principalmente a estrutural e a léxica ao 

desarticular a sintaxe tradicional e revolucionar a semântica, desse modo rompendo com a 

tradição literária. Pela soma dos vários dialetos espalhados pelo Brasil e dos diversos idiomas 

dominados pelo autor, mesclados a arcaísmos e modernismos, termos eruditos e populares, 

língua escrita e falada, Guimarães Rosa atribui unidade e originalidade às suas obras ao criar 

uma língua própria permeada por neologismos. O resultado desse processo é que, embora um 

livro seja feito de palavras escritas, Guimarães Rosa deve ser lido como se ouve: palavra a 

palavra, com suas construções típicas do falar sertanejo, uma vez que busca em sua prosa-

poética reconstruir a oralidade. 

Desse modo, segundo afirma Costa e Silva (2005, p. 14), o autor restitui a função 

emotiva ao discurso ao alterar a ordem das palavras na frase e frequentemente fazer uso de 

reiterações, expletivos, pleonasmos, superlativos e diminutivos, “enquanto que, para fazer 

cantar a fala, alinha sabiamente frases de metro e ritmo em tudo diferentes, alonga e estreita 

pausas, explora sem descanso os timbres das palavras e não economiza o emprego das 
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aliterações, das onomatopéias e das rimas soantes e toantes.” Nas palavras do próprio autor 

em entrevista a Lorenz (2009, p. XXXIX): “no fundo, enquanto vou escrevendo, eu traduzo, 

extraio de muitos outros idiomas. Disso resultam meus livros, escritos em um idioma próprio, 

meu, e pode-se deduzir daí que não me submeto à tirania da gramática e dos dicionários dos 

outros. A gramática e a chamada filologia, ciência lingüística, foram inventadas pelos 

inimigos da poesia.” 

E, além disso, a inversão da ordem direta de vocábulos e sintagmas faz coro à 

construção linguística como traço marcante da erudição rosiana, com o objetivo de aumentar 

o campo semântico e eternizar sua obra, conforme explica mais adiante no mesmo diálogo: 

 

estou buscando o impossível, o infinito. E, além disso, quero escrever livros 

que depois de amanhã não deixem de ser legíveis. Por isso acrescentei à 

síntese existente a minha própria síntese, isto é, incluí em minha linguagem 
muitos outros elementos, para ter ainda mais possibilidade de expressão. [...] 

Naturalmente são muitos. Primeiro, há meu método que implica na 

utilização de cada palavra como se ela tivesse acabado de nascer, para limpá-

la das impurezas da linguagem cotidiana e reduzi-Ia a seu sentido original. 
Por isso, e este é o segundo elemento, eu incluo em minha dicção certas 

particularidades dialéticas de minha região, que são linguagem literária e 

ainda têm sua marca original, não estão desgastadas e quase sempre são de 
uma grande sabedoria lingüística. Além disso, como autor do século XX, 

devo me ocupar do idioma formado sob a influência das ciências modernas e 

que representa uma espécie de dialeto. E também está à minha disposição 
esse magnífico idioma já quase esquecido: o antigo português dos sábios e 

poetas daquela época dos escolásticos da Idade Média, tal como se falava, 

por exemplo, em Coimbra. E ainda poderia citar muitos outros, mas isso nos 

levaria muito longe. Seja como for, tenho de compor tudo isto, eu diria 
“compensar”, e assim nasce então meu idioma. 

 

Desse modo, o autor assume a tarefa de revitalizar a linguagem com o intuito de, por 

meio dela, induzir o leitor à reflexão. Para tanto, aprofunda-se nos meandros linguísticos, 

abandonando a tradição e o “lugar-comum” em busca do inexplorado, já que “somente 

renovando a língua pode-se renovar o mundo” (Rosa em entrevista a LORENZ, 2009, p. LVI). 

Portanto, aos autores é atribuída a necessidade de inovar e explorar a língua, atribuindo-lhe 
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originalidade para recuperar seu poder intelectivo, uma vez que a linguagem cotidiana, tendo-

se desgastado pelo uso, deixa de engendrar ideias para referir-se a clichês – e por isso 

encontra-se morta e não serve para fazer literatura. 

Rosa, todavia, não utiliza como ferramenta somente a desautomatização da palavra e 

da frase, mas também a desarticulação da narrativa tradicional integra as inovações que trouxe 

para o campo da literatura e que tanto dividiram a crítica no início de sua carreira. E, por essa 

razão, o autor absorve a alta tradição da prosa modernista da primeira fase, exemplificada por 

Macunaíma, no tocante à liberdade de escrita e de criação literária, enquanto que 

simultaneamente percebem-se semelhanças com Clarice Lispector e outros nomes da 

literatura mundial quando o ponto de observação é deslocado da estrutura textual para o  

plano do conteúdo. 

Após Guimarães Rosa, as atenções retornaram a uma antiga verdade: a de que os 

conteúdos literários inter-relacionados às outras áreas do conhecimento humano – como 

Antropologia, Sociologia, Psicologia e Filosofia – somente possuem ressonância nos textos 

quando o código artístico daquele paradigma potencializa-lhes as cargas musical e semântica. 

Assim, a profunda alteração no modo de se trabalhar a palavra como possuidora de um feixe 

de significações consagrou esse escritor como um dos mestres da prosa modernista, visto que, 

conforme expõe Bosi (2006, p. 431), a mesma atenção despendida à palavra estende-se ao 

plano dos blocos de significado. Neles, as estórias revelam uma visão global da existência: 

 

O conflito entre o eu/herói e o mundo [...] resolve-se mediante o pacto do 

homem com a própria origem das tensões: o Outro, o avesso, “os crespos do 

homem”. Quanto à dialética da trama [...] não se processa mediante a análise 
das fraturas psíquicas nem pela mimese de grupos e tipos locais: faz-se pela 

interação assídua da personagem com o Todo natural-cultural onipresente: o 

sertão. [...] “Sertão é isso, o senhor sabe: tudo incerto, tudo certo”. Nesse 
Todo positivo e negativo interpenetram-se o sensível e o espiritual de tal 

sorte que o último acaba parecendo uma intenção oculta da matéria (“Tem 

diabo nenhum, nem espírito”), que se manifesta nos modos pré-lógicos da 
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cultura: o mito, a psique infantil, o sonho, a loucura. A alma desmancha-se 

nas pedras, nos bichos, nas árvores, como o sabor que não se pode abstrair 

do alimento. 

 

Em todas as obras de Guimarães Rosa, está impressa a marca literária que une 

regional, social e mítico-religioso. Para tanto, o autor rompeu com a linearidade tradicional e 

com as relações de causa e efeito, no lugar do que colocou a multiplicidade de espaços, a 

fusão do monólogo com o diálogo e a combinação de gêneros tradicionais, para criação de 

uma obra metalinguística. Desse modo, convida o leitor a participar do processo de 

construção do texto, na medida em que “a língua serve para expressar ideias” (Rosa em 

entrevista a LORENZ, 2009, p. LVI) a partir das quais instiga o leitor à reflexão.  

Nesse sentido, cabe ao escritor a função de, por meio da língua, estimular o leitor a 

indagar, pois ele – como todo ser humano – é “um indivíduo inteiramente constituído sob o 

signo da busca” (COUTINHO, 2009, p. XVI). Tal afirmação está espelhada em todas as obras 

rosianas, uma vez que seus protagonistas enfrentam situações que lhes possibilitem deparar-se 

com sua interioridade e necessitem cruzar o sertão em alguma empreitada – uma verdadeira 

jornada do espírito. 
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4. Primeiras estórias e a literatura rosiana 

 

A vida não parava nunca, para a gente 
poder viver direito, concentrado? 

(ROSA, 2009a, p. 515) 

 

Livro de 1962, Primeiras estórias ficou um pouco à sombra, no tocante à crítica 

literária brasileira, diante da totalidade das obras rosianas devido ao impacto causado  

por Grande sertão: veredas e Corpo de baile, ambos de 1956. Logo na introdução de Lugar 

do mito – narrativa e processo social nas Primeiras estórias de Guimarães Rosa, Pacheco 

(2006, p. 15) apresenta a informação de que, daquele livro, pinçam-se algumas poucas 

narrativas consideradas magistrais, mas ainda assim com menos brilho do que o romance  

e as novelas. 

Entretanto, Primeiras estórias apresenta uma perspectiva mítica
40

 distinta daquela 

presente nos outros dois livros e mesmo de Sagarana, volume de estreia no ano de 1946. Tal 

perspectiva, conforme apresentado na “Introdução”, é o ponto de partida desta pesquisa, 

embora não seja o mesmo compartilhado por Pacheco. Contudo, mesmo que tenhamos 

expectativas diferentes em relação ao mesmo autor, a obra da autora acima elencada ajudará a 

elucidar alguns pontos dessa pesquisa, uma vez que a própria autora tateia a visão mítica da 

obra rosiana, porém “atravessada pela História” (PACHECO, 2006, p. 18-9). 

                                                

40 Em entrevista, Camacho (1978, p. 44) pede a Rosa que explique as diferenças entre Sagarana e Primeiras 

estórias, uma vez que considera a primeira obra “um trabalho de grande talento e de grande inspiração”, mas que 

entende a segunda como “um trabalho mais definitivo, verdadeira obra universal, obra de arte e de profunda 

perspectiva humana”. Sobre isso, Rosa expõe o seguinte: “Sagarana foi concebido em uma época em que eu era 

mais extrovertido. Eu era mais moço, foi escrito em 1937. As Primeiras Estórias foram escritas em 1960, 61, 

62... vinte e quatro anos depois. Já aqui há uma diferença, você compreendeu? Em Sagarana eu era moço, 

voltado para fora. Tinha vindo de Minas e tinha saudade de Minas, extrovertia-me e paradoxalmente minha obra 

era uma recuperação de um interior perdido lá de Minas. (...) a saudade de lá me puxou e escrevi Sagarana que é 
um livro que é voltado para o ambiente dessa coisa de lá, de Minas”. Em seguida, Camacho pergunta “E as 

Primeiras Estórias?”, ao que Rosa responde: “É um livro escrito depois de eu ter sofrido muito. Estive doente, 

passei um ano sem escrever, compreende? Eu tinha já outra maturação, a maturidade do sofrimento. Já estava 

realizado, não tinha interêsse em viajar. Eu estava voltado para dentro de mim mesmo”. 
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Primeiras estórias foi escrita depois de Guimarães Rosa ter estado adoentado – o que 

lhe impediu de escrever ao longo de um ano –, quando adquiriu a “maturidade do 

sofrimento”, conforme relata em entrevista a Camacho (1978, p. 44). Durante sua escritura,  

o autor estava voltado para dentro de si mesmo, tendo-se tornado “um contemplativo, um  

ser religioso, vivendo a vida assim em lugar alto, uma coisa para além do real. Com mais 

valor...” Nesse sentido, essa obra “é uma depuração, corresponde a uma depuração, 

corresponde à procura de um ideal consigo (?) próprio... Esse ideal, essa procura, dentro de si 

próprio, aliás, permite-me às vezes um contacto com qualquer coisa de (intrínseco e genuino) 

e comum a todos os homens. Paradoxalmente o contacto com os outros raramente se consegue 

quando se é extrovertido.”
41

 

A crítica literária reconhece que a análise de uma obra deve recair sobre unidades cada 

vez mais abrangentes, pelo fato de o sentido global resultar do sistema existente da relação 

estabelecida entre as diversas partes que compõem a obra (RAMOS, 1991, p. 514). E o 

momento de vida em que o autor trabalha sobre esse livro permite que essa introspecção seja 

exteriorizada pela escrita de modo a abranger todas as estórias que o compõem. Dessa forma, 

está garantida a unidade dessa obra de contos também pela temática, além da linguagem 

bastante característica do autor e de alguns outros pontos.  

O livro Primeiras estórias compõem-se de vinte e uma narrativas entrelaçadas em 

perfeita homogeneidade: todas apresentam um “inconfundível ar de família, nimbadas  

do mesmo halo, trescalando o mesmo perfume. O seu parentesco não se reduz a  

traços estilísticos: provém de uma concepção pessoal tanto da vida como da arte” (RÓNAI, 

2005, p. 23), posto que cada estória possui por núcleo um acontecimento, mesmo que trivial, 

                                                

41 Antes de apresentar a entrevista, Camacho adverte o leitor que a qualidade da gravação era muito má e a 

entrevista foi transcrita por um amigo português que “aluzitanara o texto sempre este era pouco claro ou mesmo 
inaudível”, o que resultou na grafia de, por exemplo, contacto. Além disso, em notas, Camacho afirma que a 

transcrição apresenta palavras seguidas por (?) quando não foi entendida claramente; ou passagens entre 

parênteses, quando houve necessidade de acréscimos “pelo transcritor para completar e dar sentido a frases que 

estivessem incompletas no texto oral”. 
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abordado em uma unidade espacial: o sertão. Sobre a afirmação de Rónai, Ramos 

complementa (1991, p. 515) ao abordar que a maioria das estórias acontece em ambiente 

rural, tendo por cenário espaçosas casas de fazenda ou grandes descampados, mas igualmente 

há sugestão de centros urbanos (marcados com a presença de Secretarias de Governo, corpo 

de bombeiros ou hospitais), como em O espelho e Darandina, e de vilas, como em Fatalidade 

ou A benfazeja. 

Nesta obra, encontra-se uma diferença em relação a todas as outras, por, 

aparentemente de forma mais explícita, ser demonstrada a atenção do autor por 

simultaneamente abordar sua prática literária e a realidade nacional de modo mais imbricado. 

Pela marcação temporal de construção da cidade de Brasília
42

 somada ao fato de todas as 

narrativas possuírem uma unidade temático-temporal, é possível localizar as estórias no 

momento histórico que alude a um país novo. Nos outros textos do autor, apenas são 

encontrados indícios (fatos, personagens, situações) que sugerem algum tempo histórico, 

“mas nunca uma colocação tão pontual que nos leva a interrogar sobre os laços possíveis entre 

ficção e realidade” (FINAZZI-AGRÒ, 2009, p. 148).  

Conforme já abordado em “3.2 A literatura rosiana”, esse sertão em que transcorrem 

as narrativas é um espaço geográfico que ganha conotação mitológica e simbólica na pena de 

Guimarães Rosa, de modo a criar um mundo repleto de misticismo e religiosidade, como o 

próprio autor comenta em entrevista a Camacho (1978, p. 48): 

 

A minha concepção do mundo não é de verdade material, objetiva... Essa 

realidade objetiva não existe, eu não acredito nela, é apenas aparência. A 

verdade, a verdadeira realidade é outra coisa para além desse mundo 
objetivo, outra coisa... que se encontra nesse mundo das Primeiras Estórias 

[...] A verdadeira causa das coisas não é material. Não é o micróbio que 

                                                
42 Em entrevista a Camacho (1978, p. 45), Guimarães Rosa confirma que a cidade em construção que serve de 

cenário à primeira e à última estória da obra é Brasília: “Eu fui lá quando estavam começando a fazer Brasília. 

Onde se construia uma grande cidade. Aquela paisagem das plantas que falam, outras coisas também são de lá... 

a viagem no jeep... são as coisas que mais se destacaram para mim no mato de Brasília...” 
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mata, êsses são apenas os agentes. Há mais alguma coisa... nós estamos entre 

sombras... Por exemplo... um outro exemplo, Camacho, a frase, a frase “O 

senhor sabe o que o silêncio é? É a gente mesmo... demais.” Porquê? Porque 
no silêncio você sente você mesmo, de uma maneira muito forte. Por isso o 

silêncio assusta. 

 

É nesse espaço com triplo significado que as personagens ganham vida e, cada qual a 

sua maneira, cumpre seu destino. O sertão assume o caráter de cenário para, no plano 

temático, as estórias ganharem unidade por haver, entre o início e o fim das Primeiras 

estórias, narrativas cujo tema perpassa a identidade, seja ela tateada em uma peça de teatro de 

escola,
43

 por pequenos desejos realizados,
44

 em uma estação de trem
45

 ou ainda na solidão em 

meio a um largo rio.
46

 Fato é que, segundo estudo elaborado por Ramos (1991, p. 156), as 

palavras mais frequentemente utilizadas por Rosa circunscrevem-se ao campo semântico em 

que “surpreendente poderia perfeitamente ser o denominador comum.” 

Esse surpreendente surge nas diversas narrativas de várias formas: seja no 

“transbordamento” (p. 401)
47

 de beleza do Menino
48

 ao avistar o peru no centro do terreiro ou 

o questionamento de “Como podiam? Por que tão de repente?” (p. 403) mataram essa ave que 

ao personagem tinha trazido tanto êxtase? Já em A menina de lá, o mesmo tipo de 

questionamento ocorre por parte dos adultos, pois “Ninguém entende muita coisa que ela 

[Nhinhinha, a protagonista] fala...” (p. 412). No movimento do pai de deixar a família para 

lançar-se ao rio em uma canoa, o narrador observa “A estranheza dessa verdade deu para 

estarrecer de todo a gente. Aquilo que não havia, acontecia” (p. 421). E assim segue-se por 

                                                

43 Pirlimpsiquice. 

44 A menina de lá. 

45 Sorôco, sua mãe e sua filha. 

46 A terceira margem do rio. 

47 Para a elaboração desse trabalho, foi utilizado o volume 2 da 2ª edição das Obras Completas, editada em 2009 

pela Nova Aguilar, de modo que, para as análises, as referências à obra Primeiras estórias serão limitadas ao 

número da página. 

48 As margens da alegria. 
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todas as outras estórias, não somente as selecionadas para a elaboração dessa pesquisa. 

O misticismo e a religiosidade presentes em Primeiras estórias somados ao 

surpreendente abordado por Ramos contribuem para o caráter excepcional das personagens 

que povoam esse livro. Crianças, jovens ou idosos, todos “convergem para a problemática 

central: a falta de lógica da existência, ou a angústia provocada pela insegurança da vida 

humana” (RAMOS, 1991, p. 519).
49

 Tal problemática segue ao encontro do objetivo dessa 

mesma obra, embora possível de ser abordado somente de forma retrospectiva, 

subconscientemente, conforme evidenciado na entrevista concedida por Rosa a Camacho 

(1978, p. 45): 

 

GR: [...] no fundo Sagarana era para mostrar Minas às pessoas. Uma 

mistura: mostrar Minas e mostrar também como eu via o mundo. 

FC: Mas... uma finalidade tal... Isso era um objetivo consciente? A obra fica 
então ao serviço do público, subordinada ao público? 

GR: Subconscientemente, estou vendo as coisas em retrospectiva, tentando 

ver diferenças entre... 

FC: Ah, está bem. E então a finalidade ou objetivo das Primeiras Estórias... 

GR: É para mostrar a minha ideia do mundo e do homem... 

FC: A diferença não está bem clara. Quando você fala em mostrar a sua ideia 

do mundo refere-se ao seu mundo interior. Portanto há uma maior 
interioridade revelada nas Primeiras Estórias? 

GR: Sim. 

FC: Estes contos são portanto mais universais? 

GR: Não necessàriamente em realização mas sim nas intenções que os 

(nortearam?), na direção... 

FC: A coisa está um pouco complicada e eu tenho de pensar no assunto  

com mais calma... As intenções, você disse, eram subconscientes, uma  
vez que (almejam) a interioridade, aquela interioridade onde alcançam  

algo de objetivo que é comum a todos nós, eles tornam-se mais  

universais. Parece-me que compreendo. Pois bem, o cenário destas  
primeiras estórias é no entanto muito regional, identificável, concreto. Como 

                                                

49 Essa citação de Ramos possui contato com o pensamento de Kierkegaard, uma vez que o filósofo aborda  
a angústia a partir do afastamento do homem em relação a Deus, como um sentimento desencadeado  

pela “insegurança da vida humana” distante do Absoluto e sem ter a certeza de que, após o salto rumo ao estádio 

religioso, Ele será alcançado por ser este um movimento da fé e, portanto, desprovido de qualquer  

ordem racional. 
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reconciliar ou explicar isto? 

GR: ??? 

FC: Eu estava a me referir à nossa última conversa. Concordamos que em 
arte o concreto é a base necessária para que se manifeste o transcendente, 

que o real serve de apoio para o ideal, que o individual é o porta-voz do 

universal. Portanto o regional não exclui, é mesmo a condição necessária 

para o universal. É precisamente porque as suas personagens surgem e se 
identificam com a terra, Minas Gerais, que as sentimos bem humanas, 

universais... Falamos também na dimensão simbólica da arte, dos seus 

contos em particular que transcendem o que contam. 

 

Em termos estruturais, a obra também possui uma unidade, posto ser cíclica tal qual 

um ourobouros. É iniciada e encerrada com a mesma personagem, o Menino que visita os tios 

em uma cidade em construção, a saber Brasília, e passa por sucessivos momentos epifânicos 

desencadeados por dois pássaros, um peru em As margens da alegria e um tucano em  

Os cimos. Mesmo sendo uma obra circular, seu centro apresenta-se bem demarcado pela 

presença da estória O espelho, sem definição geográfica e narrado interrogativamente sobre a 

identidade, em busca de respostas às perguntas mais rústicas. Em relação a essa estória, todas 

as outras apresentam-se dispostas de modo circular a refletirem-se umas às outras, de modo a 

encontrarem-se divididas em dois blocos de dez narrativas simétricas. 

Todavia, o tema da identidade não é unicamente abordado nesse conto, mas é mais 

uma unidade de Primeiras estórias. Ao longo das estórias, as personagens recebem, cada qual 

a seu modo, seu momento de iluminação e autoconhecimento, de modo que, quando ocorre, 

“a epifania localiza-se no tempo da infância ou nas bordas-sem-tempo do desatino e do 

encontro amoroso” (PACHECO, 2006, p. 19), estando o principal retrato de tal feito em  

A terceira margem do rio, considerado pela crítica como um dos contos mais importantes do 

autor. Nele, um pai decide-se por passar o restante de seu tempo de vida no meio de um rio, 

sem voltar à terra mesmo com os apelos da família. 

As personagens pertencem às mais diversas faixas etárias e aos vários graus de 
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instrução, mas uma característica comum a todos se encontra no campo da irracionalidade, 

pois a intuição e o devaneio sobrepõem-se à razão, transformando as ações em símbolos. Nas 

palavras de Alves (2000, p. 489), em “Primeiras estórias, infância, velhice e loucura, as 

abstrações que se constituem como universos de desrazão e lugares do Outro na sociedade, 

são privilegiadas como condicionantes da sabedoria.” 

Nesse sentido, Guimarães Rosa utiliza-se de personagens diversificadas para 

esquadrinhar o inconsciente humano, colocando-as em travessia simbólica pelo sertão  

“à procura do próprio eu sob as camadas superpostas pelas contingências do viver”  

(RÓNAI, 2005, p. 24). Sobre isso, Galvão (2008, p. 234) reitera que as personagens são 

excêntricas em sentido etimológico: são “pessoas que estão fora da centralidade” e, portanto, 

consideradas desajustadas ou excepcionais. “E que por causa dessa condição têm acesso a 

níveis de realidade a que o comum dos mortais não tem.” 
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5. Ressonâncias da filosofia kierkegaardiana em Guimarães Rosa 

 

Filosofia não se improvisa, nem se faz nacional 
por imposição da crítica; adquire-se pelo estudo, 

pela meditação e pelo trabalho de muitas 

gerações. E nenhuma literatura verdadeiramente 
nacional é possível sem uma filosofia 

concomitante, que nada mais é do que a reflexão 

crítica dos próprios fundamentos que a informam, 
nada mais é do que a visão racional, tanto quanto 

possível coerente e sistemática, de todos os 

aspectos da vida. 

(COUTINHO, 2003, p. 182) 

 

Conforme anteriormente apresentado, Rosa não era a favor da marcação cronológica, 

tanto que, ao definir-se, iguala-se à concepção de seu universo literário ficcional sem que  

haja referências temporais ou dimensionais. De acordo com o afirmado por Castello (1999,  

p. 537), o autor “reconhecia a condição solitária a propícia ao encontro com a felicidade e 

maneira de conservá-la.” E, como realidade e ficção mesclam-se em Guimarães Rosa, as 

personagens que povoam Primeiras estórias não poderiam deixar de guardar estreita relação 

com as convicções daquele que as criou, de modo que a totalidade dos protagonistas seja, em 

alguma medida, solitária. A palavra solidão, aqui, passa a ser entendida como refúgio para a 

excentricidade mesclada à predestinação de uma missão a ser cumprida individualmente, não 

somente no sentido de isolamento. 

A missão a ser cumprida é a de se autoconstituir, a de seguir a trilha da vida rumo a 

tornar-se quem se é, tarefa nem sempre fácil e permeada por vários obstáculos que o próprio 

indivíduo se coloca, ao se deparar com a jornada a ser seguida. Kierkegaard pontuou 

magistralmente tanto o processo de subjetivação quanto as resistências do eu que não quer 

tornar-se ele próprio, bem como as dificuldades encontradas pelo homem no caminhar entre 

as etapas da vida, conforme discutido anteriormente. Coutinho (2004, p. 515) une a 
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perspectiva rosiana ao pensamento kierkegaardiano ao afirmar: 

 

Rosa, mestre de almas, reitor de corações – criador da noção da vida como 

coração, foi em sua existência, na fórmula de Spinoza, um imperium in 

imperio – um reino dentro de outro reino: o império do escritor sob a 
regência do homem; o do homem, sob a reitoria do menino. Ser homem! – 

um homem! – a mais difícil, a mais árdua, a mais rara, a mais suprema das 

tarefas a que se obriga o ente humano. Somente a cumprimos, na sua excelsa 

grandeza, quando fundamos a identidade absoluta, a unidade inconsútil, sem 
sulcos, cissuras, fissuras, entre o que pensamos e como vivemos. 

 

Nessa citação de Coutinho, percebem-se claramente alguns pontos de contato entre a 

preocupação basal abordada tanto pela literatura elaborada por Guimarães Rosa quanto pela 

filosofia desenvolvida por Kierkegaard, sem que seja possível afirmar com certeza até onde 

há estreita relação entre ambos os autores. Antes, há necessidade de que se possua 

conhecimento exato sobre os hábitos de leitura do literato. Entretanto, são visíveis as 

analogias entre o pensamento de Kierkegaard e as reflexões de Riobaldo, explicitando  

“um parentesco frequentemente espantoso entre a metafísica pessoal de Guimarães Rosa e a 

ética do protestante dinamarquês” (KUTZENBERGER, 2005, p. 160).  

Segundo afirmação de Corpas (2000, p. 169), “os pontos de contato mais 

significativos entre a filosofia de Kierkegaard e a visão de mundo construída no romance  

de Rosa devem ser buscados nas motivações e aspirações estéticas, morais e religiosas, 

implicadas no gesto de narrar a própria vida.” Embora tal citação refira-se ao romance  

Grande sertão: veredas e a seu narrador-protagonista, Riobaldo, pode ser espraiada para  

as estórias aqui analisadas. Mesmo que nelas narrador e protagonista não se fundam, ainda 

assim os protagonistas possuem cada qual suas aspirações, as quais são desveladas ao leitor  

ao longo da narrativa. 

Riobaldo reexperiencia o passado por meio da ação de contar sua vida ao leitor-
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interlocutor com o objetivo de compreender o sentido de sua atuação no mundo e, assim, fazer 

um balanço dos acontecimentos (CORPAS, 2000, p. 169). Esse mesmo movimento é executado 

pelos diferentes narradores de Primeiras estórias que buscam, mesmo nas ações mais simples 

das personagens, indícios de autoconhecimento, seja a alegria desencadeada ao vislumbrar  

um tucano todas as manhãs,
50

 ou a introspecção silenciosa do pai que não voltou e não foi  

a nenhuma parte.
51

 

Rosa foi um autor que, como poucos, abarcou em sua obra os poderes ocultos  

capazes de convulsionar a alma humana e dilacerar sua existência sem, contudo, servir  

a seus leitores o desespero, a desesperança, o desamor e o frio. Antes, “dedicou-se a ensinar  

o homem a dirigir o seu destino para o Incondicionado” (COUTINHO, 2004, p. 485), a  

projetar no espírito humano a possibilidade de se viver de acordo com a contemplação  

da alegria e da beleza, incorporando poesia à existência. A mesma temática é abordada  

pelo filósofo dinamarquês por quem, de acordo com o que apresenta Kutzenberger (2005,  

p. 156), dentre os pensadores, “Rosa tinha uma predileção especial [...], cuja ética e 

concepções de uma cristandade desligada da igreja terrena aproximam-se bastante de seu 

próprio pensamento.” 

Nesse sentido, aproveitando as palavras de Oliveira (2009b, p. CVIII): “O ideal que 

informa a arte de Guimarães Rosa é o do homem harmonioso. Ele sabia que o ser humano  

não se desenvolve por igual, nele ficando sempre amplas áreas de sombra a serem iluminadas. 

De onde a perversidade, o crime – os seres incompletos, que povoam sua ficção. Por  

isso, acreditava na salvação do homem através do aperfeiçoamento da consciência 

individual.” E todas as personagens de Primeiras estórias assim se desnudam ao leitor.  

São indivíduos solitários, mas cheios de poesia e de vida, de algum modo preocupados  

                                                
50 Os cimos. 

51 A terceira margem do rio. 
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com a autocontemplação, ainda que indiretamente, e buscam a autoconstituição no decurso  

da estória. 

O tema da transcendência, da ascese espiritual, surge permeado por outro, o da  

viagem – também encontrado nas obras rosianas como “travessia” –, igualmente recorrente ao 

longo das vinte e uma narrativas. Além dos outros pontos elencados anteriormente e que são 

responsáveis pela manutenção e pela unidade da obra, também a viagem (ou a travessia) 

assume esse papel. Sobre os protagonistas dessa obra, Alves (2000, p. 489) afirma que 

“encenam, nas muitas estórias por que se multiplicam, uma única estória que recupera o mito 

do itinerante que viaja em busca do conhecimento e que sabe que o resultado da busca não se 

encontra no final da viagem, mas no tempo e espaço da travessia. Os sujeitos dessa aventura 

são as singulares personagens que emergem como duplos do demiurgo e do poeta pelo poder 

que apresentam de reordenar o caos pelo ato cosmogônico do dizer.” 

Sobre essa mesma temática, a da viagem, Chevalier e Gheerbrant (2006,  

p. 951-3) discorrem sobre seu simbolismo, ao afirmar ser bastante rico embora se resuma  

à “busca da verdade, da paz, da imortalidade, da procura e da descoberta de um centro 

espiritual.” Na cultura chinesa, as expedições em direção às Ilhas dos Imortais fracassaram 

porque lhes faltava um guia espiritual e, em realidade, tais viagens apenas se realizam  

no interior do próprio ser porque visam ao autoconhecimento, de modo que aquela 

caracterizada como uma fuga de si mesmo nunca terá êxito. Assim, as viagens são igualmente 

entendidas como preparatórias para uma iniciação, posto exprimirem “um desejo profundo  

de mudança interior, uma necessidade de experiências novas, mais do que de um 

deslocamento físico.” 

Já em Literatura, a viagem simboliza tanto uma aventura quanto uma procura, quer  

se trate de um tesouro ou de um simples conhecimento, concreto ou espiritual, de modo  

que “a única viagem válida é a que o homem faz ao interior de si mesmo”, uma vez  
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que, qualquer que seja a viagem realizada pela personagem, esta sempre apresentará 

crescimento psicológico decorrente dos obstáculos enfrentados durante sua empreitada para 

alcançar os objetivos. 

 

 

5.1. Ourobouros: As margens da alegria e Os cimos 

 

Sorria fechado: sorrisos e enigmas, seus. 

E vinha a vida. 

(p. 520) 

 

Talvez a mais marcante das viagens de Primeiras estórias ocorra durante a primeira e 

a última narrativas, respectivamente As margens da alegria e Os cimos, por fornecerem a 

estrutura de ourobouros à obra, denotada já pelo início dado a elas, a saber: “Esta é a estória” 

(p. 401) e “Era outra a vez” (p. 514), como que estabelecendo uma retomada da primeira ao 

indicar uma repetição. Além disso, o protagonista é o mesmo em ambas, o Menino que viaja 

para Brasília primeiro para conhecer a cidade em construção e, depois, para ser afastado da 

mãe muito doente. 

O tema da viagem – ou da travessia – é bastante recorrente nas obras rosianas, 

ganhando especial destaque entre essas duas por transcenderem o plano narrativo da estória 

para uma “dimensão simbólica da arte”, outra das peculiaridades das obras de Guimarães 

Rosa. Nesse sentido, Camacho (1978, p. 45) comenta durante entrevista com o autor
52

 que a 

viagem de As margens da alegria é bastante concreta, uma vez que possui o avião por meio 

                                                
52 Durante a entrevista, Camacho faz longas considerações analíticas a respeito das obras de Guimarães Rosa, de 

seu processo de escrita e de suas traduções, todas bem recebidas pelo autor: “você me interpreta com tão bom 

gosto, com tanta certeireza (?), tanta profundidade...” (p. 45). 
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de transporte entre dois destinos específicos: a casa do Menino e a casa dos Tios em Brasília. 

Contudo, tal realidade apresenta-se como pano de fundo para uma “viagem simbólica, 

representando a evolução do menino, da sua vida.” 

Dessa maneira, pode-se afirmar que as viagens feitas pelo protagonista representam 

um percurso simbólico de passagem da infância para a fase adulta, sendo um processo ao 

longo do qual o Menino deve amadurecer e autoconstituir-se ao deparar-se com a morte ou o 

afastamento. Tal passagem deve ser feita por ele sozinho, posto ser a constituição da 

subjetividade um processo solitário e individual, permeado por escolhas. Para tanto, o Menino 

encontra-se desprotegido das figuras materna e paterna ao viajar com os Tios, ou seja, ele 

inicia o processo de subjetivação a partir do rompimento e do confronto com as leis externas, 

como a morte do peru e a doença da mãe. Dessa forma, mesmo sendo ainda uma criança, não 

possui a acolhida das figuras progenitoras a protegê-lo: ele agora se encontra solto e senhor de 

suas próprias decisões, mesmo que ainda inconscientes. 

Em As margens da alegria, o Menino sobrevoa um mundo que se lhe apresenta como 

encantatório por ser “uma viagem inventada no feliz; para ele, produzia-se e, caso de sonho” 

(p. 401). Desde o início da viagem, nas alturas, tudo exalava uma atmosfera de magia: “as 

coisas vinham docemente de repente, seguindo harmonia prévia, benfazeja, em movimentos 

concordantes: as satisfações antes da consciência das necessidades” (p. 401). Durante o 

percurso, o protagonista cria um mundo fantasioso diante de tanta alegria e beleza e, sem 

querer se distrair dele, recusa o que lhe é oferecido, preferindo ler a paisagem a sua volta. 

Uma vez em terra, descobre o peru imperial belo, colorido e vultoso;
53

 durante o passeio de 

                                                

53 “Senhor! Quando avistou o peru, no centro do terreiro, entre a casa e as árvores da mata. O peru, imperial, 

dava-lhe as costas, para receber sua admiração. Estalara a cauda, e se entufou, fazendo roda: o rapar das asas no 
chão – brusco, rijo, – se proclamara. Grugulejou, sacudindo o abotoado grosso de bagas rubras; e a cabeça 

possuía laivos de um azul-claro, raro, de céu e sanhaços; e ele, completo, torneado, redondoso, todo em esferas e 

planos, com reflexos de verdes metais em azul-e-preto – o peru para sempre. Belo, belo! Tinha qualquer coisa de 

calor, poder e flor, um transbordamento. Sua ríspida grandeza tonitruante. Sua colorida empáfia. Satisfazia os 
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jipe com o Tio, descobre as várias cores, os diversos animais e tipos de vegetação.
54

 

Mas também descobre o outro lado, o sombrio, quando, ao retornar do passeio  

de carro, percebe que aquele peru que tanto lhe havia impressionado, fora morto para ser 

servido no dia seguinte, em “dia-de-anos do doutor” (p. 403). Conforme apresenta Camacho 

(1978, p. 45), a cena em que o protagonista percebe que o peru imperial fora morto é bastante 

trágica, pois o Menino chega do passeio de jipe na expectativa de ver a ave, mas o que 

encontra é um segundo peru, menor e menos belo que o primeiro, a dar ferozes bicadas na 

cabeça jogada ao canto.
55

 “Psicològicamente, esta cena é muito violenta, vemos o menino 

confuso, atordoado, sem entender nem compreender a crueldade da vida”. 

Após o ocorrido, opera-se uma transformação na personagem que, em certa medida, 

deixa de ser menino, por encontrar-se impossibilitado de mais uma vez encantar-se com a 

beleza do peru imperial; e vê-se forçado a enfrentar a morte daquele símbolo de beleza: “Só 

no grão nulo de um minuto, o Menino recebia em si um miligrama de morte” (p. 403). Morte 

essa simbólica operada no interior da personagem que nada demonstra a respeito, guardando 

para si seu sentimento diante da perda do peru imperial, em silêncio. Embora seja criança, ao 

deparar-se com a morte, esse Menino deixa de ser menino e adentra a vida de adulto por meio 

do sofrimento causado pela perda, mesmo que por instantes, somente até encantar-se com o 

vaga-lume e voltar a ser menino. Mas, a partir dessa experiência, o protagonista pôde 

                                                                                                                                                   
olhos, era de se tanger trombeta. Colérico, encachiado, andando, gruziou outro gluglo. O Menino riu, com todo o 

coração. Mas só bis-viu. Já o chamavam, para o passeio” (p. 402). 

54 “Iam de jeep, iam aonde ia ser um sítio do Ipê. O Menino repetia-se em íntimo o nome de cada coisa. A 

poeira, alvissareira. A malvado-campo, os lentiscos. O velame-branco, de pelúcia. A cobra-verde, atravessando a 

estrada. A arnica: em candelabros pálidos. A aparição angélica dos papagaios. As pitangas e seu pingar. O veado 

campeiro: o rabo branco. As flores em pompa arroxeadas da canela-de-ema. O que o tio falava: que ali havia 

„imundície de perdizes‟. A tropa de seriemas, além, fugindo, em fila, índio-a-índio. O par de garças. Essa 

paisagem de muita largura, que o grande sol alagava. O buriti, à beira do corguinho, onde, por um momento, 

atolaram. Todas as coisas, surgidas do opaco. Sustentava-se delas sua incessante alegria, sob espécie sonhosa, 

bebida, em novos aumentos de amor. E em sua memória ficavam, no perfeito puro, castelos já armados. Tudo, 

para a seu tempo ser dadamente descoberto, fizera-se primeiro estranho e desconhecido” (p. 402-3). 

55 “Mas o peru se adiantava até a beira da mata. Ali adivinhara o quê? Mal dava para se ver, no escurecendo. E 

era a cabeça degolada do outro, atirada ao monturo. O menino se doía e se entusiasmava. Mas: não. Não por 

simpatia companheira e sentida o peru até ali viera, certo, atraído. Movia-o um ódio. Pegava de bicar, feroz, 

aquela outra cabeça. O menino não entendia” (p. 404). 
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mergulhar um pouco mais fundo em seu próprio autoconhecimento, embora ainda de modo 

inconsciente: “O menino, timorato, aquietava-se com o próprio quebranto: alguma força, nele, 

trabalhava por arraigar raízes, aumentar-lhe alma” (p. 404). 

Analisado pela perspectiva da filosofia de Kierkegaard, o Menino pode ser um 

representante do primeiro estágio proposto pelo pensador, o estético, uma vez que “Seu 

pensamentozinho estava ainda na fase hieroglífica” (p. 404) e direciona sua vida para e pelo 

prazer, ao momento e à imediatidade. Sente prazer com as coisas novas que vislumbra ao 

longo da viagem: a paisagem vista pela janela do avião, ou a que corre nas rodas do jipe.  

O protagonista queria observar cada detalhe e não perder nada daquela aventura, estando, 

portanto, totalmente voltado ao momento e ao prazer imediato, sem se preocupar com o 

restante dos acontecimentos à sua volta. A morte do peru é o estopim de seu momento 

epifânico, de modo que, ao se descobrir diante da morte (mesmo que do outro), não entende e 

questiona-se: “Tudo perdia a eternidade e a certeza; num lufo, num átimo, da gente as mais 

belas coisas se roubavam. Como podiam? Por que tão de repente?” (p. 403). 

A partir desse instante, o Menino que antes vivia tão somente para e pelo prazer  

da imediatidade estética das coisas que vinham a ele mesmo antes de sentir vontade delas, 

agora possui uma consciência mais ampla de que a vida não se constrói somente sobre 

momentos de paz e tranquilidade. Pelo contrário, são aqueles momentos que desestabilizam  

o curso da vida os responsáveis pelo crescimento individual e por fazer o sujeito assumir  

suas próprias escolhas. Nesse sentido, a morte do peru obriga o protagonista a olhar para 

dentro de si mesmo e é de seu âmago que surgem os questionamentos metafísicos que 

permeiam a narrativa. 

O momento que antes era belo e fugaz, agora lhe surge como grave, melancólico e 

introspectivo, marcado por um discurso indireto livre no qual pensa, em solidão 

contemplativa, sobre a própria dor da perda: “Talvez não devesse, não fosse direito ter por 
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causa dele aquele doer, que põe e punge, de dó, desgosto e desengano. Mas, matarem-no, 

também, parecia-lhe obscuramente algum erro” (p. 403). E, para descrever o grave sentimento 

do Menino nessa hora de luto, que se mistura à atmosfera do excerto, o narrador faz uso de 

um neologismo: circunstristeza,
56

 o qual é explicado por Rosa (em entrevista a CAMACHO, 

1978, p. 48) como não sendo para inventar palavra nova, mas “é porque tenho que dizer que 

tudo estava triste, mas sem usar linhas que quebram a perspectiva, sem estruturas muito 

pesadas se não não voa. Tudo flui. [...] Então, em vez de circunstristeza, outro diria assim: 

„Êle estava tão triste, cheio de melancolia‟ ou „êle vivia triste, que tudo lhe parecia triste, 

desde o horizonte, a paisagem, tudo‟. Agora quando eu digo „na circunstristeza‟ está dito o 

almanaque, todinho, com toda sua força mas sem gastar espaço.” 

A vida, em sendo uma oscilação entre polos opostos, segue seu decurso da tristeza 

originária na morte para a nova alegria presente no brilho intermitente de um vaga-lume. 

Assim, “a totalidade de um mundo que vence as sombras reduz-se ao instante, fulguração  

de infinito que o Menino, contudo, apreende” (PACHECO, 2006, p. 35). Mesmo impotente 

diante do ocorrido, o protagonista segue individualmente a sua jornada e pode voltar a  

ser menino com o retorno da alegria advinda do brilho esverdeado do vaga-lume, pois  

“Era, outra vez em quando, a Alegria” (p. 404). Aquela “viagem inventada no feliz” (p. 401), 

identificada com a atmosfera de alegria em que transcorre a narrativa – apesar de pontilhada 

por nebulosidade e angústia da realidade da perda –, pode regressar novamente ao seu estado 

original, mas acrescida de aprendizado e consequente amadurecimento por parte do 

protagonista, como em um rito de passagem. O Menino agora é um pouco menos criança e 

um pouco mais adulto. 

                                                

56 “Mal podia com o que agora lhe mostravam, na circuntristeza: o um horizonte, homens no trabalho de 

terraplenagem, os caminhões de cascalho, as vagas árvores, um ribeirão de águas cinzentas, o velame-do-campo 
apenas uma planta desbotada, o encantamento morto e sem pássaros, o ar cheio de poeira. Sua fadiga,  

de impedida emoção, formava um medo secreto: descobria o possível de outras adversidades, no mundo 

maquinal, no hostil espaço; e que entre o contentamento e a desilusão, na balança infidelíssima, quase  

nada medeia” (p. 403). 
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O não entendimento da morte da ave somado aos questionamentos que o protagonista 

faz por meio de discurso indireto livre ao longo da narrativa pode ser entendido como as 

crises do esteta diante da perspectiva de uma vida ética, pois o protagonista começa a tornar-

se consciente de a vida ser mais profunda e mais dura do que o instante e a imediatidade por 

ele vivenciados até então, daí a necessidade de adentrar uma nova esfera de existência. 

Entretanto, vale a ressalva de que essa personagem é somente um menino que, mesmo tendo 

vivenciado uma situação mais difícil, sua compreensão a respeito dela ainda é restrita e 

efêmera, pois o sentimento de luto desaparece com o brilho intermitente do vaga-lume; o que 

não significa que a experiência do luto não tenha sido marcante, mesmo que breve. 

Embora a personagem seja a mesma nas duas estórias, em Os cimos, ela se apresenta 

bastante diferente. Desde o início da narrativa isso já se faz notar em uma atmosfera não mais 

alegre, mas grave e melancólica, de preocupações com a Mãe e de questionamentos a respeito 

da saúde dela. A personagem, em oposição à primeira narrativa, agora entra “aturdido no 

avião, a esmo tropeçante, enrolava-o de por dentro um estufo como cansaço; fingia apenas 

que sorria, quando lhe falavam” (p. 514). O Menino, que já perdera o garboso peru na estória 

anterior e, portanto, adquiriu alguma consciência mais profunda a respeito da morte e da 

efemeridade, agora adquire “a consciência trágica do destino humano, a consciência da 

finitude através da doença da mãe” (ALVES, 2000, p. 491). 

Na narrativa de encerramento, a mesma personagem está de volta à mesma cidade, 

acompanhado do Tio e de seu brinquedo preferido, “um bonequinho macaquinho, de calças 

pardas e chapéu vermelho, alta pluma” (p. 514), para lá ficar enquanto a Mãe se recupera de 

uma grave doença. Antes de chegar, desfaz-se do chapéu emplumado do macaquinho movido 

pelo remorso de ter consigo o brinquedo que em alguma medida lhe traz felicidade enquanto a 

mãe encontra-se acamada. Aqui se apresenta uma dualidade, pois, ao mesmo tempo em que o 

Menino novamente faz uma viagem que no passado lhe trouxe felicidade e encontra-se na 
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companhia de seu brinquedo favorito, a personagem mergulha dentro de si mesma: “E o 

menino estava muito dentro dele mesmo, em algum cantinho de si” (p. 514-5). E sente 

remorso tanto por não ter aproveitado a companhia da Mãe
57

 quanto por ter consigo um 

símbolo de tranquilidade e companhia. 

Esse bonequinho macaquinho representa a própria personagem, uma vez que  

ao brinquedo são atribuídas características que, ao longo da narrativa, serão identificadas com 

o Menino: “O pobre do macaquinho, tão pequeno, sozinho, tão sem mãe; pegava nele,  

no bolso, parecia que o macaquinho agradecia, e, lá dentro, no escuro, chorava” (p. 515).  

A condição imposta pelo Menino para que ficassem juntos naquela viagem foi a da perda  

do chapéu, jogado fora ainda no avião, simbolizando a cisão entre a alegria da infância  

e a tristeza desencadeada pela doença da mãe, como em mais um rito de passagem em direção 

à fase adulta. Nas palavras de Pacheco (2006, p. 37), essa “nova experiência o fará, perto  

do companheiro, não pertencer mais somente aos pais, mas ao tempo e a si próprio.” Assim, 

tem vez mais um passo do protagonista em sua ainda longa jornada ao longo das etapas  

sobre o caminho da vida até a real autoconstituição finda com o reencontro com Deus,  

na esfera religiosa. 

Após a oscilação entre alegria-tristeza-alegria em As margens da alegria, com a 

viagem e o vislumbre do peru, a morte do peru e o vaga-lume, em Os cimos a mesma 

personagem oscila entre tristeza-alegria-tristeza-alegria, pois, aturdido, viaja com os Tios para 

ser afastado da Mãe adoentada e, durante os dias que fica longe de casa, o que lhe traz alegria 

é o tucano
58

 observado “a-tempo, a-ponto, às seis-e-vinte da manhã” (p. 518). Todos os dias, 

                                                

57 “Mas, a Mãe, sendo só a alegria de momentos. Soubesse que um dia a Mãe tinha de adoecer, então teria ficado 

sempre junto dela, espiando para ela, com força, sabendo muito que estava e que espiava com tanta força, ah. 

Nem teria brincado, nunca, nem outra coisa nenhuma, senão ficar perto, de não se separar nem para um fôlego, 
sem carecer de que acontecesse o nada” (p. 515). 

58 “A uma das árvores, chegara um tucano, em brando batido horizontal. Tão perto! O alto azul, as frondes, o 

alumiado amarelo em volta e os tantos meigos vermelhos do pássaro – depois de seu vôo. Seria de ver-se: 

grande, de enfeites, o bico semelhando flor de parasita. Saltava de ramo em ramo, comia da árvore carregada. 
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no mesmo horário, a ave vinha à árvore conhecida por tucaneira fazer a sua primeira refeição 

do dia e, com isso, trazia ao Menino beleza e felicidade ao mesmo tempo em que laivos de 

esperança de que a Mãe ficasse boa. 

Depois de quatro dias de viagem, o Menino já pode regressar à casa, onde a Mãe, 

curada, o aguarda. E, uma vez a alegria dessa estória tendo sido igualmente uma forma de 

marcar a passagem do tempo, o narrador afirma, em discurso indireto livre: “No seguinte – 

depois do derradeiro sol do tucano – voltariam para casa” (p. 519). Mas essa alegria efêmera 

diária é estancada com a constatação de perda do seu brinquedo preferido, já no caminho  

de volta para casa em regresso ao colo da Mãe agora curada, momento seguido de nova 

alegria por o protagonista perceber-se capaz de adentrar sua própria imaginação e, nela, criar 

uma outra estória para seu companheiro bonequinho macaquinho, em um mundo onde  

ele esteja bem e feliz. 

Por vivenciar essa sucessão de alegrias e tristezas, o Menino transita entre a 

tranquilidade e a harmonia, características da infância, neste trabalho identificadas também 

com o prazer imediato do estágio estético apresentado pela filosofia de Kierkegaard, e a 

dureza e a preocupação da vida adulta, pautadas pelos valores sociais e representadas 

filosoficamente pelo estágio ético. Mesmo o protagonista não tendo total consciência do que 

com ele acontecia, torna-se inevitável seu crescimento e amadurecimento diante da 

alternância entre os momentos de alegria e tristeza: “Nem ele isso entendia, tudo se 

transtornando então em sua cabecinha. Era assim: alguma coisa, maior que todas, podia,  

ia acontecer?” (p. 514). 

Assim, em algum nível, a personagem encontra-se mais ciente de ser possuidora de 

um eu, pois entende que alguma coisa maior tinha a possibilidade de acontecer. Não estando 

                                                                                                                                                   
Toda a luz era dele, que borrifava-a de seus coloridos, em momentos pulando no meio do ar, estapafrouxo, 

suspenso esplendentemente. No topo da árvore, nas frutinhas, tuco, tuco... daí limpava o bico no galho. E, de 

olhos arregaçados, o Menino, sem nem poder segurar para si o embrevecido instante, só nos silêncios de um-

dois-três” (p. 516-7). 
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totalmente consciente de sua individualidade, mas já não totalmente voltado para o 

imediatismo, encontra-se entre os dois estágios, como um ironista. Na qualidade de criança, é 

um esteta pela falta de compreensão do mundo à sua volta, vivendo para e pelo prazer 

imediato, sem seguir as regras sociais por não conhecê-las na totalidade. Planos, como 

trabalhar e constituir família, não povoam seu imaginário infantil. Mas também pertence ao 

estágio ético por ter a consciência do motivo de sua viagem,
59

 já não sentindo prazer diante 

das pequenas coisas que na jornada anterior tanto tinham lhe causado êxtase. 

Nesta estória, encontra-se já um pouco mais adulto do que na primeira e vive menos na 

imediatidade, preocupando-se com a Mãe e não mais em admirar as novidades que se lhe apresentam. 

Estar longe da Mãe doente causa-lhe culpa por não lhe ter dado tanta atenção antes da 

enfermidade. Assim, em decorrência do afastamento, joga fora o chapéu do bonequinho 

macaquinho, como forma de redimir-se desse sentimento e simbolizar sua consciência a 

respeito de haver uma existência após o imediato e o instante. Outra atitude do protagonista, 

que permite afirmar não ser ele mais uma criança, mas já possuir identificação com a fase 

adulta é o fato de que “não queria brincar, mais nunca. Enquanto a gente brincava, 

descuidoso, as coisas ruins já estavam armando a assanhação de acontecer: elas esperavam a 

gente atrás das portas” (p. 515). 

Conforme supracitado, Primeiras estórias é um livro escrito a partir do surpreendente 

que decorre das contradições da alma humana, porém Ramos (1991, p. 518) salienta que em 

Os cimos Rosa mostra-se mais sutil na abordagem de tais contradições, de modo que ocorre 

em menor número a admiração em face do inusitado. Vale a lembrança de que esta estória 

transcorre em uma atmosfera sombria e encerra a obra de modo circular, após o protagonista 

vivenciar dois momentos de amadurecimento, um em cada viagem. Assim, a diminuição de 

momentos de admiração ocorre pari passu ao processo de amadurecimento do Menino 

                                                
59 “Sabia que a mãe estava doente. Por isso o mandavam para fora, decerto por demorados dias, decerto porque 

era preciso” (p. 515). 



 100 

decorrente da repetição sucessiva de momentos de felicidade e introspecção.
60

 Mesmo porque, 

“Ainda que a gente quisesse, nada podia parar, nem voltar para trás, para o que a gente já 

sabia, e de que gostava” (p. 516), ou seja, resta ao protagonista absorver os problemas pelos 

quais passa, aprendendo com eles e, mediante escolhas, saltar por entre os estágios até o 

religioso e autoconstituir-se. 

Para Pacheco (2006, p. 39), a identidade do Menino é, em parte, formada pela 

consciência narrativa fortalecida entre a “viagem inventada no feliz” (p. 401) do início de As 

margens da alegria e o desfecho inventado pelo próprio Menino em Os cimos a respeito do 

paradeiro do seu bonequinho macaquinho: “Não, o companheiro Macaquinho não estava 

perdido, no sem-fundo escuro do mundo, nem nunca. Decerto, ele só passeava lá, porventuro 

e porvindouro, na outra-parte, aonde as pessoas e as coisas sempre iam e voltavam” (p. 520). 

Entre essas duas passagens, o Menino descobre o mundo e a morte, visto as duas 

narrativas guardarem identidade estrutural, uma vez que ambas iniciam com a viagem do 

protagonista para uma cidade em construção – a mesma nas duas estórias. Lá chegando, 

vislumbra a alegria (o peru, em As margens da alegria e o tucano em Os cimos) para ser 

substituída pela perda (a morte do peru e a perda do macaquinho), substituída por nova alegria 

(o vaga-lume e o chapéu do macaquinho). Todavia, a alegria final de Os cimos  

decorre da história inventada pelo protagonista a respeito do paradeiro de seu brinquedo o 

que, de acordo com o afirmado por Pacheco (2006, p. 39), configura uma trajetória individual 

“de posse de si mesmo”. Por meio da invenção, apodera-se de si mesmo e cria-se um reduto 

de felicidade, onde haja a possibilidade de se guardar experiências para que nada se  

perca para sempre. 

                                                

60 Conforme salientado anteriormente, existe uma simbólica aproximação entre o Menino e o bonequinho 

macaquinho em vários momentos da narrativa. Em um deles, o narrador afirma: “O macaquinho, quase também, 
feito um muito velho menino” (p. 516), de modo a representar a subjetividade desse protagonista, mais  

velha e mais elaborada do que aquela dos meninos da mesma faixa etária dele, posto que ele nem brincar mais 

queria e teria passado por mais percalços do que seria de se imaginar para a idade dele, culminando, assim, em 

um maior amadurecimento. 
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Nesse sentido, entre a primeira e a última narrativas da obra Primeiras estórias, o 

protagonista sofre um processo de autoconhecimento ao deparar-se com os percalços 

supracitados, de modo que é possível ilustrar uma parte da filosofia kierkegaardiana com o 

Menino. Enquanto em As margens da alegria ele pode ser qualificado como esteta por pautar 

suas preocupações no prazer imediato de absorver todas as novidades que se lhe apresentam, 

em Os cimos ele adentra a ironia, uma vez que se depara com sucessivos momentos a exigir-

lhe tanto a introspecção quanto uma tomada de posição diante dos acontecimentos. O Menino, 

então, passa por algumas crises características do esteta quando se descobre possuidor de um 

eu e, portanto, torna-se inevitável rumar à próxima esfera de existência. Entretanto, não se 

pode desconsiderar o fato de o protagonista ser apenas uma criança, de modo que até adentrar 

o estágio ético e dele saltar para o religioso ainda há um longo percurso de entendimento do 

geral e de crises internas que o façam efetivamente (re)encontrar-se com Deus. 

 

 

5.2. A realidade irreal de A menina de lá 

 

pelo milagre, o de sua filhinha em glória, 

Santa Nhinhinha. 

(p. 415) 

 

Nhinhinha é uma menina milagreira “com seus nem quatro anos” (p. 412), cujo desejo 

estrutura-se no plano do sobrenatural ao ter suas vontades atendidas quase que de imediato. 

Portanto, assim como o discutido a respeito do Menino protagonista das suas estórias 

supracitadas, a menina dessa narrativa também possui seus desejos pertencentes ao estágio 

estético, o do prazer e da simplicidade, posto serem pautados pela realização de satisfações 
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pessoais, como ver um sapo
61

 ou comer pamonhinha de goiaba.
62

 Queria sempre muito pouco, 

“coisas levianas e descuidosas” (p. 413). 

Entretanto, embora as duas crianças possam ser categorizadas como estetas devido à 

imediatidade, é notável a diferença entre elas no tocante à interioridade. Enquanto o Menino 

ainda sem muito entender da vida adulta e abalado com a morte do peru e com a doença da 

mãe pertença ao estágio estético, em As margens da alegria, e oscile entre alegria e tristeza 

entre as duas narrativas, configurando a ironia em Os cimos, Nhinhinha encontra-se já mais 

próxima do estágio ético, devido à sua interioridade mais intensa do que a do Menino, mesmo 

na segunda estória, e por estar mais inteirada dos processos da vida adulta, ainda que resista a 

seguir o que os mais velhos lhe pedem. 

Mas seus milagres aconteciam também por outros meios que não somente o do  

desejo, conforme o narrador conta ao leitor sobre a doença da mãe, momento em que  

ninguém conseguiu fazer com que “Nhinhinha lhe falasse a cura. Sorria apenas, segredando 

seu – „Deixa... Deixa...‟ – não a podiam despersuadir. Mas veio, vagarosa, abraçou a mãe e a 

beijou, quentinha. A Mãe, que a olhava com estarrecida fé, sarou-se então, num minuto. 

Souberam que ela tinha também outros modos” (p. 414). Somente a muito custo é que a 

menina desejava e, consequentemente, realizava por milagre, atos necessários, tal como a 

chuva na época da seca intensa, que, mesmo depois de desejada por Nhinhinha, somente 

chega depois de dias. E era isto o que mais aborrecia o Pai, “que de tudo não se tirasse o 

sensato proveito” (p. 414), mas porque a menina tinha seus modos de fazer acontecer, 

segredados. A chuva somente veio refrescar a região porque, depois de duas manhãs de 

                                                

61 “„Eu queria o sapo vir aqui‟ Se bem a ouviram, pensaram fosse um patranhar, o de seus disparates, de sempre. 

Tiantônia, por vezo, acenou-lhe com o dedo. Mas, aí, reto, aos pulinhos, o ser entrava na sala, para aos pés  

de Nhinhinha – e não o sapo de papo, mas bela rã brejeira, vinda do verduroso, a rã verdíssima. Visita dessas 

jamais acontecera” (p. 413). 

62 “Dias depois, com o mesmo sossego: – „Eu queria uma pamonhinha de goiabada...‟ – sussurrou; e, nem  

bem meia hora, chegou uma dona, de longe, que trazia os pãezinhos da goiabada enrolada na palha. Aquilo, 

quem entendia? Nem os outros prodígios, que vieram se seguindo. O que ela queria, que falava, súbito 

acontecia” (p. 413). 
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experimentarem pedir para Nhinhinha desejá-la, ela quis ver o arco-íris. 

O aborrecimento do progenitor remonta a um afastamento de sua interioridade ao 

projetar na filha seus desejos, visto ele próprio não poder realizá-los, mas querer que a filha os 

realize por ele, em milagres. Nesse afastamento, o pai configura mais uma das personagens 

rosianas a identificar-se com o desespero, nele classificado com o desespero da finitude ou a 

carência de infinito, uma vez que se volta estritamente para a mundaneidade de modo a 

preocupar-se com as tarefas de seu dia a dia. A Mãe junta-se a esse tipo de desespero, pois, 

assim como o Pai, decide guardar segredo a respeito das proezas de Nhinhinha,
63

 acreditando 

ser mais prudente evitar escândalos, e também para integrá-la à sociedade como se a 

protagonista fosse mais um número na multidão, mais um sujeito indiferenciado a seguir as 

normas sem questionamentos. 

A partir do movimento de esconder a filha por medo de seus milagres e de gente 

maldosa, tentam mantê-la no mesmo padrão de sociedade que seguem e inseri-la no geral, 

mas sem sucesso. Nhinhinha não se molda aos padrões de sociedade nem se deixa prender 

cada vez mais ao geral por não arriscar, pelo contrário, busca sua satisfação imediata e de 

modo que melhor lhe apraz. E seus desejos configuram tal busca, por fugirem aos desejos 

adultos devido à sua simplicidade. Todavia, o maior de todos os desejos da protagonista é o 

que melhor representa o movimento oposto ao dos pais por manifestar sua vontade de ter “um 

caixãozinho cor-de-rosa, com enfeites verdes brilhantes...” (p. 415). Conscientemente ou não, 

essa sua vontade era a da morte, pois passado algum tempo, “Nhinhinha adoeceu e morreu. 

Diz-se que da má água desses ares” (p. 414). 

 Nessa estória, embora a protagonista aparente ser uma criança anormal pelo seu  

                                                
63 “Decidiram de guardar segredo. Não viessem ali os curiosos, gente maldosa e interesseira, com escândalos. Ou 

os padres, o bispo, quisessem tomar conta da menina, levá-la para sério convento. Ninguém, nem os parentes de 

mais perto, devia saber. Também, o Pai, Tiantônia e a Mãe, nem queriam versar conversas, sentiam um medo 

extraordinário da coisa. Achavam ilusão” (p. 414). 
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modo de agir bastante diverso do das outras crianças de sua faixa etária,
64

 guarda com elas 

identificação alegórica presente já na forma pela qual é tratada ao longo da narrativa.  

A menina é apresentada como Nhinhinha, apelido que substitui menininha, ainda em lugar  

de Maria, seu nome próprio e, portanto, aquele que a individualiza: “E ela, menininha,  

por nome Maria, Nhinhinha dita” (p. 412). De acordo com o observado por Saraiva (2000,  

p. 95), vale a ressalva de que mesmo seu nome de batismo configura lugar comum  

pela simplicidade e quantidade existente por detrás do nome Maria. Desse modo, a 

protagonista tipifica as crianças no tocante ao desejo e ao imediatismo. Daí também a 

possibilidade de traçar um paralelo entre o imediatismo de Nhinhinha e o do Menino de  

As margens da alegria e Os cimos, e categorizar ambos como estetas, apesar das diferenças  

de interioridade entre eles. 

Ao se comparar os protagonistas de Os cimos e A menina de lá, percebe-se, em ambos, 

tanto uma experiência de perda efetiva quanto a criação de um mundo mais satisfatório do que 

aquele apresentado pelos adultos. No primeiro caso, o Menino perde seu brinquedo e 

“recupera-o” ao criar uma estória para seu amigo. Já na segunda narrativa, de certa forma, 

Nhinhinha encontra nos desejos realizados uma forma de ser aceita, já que os pais têm medo 

de seus milagres e preferem escondê-la da sociedade. A protagonista, embora inconsciente de 

seu processo devido à pouca idade, cria, a sua volta, um mundo pautado pelos seus desejos 

infantis, um mundo criado para além da objetividade e, consequentemente, desconexo com a 

realidade dos adultos preocupados com os acontecimentos cotidianos. Assim, existe o não-

entendimento deles em relação a ela, uma vez que os adultos vivem em um mundo divergente 

                                                

64 “Não que parecesse olhar ou enxergar de propósito. Parava quieta, não queria bruxas de pano, brinquedo 

nenhum, sempre sentadinha onde se achasse, pouco se mexia. – „Ninguém entende muita coisa que ela fala...‟ – 

dizia o Pai, com certo espanto. Menos pela estranhez das palavras, pois só em raro ela perguntava, por exemplo: 

„Ele xurugou?‟ – e, vai ver, que e o quê, jamais se saberia. Mas, pelo esquisito do juízo ou enfeitado do sentido. 
Com riso imprevisto: – „Tatu não vê a lua...‟ – ela falasse. Ou referia estórias, absurdas, vagas, tudo muito curto: 

da abelha que se voou para uma nuvem; de uma porção de meninas e meninos sentados a uma mesa de doces, 

comprida, comprida, por tempo que nem se acabava; ou da precisão de se fazer lista das coisas todas que no dia 

por dia a gente ver perdendo. Só a pura vida” (p. 412). 
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daquele criado por Nhinhinha. 

Apesar de a protagonista não ter quatro anos ainda, possui algum nível de 

autoconsciência e de consciência a respeito do mundo a sua volta, mesmo que seja 

identificado por meio do mundo que ela própria cria. Durante a estória, o narrador apresenta 

indícios sobre Nhinhinha possuir um conhecimento que escapa aos adultos que orbitam a seu 

redor, por exemplo, quando afirma que a menina “sorria apenas, segredando seu – Deixa... 

Deixa...” (p. 414). Ou quando a protagonista diz que quer visitar os parentes já falecidos e 

pouco depois ela própria morre, sendo enterrada conforme sua vontade: “bem assim, do jeito, 

cor-de-rosa com verdes funebrilhos” (p. 415). 

Assemelhando-se com o Menino e conforme supracitado, Nhinhinha pertence ao 

estágio estético por, assim como ele, pautar sua vida pelo prazer imediato e não ter 

consciência do funcionamento do mundo adulto e, portanto não poder nele adentrar inclusive 

por ambos serem crianças de faixas etárias próximas. Contudo, distancia-se do esteticismo 

apresentado pelo protagonista de As margens da alegria para aproximar-se da ironia do de  

Os cimos, por Nhinhinha configurar-se como ironista, à medida que seu silêncio e o 

estranhamento dos adultos em relação a seu comportamento denotam um movimento de 

interioridade da parte dela. Assim, conforme apresentado ao longo de toda a narrativa, a 

protagonista liberta-se do apego à realidade por meio de seus desejos concretizados e pela 

criação de um mundo paralelo ao real, determinando sua subjetividade. 

Tal determinação também ocorre mediante seu silêncio, pois são várias as referências 

ao fato de a protagonista ser quieta, pouco falando, sendo que esse pouco que fala quase não é 

compreendido pelos adultos. Além disso, pela distância existente entre a introspecção de 

Nhinhinha e a da família, esta não a compreenderia caso lhe fosse possível expor sua 

interioridade. Por esse motivo, o silêncio da protagonista não configura o desespero 

demoníaco, mas sua aproximação ao silêncio de Abrãao, tendo em vista sua profunda 
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interioridade que a destaca como indivíduo acima do geral, embora não tenha cumprido as 

etapas para adentrar a esfera religiosa e verdadeiramente equiparar-se ao pai da fé. 

 

 

5.3.  Dupla autodeterminação em A terceira margem do rio 

 

e, eu, rio abaixo, rio a fora, rio a dentro – o rio. 

(p. 424) 

 

Em A terceira margem do rio, conto tido pela crítica como o mais celebrado de 

Primeiras estórias, Guimarães Rosa apresenta um narrador a relatar a história do pai atrelada 

à sua própria, pai este que abandona todos para viver em uma canoa no meio de um largo rio. 

Narrada em primeira pessoa, não estabelece distinção entre testemunha e protagonista, uma 

vez que a história de ambos encontra-se fortemente entrelaçada por não haver distinção entre 

o eu e o outro (PACHECO, 2006, p. 158). 

No início da estória, o menino que viu seu pai ir embora já está adulto e conta ao leitor 

como se deu sua relação com a figura paterna ao longo de tantos anos, desde sua infância até a 

velhice. Embora o tempo narrativo seja longo, aqui, a estagnação é marca determinante, já 

que a estória transcorre em meio à paralisia do pai que, ao sair de casa, não foi a lugar algum 

e nunca mais voltou: “As vozes das notícias se dando pelas certas pessoas – passadores, 

moradores das beiras, até do afastado da outra banda – descrevendo que nosso pai nunca se 

surgia a tomar terra, em ponto nem canto, de dia nem de noite, da forma como cursava no rio, 

solto solitariamente” (p. 421). 

Tradicionalmente, a crítica literária enxerga A terceira margem do rio pela perspectiva 
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narrativa do pai, uma vez que a estória somente acontece pela decisão dessa personagem de 

passar o restante de sua vida dentro de uma canoa no meio de um rio. Todavia, o menino que 

vê seu pai sair de casa e não ir a lugar algum cresce com essa ausente-presença da figura 

paterna e, já próximo à velhice, decide-se por contar a estória de sua família, focalizando o 

progenitor. Assim, ambas as personagens, pai e filho, tornam-se complementares na medida 

em que a decisão do pai somente pode ser levada a termo porque o filho se preocupa em 

deixar-lhe o “bastável” (p. 422); do mesmo modo que a vida do filho está arraigada à do pai 

ao ponto de esse menino-homem ser o único da família a permanecer na mesma casa e não 

constituir sua própria família para cuidar de seu progenitor.
65

 

Narrativa deslocada para o indizível, trata de uma margem inexistente, ou, antes, de 

uma terceira margem que, simultaneamente, é e não é, versando sobre dois símbolos opostos e 

complementares. Enquanto de um lado há o rio correndo incessantemente entre suas duas 

margens a marcar a continuidade/a fluidez, de outro lado há a canoa parada nas águas desse 

rio, marcando a descontinuidade e a interrupção do fluxo contínuo da água no ponto de 

contato dela com a canoa. E dentro dessa canoa, encontra-se a figura solitária do pai que 

honra sua escolha de passar o resto de seus dias em isolamento, contando, para isso, com certa 

ajuda do filho-narrador que se acovarda no instante de assumir verdadeiramente sua escolha. 

Para Kierkegaard, as escolhas são individuais, e, portanto, o filho jamais poderia 

acompanhar o pai (no começo da narrativa) ou vir a ocupar seu lugar na canoa (no fim da 

estória). Da mesma forma que a canoa somente pode ser ocupada por uma pessoa por vez,
66

 

também o processo de constituição da subjetividade é individual e solitário. Tal é o motivo de, 

                                                

65 “Eu nunca podia querer me casar. Eu permaneci, com as bagagens da vida. Nosso pai carecia de mim”  
(p. 423). 

66 “Encomendou a canoa especial (...) como para caber justo o remador” (p. 420). A canoa pode ser entendida 

como a materialização da escolha do pai e, dessa forma, uma vez sendo a escolha individual, jamais poderia 

carregar outra pessoa além do pai, portanto, o filho deve fazer sua própria escolha à sua maneira. 
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quando o filho pede para ir com o pai, este abençoar o narrador e indicar para que retorne.
67

 

Dessa forma, ao filho, resta a escolha de seguir o pai depois da morte, quando pede para que 

seu corpo seja depositado em uma canoa a ser lançada ao rio: “Mas, então, ao menos, que, no 

artigo da morte, peguem em mim, e me depositem também numa canoinha de nada, nessa 

água que não pára, de longas beiras: e, eu, rio abaixo, rio a fora, rio a dentro – o rio” (p. 424). 

Isso porque “cada qual embarca na mesma canoa, dando continuidade ao processo vital, mas, 

se a canoa é a mesma, o indivíduo sozinho nela é outro” (GALVÃO, 2008, p. 43). 

No momento em que se despede da família para passar o restante de seus anos na 

canoa, o pai assume a responsabilidade ética perante sua própria vida, ao escolher seu destino 

e assumi-lo verdadeiramente. Todavia, sua decisão de pairar na terceira margem remonta ao 

homem religioso de Kierkegaard, que permanece no silêncio por não lhe ser possível relatar 

seu movimento de fé. A relação com a existência é subjetiva e silenciosa, porque individual. 

Assumindo sua decisão, o pai faz o movimento do salto da fé e mergulha rumo ao poder que o 

criou, deixando de ser mais um número em meio à multidão para completar seu movimento 

de constituição da subjetividade. Tal movimento somente poderia ser feito por alguém senhor 

de si mesmo, que não se deixaria influenciar pelos julgamentos sociais, mas também em 

silêncio, posto a multidão não compreender sua escolha. Assim, uma vez tendo reconhecido 

as exigências do movimento de subjetivação, mantém silêncio a respeito de sua decisão e 

distancia-se do geral, rumo a ser quem ele é. 

Os “parentes, vizinhos e conhecidos” (p. 421), não entendendo o motivo de tamanho 

desatino, cogitaram a possibilidade de o pai ter endoidecido, ou contraído doença grave como 

lepra ou ainda que sua atitude fosse pagamento de promessa. Mesmo que o pai quisesse 

dividir sua decisão com as pessoas mais próximas, elas não o entenderiam, posto a 

                                                
67 “O rumo daquilo me animava, chega que um propósito perguntei: – „Pai, o senhor me leva junto, nessa sua 

canoa?‟ Ele só retornou o olhar em mim, e me botou a bênção, com gesto me mandando para trás. Fiz que vim, 

mas ainda virei, na grota do mato, para saber. Nosso pai entrou na canoa e desamarrou, pelo remar” (p. 420). 
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constituição da subjetividade ser uma jornada baseada em escolhas individuais e, portanto, as 

jornadas também são individuais, consequentemente, diferentes para cada um que decida 

trilhar o caminho de volta ao Absolutamente Outro. Por esse motivo, pertence ao campo do 

silêncio, do indizível. 

A atitude do pai pode ser aproximada à de Abraão, figura bíblica, também um pai, 

que, em resposta ao chamado divino, encaminha-se ao monte de Morija acompanhado de seu 

filho, Isaac, para sacrificá-lo em nome da fé. Johannes de Silentio
68

 discute o salto da fé a 

partir das ações silenciosas de Abraão. Este, se fosse julgado a partir dos valores morais e 

éticos da sociedade, seria tido como assassino. Entretanto, caso seu julgamento tivesse por 

referência a religião, seria considerado o cavaleiro da fé. Do mesmo modo, pela perspectiva 

social, o pai é louco, mas sua atitude ganha coerência quando olhada a partir de outro ponto 

de vista, nessa pesquisa, o filosófico-existencial – sendo esta apenas uma das várias 

interpretações para essa estória. 

O cavaleiro da fé é aquele que não perde sua fé: independentemente de por quais 

adversidades passe, acredita que aquilo que perdeu ser-lhe-á devolvido por Deus. Assim, 

como em uma repetição no futuro, voltará a conquistar sua perda por meio da fé. Tal 

movimento de repetição no futuro indica a transformação do sujeito, de sua subjetividade e, 

nesse sentido, o homem sofre alterações ao longo do processo de mudança (SAMPAIO, em 

comunicação pessoal). 

 

A fé é, com efeito, esse paradoxo segundo o qual o Indivíduo está acima do 

geral, entretanto, coisa importante, de tal maneira que o movimento se 

repete, e que, por conseguinte, o Indivíduo, depois de ter estado no geral, 

                                                

68 Johannes de Silentio é o pseudônimo sob o qual Kierkegaard escreve a obra Crainte et tremblement e a partir 
de quem indica uma atmosfera: a compreensão correta dessa obra requer algo bem diferente do discurso; supõe a 

arte da comunicação indireta como forma de instigar o leitor a se posicionar frente àquela obra. Nesse caso, 

indica o segredo e o silêncio que permeiam o estágio religioso. A atmosfera da fé é o lugar exigido para a 

construção do paradoxo (SAMPAIO, em comunicação pessoal). 
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isola-se a partir de então como Indivíduo acima do geral. Se tal não é a fé, 

Abraão está perdido (...). Porque se a ética, quer dizer, o virtuoso, é o estado 

supremo, e se não resta no homem nada de incomensurável senão o mal, 
quer dizer que o particular deve se exprimir dentro do geral, não há 

necessidade de outras categorias que aquelas da filosofia grega, ou aquelas 

deduzidas logicamente (JOHANNES DE SILENTIO, 1972, OC V, p. 147). 

 

O pai, em seu movimento de escolha e realização efetiva dela, assume-se como 

Indivíduo e, dessa forma, encontra-se acima do geral. Por esse motivo, não pode ser entendido 

pelas outras pessoas da comunidade e, então, é tido como louco.
69

 Uma vez tendo vivido em 

meio ao geral, como parte da multidão e sendo desta mais um número, entende e sabe como 

os sujeitos pertencentes a ela pensam e agem e, portanto, mergulha em silêncio, pois não seria 

entendido. Como citado anteriormente, todos os saltos por entre os estágios são dados 

mediante escolhas individuais, de modo que quem não escolheu não consegue entender o 

movimento do estágio posterior. 

No fim da narrativa, não fica explícita a morte do pai, mas o leitor possui indícios de 

tal acontecimento, pois após a “covardia” do filho em substituir o pai na canoa, “ninguém 

soube mais dele” (p. 424). Soma-se a essa forte possibilidade a interpretação dada por 

Chevalier e Gheerbrant (2006, p. 780) a respeito de o rio e o fluir de suas águas simbolizarem 

simultaneamente a possibilidade universal e a fluidez das formas, sendo o curso das águas a 

corrente de morte e renovação. Em várias culturas, é frequente a presença da imagem de um 

barqueiro que carrega a alma do recém-falecido para o outro mundo, mediante pagamento, 

sendo, então, a água a representação mítica da passagem entre o mundo dos vivos e o dos 

mortos. Como resultado, pode-se identificar o pai com Caronte, uma vez que “o que fica entre 

nós e a morte, o que nos protege da morte, é a geração precedente; quando essa morre, somos 

os próximos da fila, desaparecida a barreira de proteção. O magistral acerto identifica pai e 

Caronte, cada pai é ao mesmo tempo o barqueiro da morte, sendo o pai aquele que dá a vida e 

                                                

69 “[...] todos pensaram de nosso pai a razão em que não queriam falar: doideira” (p. 421). 
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conduz à morte” (GALVÃO, 2008, p. 43). 

Assim, quando o filho pede para, quando morrer, colocarem seu corpo em uma 

canoinha e lançá-la ao rio, o pai passa de progenitor a Caronte, posto já (provavelmente) ter 

falecido anos antes e restar-lhe cumprir o ciclo da vida ao levar o filho para o outro lado. 

Todavia, não é apenas física a morte do pai. A partir do momento em que ele chama a família 

para dela despedir-se antes de lançar-se em sua empreitada, ocorre o movimento de morte e 

renascimento, posto que morre para todos os que o cercam por privá-los de sua companhia e 

para eles nunca mais voltar. Mas, ao decidir (e fazer) permanecer na canoa no meio do rio, 

nasce para ele mesmo, em processo de autoconhecimento. 

Kierkegaard teoriza que, para o homem tornar-se ele mesmo, deve estabelecer e 

manter relações com ele mesmo, com os outros e com Deus. É de se estranhar que o pai possa 

caminhar em seu processo de constituição de um eu a partir de seu movimento de partida e, 

até certo ponto, abandono de seus entes queridos. Entretanto, para que uma relação se 

estabeleça, ambas as partes têm de estar de acordo com tal processo. Nessa estória, depois da 

partida do pai, tanto a família quanto a sociedade tentam demovê-lo de sua empreitada e, por 

não obterem sucesso, abandonam-no. Apenas o filho mais novo, narrador, permanece na casa 

fornecendo os suprimentos básicos à sobrevivência de seu pai. Dessa forma, o protagonista 

ainda mantém algum laço social a partir da figura do filho. 

Vale a ressalva que nos faz o narrador de que “Nosso pai não voltou. Ele não tinha  

ido a nenhuma parte. Só executava a invenção de se permanecer naqueles espaços do rio, de 

meio a meio, sempre dentro da canoa, para dela não saltar, nunca mais” (p. 421). Assim, cabe 

a compreensão de que o pai não abandonou a família, uma vez que efetivamente não se 

afastou do lar, mas o motivo de sua partida foi (re)encontrar a si mesmo, pois nem foi e  

nem voltou, apenas permaneceu, parado, no meio do rio. Tal afirmação é endossada  

pelas seguintes palavras de Chevalier e Gheerbrant (2006, p. 781), ainda a respeito da 
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simbologia atribuída ao rio: “Seja a descer as montanhas ou a percorrer sinuosas trajetórias 

através dos vales, escoando-se nos lagos ou nos mares, o rio simboliza sempre a existência 

humana e o curso da vida, com a sucessão de desejos, sentimentos e intenções, e a variedade 

de seus desvios.” 

O pai, ao entrar na canoa para dela nunca mais saltar, adentra “o rio por aí  

se estendendo grande, fundo, calado que sempre. Largo de não se ver a forma da outra  

beira” (p. 420), rio este representante da existência humana e do curso da vida, especialmente 

na identificação dessa personagem com esse rio, que ficava em frente a sua casa. Nesse 

sentido, a canoa exerce o papel de elo entre o pai e o rio, de maneira que a fluidez da  

vida desse homem confunda-se com o fluxo incessante das águas. Na perspectiva de Galvão 

(2008, p. 44), a canoa como objeto de travessia transforma-se em “passagem da 

descontinuidade para a continuidade, tal como é um objeto de travessia. Por sua natureza, 

partilha da descontinuidade; mas sendo, metaforicamente, a mesma canoa, confirma sua 

posição contínua.” 

A identificação que ocorre entre o pai e o rio não advém somente do fato de ambos 

fundirem-se ao longo de tantos anos
70

 em um único elemento, ligados pela canoa, mas 

também, pelas marcas narrativas encontradas ao longo da estória, como a apresentação do pai 

como sendo tão calado quanto o rio, que apenas segue seu curso, assim como o pai segue sua 

vida, assumindo para si o papel de protagonista dela ao decidir-se por partir. Sobre o pai, o 

narrador afirma: “era homem cumpridor, ordeiro, positivo [...] ele não figurava mais estúrdio 

nem mais triste do que os outros, conhecidos nossos. Só quieto. Nossa mãe era quem regia, e 

                                                

70 O leitor tem ideia da longa passagem de tempo nessa estória por afirmações do narrador, como a do início, 

quando diz ter sido a canoa “escolhida forte e arqueada em rijo, própria para dever durar na água por uns vinte 

ou trinta anos” (p. 420). Em seguida, elenca uma série de acontecimentos passados em família e pela sociedade, 

como a vinda de parentes, de jornalistas e de padre, o casamento da irmã e o nascimento do primeiro filho dela. 
A irmã ainda retorna para casa com o filho recém-nascido na tentativa demover o pai de tal empreitada. Todas as 

tentativas fracassam. No fim, o narrador fala sobre ele mesmo: “E apontavam já em mim uns primeiros cabelos 

brancos. [...] Eu sofria já o começo da velhice – essa vida era só o demoramento. Eu mesmo tinha achaques, 

ânsias, cá de baixo, cansaços, perenguice de reumatismo” (p. 423). 
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que ralhava no diário com a gente” (p. 420). 

Conforme supracitado, o filho possui sua importância para o desenrolar da narrativa. 

Dentro do contexto dessa pesquisa, assume papel determinante por, em certa medida, 

identificar-se com seu progenitor. Enquanto menino, o narrador pede para juntar-se ao pai na 

canoa, o que lhe é negado. Depois, enquanto cresce, recebe elogios aos quais agradece, 

dizendo “„Foi pai que um dia me ensinou a fazer assim...‟; o que não era o certo, exato; mas 

era mentira por verdade” (p. 422). Ao longo da estória, esse filho é a única pessoa da família 

que permanece em companhia do protagonista durante todo o tempo, preocupando-se com a 

alimentação e o bem-estar dele. No fim, o menino já adulto e envelhecido acena ao pai e diz-

lhe já ter cumprido seu dever e sugere a substituição. Mas o filho se acovarda e foge no último 

instante, quando o pai faz menção de voltar para casa após tantas décadas.
71

 

O narrador é o único daqueles mais próximos ao protagonista que entende – 

conscientemente ou não – sua decisão. Enquanto todos os outros o deixam para trás e seguem 

suas vidas, o menino cresce ali, na mesma casa, e em torno da figura paterna. Até o momento 

em que sugere trocar de lugar com seu pai, a identificação acontece, mas, ao fugir, mostra-se 

incapaz de dar o salto da fé e lançar-se no absurdo e desconhecido – movimento este que o pai 

executa sem titubear. Ao contrário, o narrador se questiona na qualidade de homem e pede 

perdão por seu “falimento”,
 72

 pois para ele foi inaceitável sua postura diante do ocorrido. 

A palavra homem aqui empregada pode ser analisada pela filosofia de Kierkegaard no 

                                                
71 “Só fiz, que fui lá. Com um lenço, para o aceno ser mais. Eu estava muito no meu sentido. Esperei. Ao por 

fim, ele apareceu, aí e lá, o vulto. Estava ali, sentado à popa. Estava ali, de grito. Chamei, umas quantas vezes. E 

falei, o que me urgia, jurado e declarado, tive que reforçar a voz: – „Pai, o senhor está velho, já fez o seu tanto... 

Agora, o senhor vem, não carece mais... O senhor vem, e eu, agora mesmo, quando que seja, a ambas vontades, 

eu tomo o seu lugar, do senhor, na canoa!...‟ E, assim dizendo, meu coração bateu no compasso do mais certo. 

 Ele me escutou. Ficou em pé. Manejou remo n'água, proava para cá, concordado. E eu tremi, profundo, de 
repente: porque, antes, ele tinha levantado o braço e feito um saudar de gesto – o primeiro, depois de tamanhos 

anos decorridos! E eu não podia... Por pavor, arrepiados os cabelos, corri, fugi, me tirei de lá, num procedimento 

desatinado. Porquanto que ele me pareceu vir: da parte de além” (p. 423-4). 

72 “Porquanto que ele me pareceu vir: da parte de além. E estou pedindo, pedindo, pedindo um perdão.  

Sofri o grave frio dos medos, adoeci. Sei que ninguém soube mais dele. Sou homem, depois desse falimento? 
Sou o que não foi, o que vai ficar calado” (p. 424 ). 
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sentido de que, para o filósofo, o indivíduo somente se constitui quando (re)faz a jornada de 

volta às mãos de Deus. Se o narrador vê-se incapaz de seguir seu pai e foge do compromisso 

com ele mesmo, é possível entender tal movimento como o desespero fraqueza, ou seja, 

aquele em que o sujeito não quer ser ele próprio. Caso sua escolha fosse assumir as escolhas 

de sua vida até sua autoconstituição, essa personagem provavelmente teria trilhado um 

caminho semelhante ao do pai, simbolicamente trocando de lugar na canoa.
73

 

Em entrevista a Lorenz (2009, p. XLI), Rosa afirma que 

 

O crocodilo vem ao mundo como um magister da metafísica, pois para  

ele cada rio é um oceano, um mar da sabedoria, mesmo que chegue a ter  

cem anos de idade. Gostaria de ser crocodilo, porque amo os grandes  
rios, pois são profundos como a alma do homem. Na superfície são muito 

vivazes e claros, mas nas profundezas são tranqüilos e escuros como os 

sofrimentos dos homens. Amo ainda mais uma coisa de nossos grandes rios: 

sua eternidade. Sim, rio é uma palavra mágica para conjugar eternidade 
(grifo meu, com exceção do último, da palavra “rio”). 

 

Nesse sentido, pode-se pensar na escolha de o pai restar em uma canoa vida  

afora como simbólica do que Kierkegaard aborda como sendo o salto da fé e consequente 

entrada na vida religiosa, acima do geral. Tal afirmação é endossada pelo fato de que o 

narrador tem a lembrança de a canoa parecer um jacaré: “Nosso pai entrou na canoa e 

desamarrou, pelo remar. E a canoa saiu se indo – a sombra dela por igual, feito um jacaré, 

comprida longa” (p. 420). Soma-se a essa fala a simbologia do rio enquanto fluir da vida, sem 

esquecer que o pai ficou “de meio a meio”, ou seja, no meio do rio – ponto mais profundo  

de seu leito e espaço mítico indicado no título como sendo a terceira margem. O pai em 

unidade com a canoa que parecia um jacaré identifica-se com o “magister da metafísica” e 

                                                

73 Tal mudança narrativa pode ser pensada utilizando os mesmos elementos narrativos e simbólicos de que fez 
uso Guimarães Rosa, sem que necessariamente o filho devesse trocar de lugar com o pai. Como discutido ao 

longo dessa pesquisa e apenas como forma de reforçar a mesma ideia, a jornada da constituição da subjetividade 

é individual, cabendo a cada sujeito “escolher escolher” e, assim, saltar entre os estágios até chegar ao religioso, 

quando a caminhada por entre as etapas da vida está completa – ou permanecer onde está. 
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alcança não a profundidade da alma do homem (em sentido de humanidade), mas a 

profundidade da alma dele mesmo. 

Então, a partir de sua escolha, o pai foi capaz de acessar a profundeza do rio, onde, de 

acordo com Rosa, estão os sofrimentos dos homens em sua escuridão e tranquilidade, 

incluindo os seus próprios. Nesse movimento, o pai conclui sua jornada individual de 

autoconstituição ao (re)encontrar-se com Deus na esfera religiosa, simbolizada pelo rio. Dessa 

forma, é possível categorizar o pai como equivalente ao cavaleiro da fé kierkegaardiano, a 

saber Abraão, ou seja, o homem que leva a termo sua escolha do salto da fé. 

Igual movimento já não foi feito pelo filho narrador, pois este se afastou dele próprio 

ao fugir ao compromisso que ele mesmo assumiu para si ao sugerir substituir o pai na canoa. 

Depois que o pai escolhe viver no meio do rio, não se falava mais a seu respeito e cada 

familiar encaminhou sua vida mediante suas escolhas. Entretanto, o narrador, que desde 

pequeno possuía grande identificação com seu progenitor, decide ficar e cuidar do pai, 

assumindo para si a responsabilidade de cuidar daquele que um dia havia cuidado dele.  

A partir de tal escolha, ao filho torna-se impossível viver plenamente pautado pelas normas 

sociais, pois opta por não constituir família e permanecer sozinho, orbitando em torno  

da figura paterna. 

Por faltar-lhe a coragem de identificar-se integralmente com o pai a ponto de também 

escolher o estágio religioso, encontra-se ainda no humor, uma vez que sua única escolha  

é a de viver para dar suporte à figura paterna, sem pautar-se pelos valores sociais do estágio 

ético ou conseguir encarar o paradoxo e, por isso, decide permanecer em meio ao geral, mas 

sem dele participar ativamente por não ter constituído família, por exemplo. Assim, resta-lhe 

viver entre os dois estágios e esperar que “no artigo da morte” seu corpo seja depositado  

em uma “canoinha de nada, nessa água que não pára, de longas beiras” (p. 424), quando 

outros farão por ele um movimento que não foi capaz de realizar em vida e, por isso, não  
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mais é capaz de se redimir porque nunca mais se soube a respeito do pai. Entretanto, após  

a morte, não mais há necessidade de autoconstituição, portanto o filho jamais será capaz de 

completá-la, permanecendo na fraqueza de si mesmo e ilustrando o desespero fraqueza 

proposto por Kierkegaard. 

 

 

5.4. A identidade refletida em O espelho 

 

Tudo, aliás, é a ponta de um mistério. 

(p. 446) 

 

Essa narrativa constitui o ponto central da obra Primeiras estórias. É o conto de 

número onze e, até como forma de significar seu próprio título, espelha os outros vinte em 

abordagem e temática, de modo a encontrarem-se equidistantes em relação a esta. De acordo 

com o apresentado por Menouar (2000, p. 68-9), o espelho possui função quádrupla, pois 

“num nível pessoal, é o símbolo da busca para a identidade; num nível espiritual, ele revela a 

alma eterna; num nível temático, atua como sujeito (ator, cúmplice); num nível estrutural, 

oferece-nos múltiplas possibilidades de estruturar as estórias da coleção: lineares, paralelas, 

ou cêntricas. Assim, pode-se ler os contos como versões ou variações uns dos outros”. 

O protagonista dessa estória é o próprio narrador a expor sua experiência de encontrar 

a si mesmo a partir da auto-observação em um espelho, ou seja, exprime a busca de sua 

verdadeira face. Consequentemente, a personagem, ao tatear seu rosto, simbolicamente 

caminha ao encontro de quem verdadeiramente é. Portanto, a ficção corresponde à reunião de 

fragmentos do narrador-protagonista multifacetado, uma vez que o narrador e o protagonista 
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são e não são o mesmo sujeito, na medida em que o eu que narra maturou a experiência pela 

qual passou ao longo de anos, desde sua juventude ao mirar-se em um espelho até o momento 

de recontar o acontecido ao leitor, tendo, nesse ínterim, sofrido grandes e profundas 

transformações em sua interioridade. 

Já na abertura de sua explanação, o narrador-personagem convida o leitor a segui-lo, 

em segredo, pelos meandros de uma experiência a que foi induzido,
74

 entretanto sem que este 

participe de outro modo a não ser como espectador do que se lhe passou, mesmo porque o 

protagonista julga ser possuidor de um conhecimento além do de qualquer outro homem. 

Assim, como o próprio título adianta, essa estória terá como eixo central um espelho, 

entretanto não aquele “das noções de física, com que se familiarizou, as leis da óptica”  

(p. 446), mas o transcendente, posto que “Quando nada acontece, há um milagre que não 

estamos vendo” (p. 446). 

A temática central dessa estória materializa em narrativa a preocupação central de 

Guimarães Rosa: os conflitos da subjetividade em busca de uma autoconstituição. Nesse 

sentido, o protagonista absorve para si, se não todos, grande parte dos questionamentos 

apresentados ao longo das outras vinte estórias, como os relativos à loucura
75

 ou à influência 

da sociedade sobre o indivíduo.
76

 Contudo, antes que inicie sua aventura, o narrador expõe 

algumas considerações a respeito do espelho, da visão e da observação humanas. 

Segundo afirmação do protagonista, os homens viciam a visão desde pequenos, sendo 

induzidos a ver o mundo de uma determinada forma, de modo que os olhos constituem  

“a porta do engano” (p. 447). O resultado disso é que “a espécie humana peleja para impor ao 

                                                

74 “Se quer seguir-me, narro-lhe; não uma aventura, mas experiência, a que me induziram, alternadamente,  

séries de raciocínios e intuições. Tomou-me tempo, desânimos, esforços. Dela me prezo, sem vangloriar- 
me. Surpreendo-me, porém, um tanto à-parte de todos, penetrando conhecimento que os outros ainda ignoram” 

(p. 446). 

75 Como em Sorôco, sua mãe e sua filha ou em Darandina, por exemplo. 

76 Como em Famigerado ou em Os irmãos Dagobé, por exemplo. 
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latejante mundo um pouco de rotina e lógica, mas algo ou alguém de tudo faz frincha para rir-

se da gente...” (p. 447). Quando adentra a observação e, para tanto, faz uso da matemática e 

cita objetos construídos a quatro dimensões, entende-se que seu interlocutor questiona-o, pois 

tem vez a seguinte fala: “Vejo que começa a descontar um pouco de sua inicial desconfiança, 

quanto ao meu são juízo. Fiquemos, porém, no terra-a-terra” (p. 447), fornecendo as bases 

para o leitor deduzir que o que se seguirá serão fatos mais concretos e menos metafísicos. 

Entretanto, o narrador recorre a um pouco de tudo na tentativa de levar sua experiência 

ao cabo. Mistura “positivismo, mistério, cultura oriental, mitologia greco-romana, crendices 

populares, kardecismo, entre outras referências diversas” (PACHECO, 2006, p. 222): faz uso de 

técnicas de ioga, exercícios espirituais jesuíticos, graduação de luzes coloridas. Assim, vem à 

tona um grande arsenal de cultura filosófica e religiosa, além da literária, como forma de 

embasar e transmitir ao leitor-interlocutor o processo de construção dessa personagem, 

especialmente no tocante ao seu desenvolvimento subjetivo.  

A princípio, o protagonista prende-se à visão científica, já que, após ser questionado  

a respeito de sua sanidade mental, retoma a atenção de seu interlocutor ao trazer à tona alguns 

aspectos culturais que envolvem o espelho: as distorções que causam em barracas de 

diversões e são motivo de risos, a ideia de que tal objeto fosse capaz de refletir alguma  

visão medonha quando olhado “às horas mortas da noite” (p. 447) ou o receio de que “o 

reflexo de uma pessoa fosse a alma” (p. 447). A isso, complementa em diálogo com o leitor: 

“Via de regra, sabe-o o senhor, é a superstição fecundo ponto de partida para a pesquisa” (p. 

447), indício de que sua aventura possui viés científico, apesar de ser tanto uma experiência 

quanto um conhecimento acima do geral e, portanto, de difícil análise objetiva. 

Sua narrativa tem início efetivo quando, retrospectivamente, rememora a visão que 
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teve de si mesmo ainda jovem. Observara-se em um espelho em um lavatório público
77

 e, em 

razão de um jogo de dois espelhos em ângulo propício, vê-se completamente deformado, 

situação estopim à vontade dele de encontrar-se por trás da imagem monstruosa e hedionda.
78

 

Mesmo que movido por algo externo, aqui tem início o processo consciente de 

autoconstituição desse narrador a partir da escolha dele próprio de querer ser ele mesmo: 

“Desde aí, comecei a procurar-me – ao eu por detrás de mim – à tona dos espelhos, em sua 

lisa, funda lâmina, em seu lume frio. Isso, que se saiba, antes ninguém tentara” (p. 448), pois 

de acordo com o já pontuado ao longo desse texto, do ponto de vista da filosofia 

kierkegaardiana, o processo de subjetivação é individual e silencioso. 

O experimento pelo qual passa o narrador somente tem lugar em seu próprio 

recolhimento, no silêncio do isolamento, mediante treino de seus olhos para que pudessem 

desvincularem-se dos vícios sociais e, assim, estivessem aptos a captar a interioridade desse 

sujeito. Tal escolha possui respaldo em Kierkegaard na medida em que, para o filósofo, o 

processo de autoconstituição resulta em afastamento do sujeito em relação à multidão, de 

forma que deixe de ser a repetição de um eterno zero. Dessa forma, a personagem inicia sua 

jornada rumo a deixar de “ser uma falsificação, um número, um elemento da multidão” 

(ANTI-CLIMACUS, 1971, OC XVI, p. 191). 

Para que tal processo seja levado ao cabo, o próprio narrador afirma que “os olhos da 

gente não têm fim” (p. 448), ou seja, a eles é permitido captar o mundo de toda e qualquer 

                                                
77 Pacheco (2006, p. 223-4) ressalva que, ao contrário das outras narrativas de Primeiras estórias, esta se passa 

em um ambiente urbano de cidade grande, enquanto as outras se localizam em cidades ainda sem grande 

projeção, como a Brasília sendo construída em As margens da alegria ou Os cimos, ou pequenos vilarejos,  

como no caso de Fatalidade. Da mesma forma, a linguagem narrativa de O espelho também se diferencia do 

restante da obra, uma vez que comparativamente é marcada por poucos termos regionais e neologismos, mas é 

permeada por maior quantidade de expressões em latim e pertencentes à norma culta. Nas palavras da autora,  

a personagem “está há anos distante de sua terra e certa sociabilidade citadina parece ressoar em sua fala como 

um modo de distração.” 

78 “Descuidado, avistei... Explico-lhe: dois espelhos – um de parede, o outro de porta lateral, aberta em ângulo 
propício – faziam jogo. E o que enxerguei, por instante, foi uma figura, perfil humano, desagradável  

ao derradeiro grau, repulsivo senão hediondo. Deu-me náusea, aquele homem, causava-me ódio e susto, 

eriçamento, espavor. E era – logo descobri... era eu, mesmo! O senhor acha que eu algum dia ia esquecer essa 

revelação?” (p. 448). 
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forma, para tanto basta despirem-se dos aspectos sociais. Enquanto o rosto muda 

constantemente, os olhos permanecem sempre os mesmos, imutáveis, de modo que, enquanto 

o rosto molda-se para receber mais uma das máscaras sociais usadas pelo homem ao longo  

de sua vida, os olhos continuam invariáveis, refletindo a interioridade do sujeito. Por  

esse motivo, quando a personagem tentar expor sua experiência, o interlocutor duvida  

da veracidade dos fatos e de sua sanidade, inquirindo se ele não é louco, pois o processo  

de autoconstituição é uma ação que, sendo subjetiva, foge à razão. Vale a ressalva de  

que a expressão “que se saiba” – na supracitada fala do protagonista: “Desde aí, comecei  

a procurar-me – ao eu por detrás de mim – à tona dos espelhos, em sua lisa, funda lâmina,  

em seu lume frio. Isso, que se saiba, antes ninguém tentara” (p. 448) (grifo nosso) – denota  

a semi-ignorância desse homem a respeito de tal assunto, pois o não saber não significa  

o não acontecimento. 

Enquanto as pessoas do geral olham-se no espelho buscando o aspecto estético, o 

protagonista busca seu “próprio aspecto formal” (p. 448), mirando-se de várias formas e em 

vários momentos diferentes, inclusive com humores diversos de modo que sua empreitada 

ganhe valor científico, como já anunciado no início da estória. Para alcançar seu objetivo de 

perscrutar o que havia por debaixo de sua máscara e alcançar seu próprio cerne, medita e tem 

algumas inspirações sobre como despir-se das capas de ilusão para acertar o “modelo 

subjetivo preexistente” (p. 448). Assim, conforme expõe Menouar (2000, p. 67), “ele pretende 

ignorar na sua reflexão todas as feições não essenciais.” 

Dentre elas, procura eliminar o “reliquat bestial” (p. 449), desfocando os olhos  

e olhando o espelho sem efetivamente ver-se, mas questiona-se sobre o sucesso de  

sua investida, pois sabia perseguir “uma realidade experimental, não uma hipótese 

imaginária” (p. 449). Encontra sucesso, uma vez que os excessos quase não se lhe apareciam 

refletidos, momento em que decide somar à sua experiência o elemento hereditário. Assim, 
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persegue a eliminação de quaisquer traços hereditários, culturais ou da espécie que possam 

ter-se acrescentado àquilo que constitui sua essência e, assim, teria distanciado o protagonista 

de sua verdadeira subjetividade.
79

 

Na visão da personagem, tais traços teriam sido os responsáveis pela constituição de 

uma espécie de máscara, pela sobreposição temporal e social de camadas em sua existência. 

Essa máscara teria sido a responsável pela figura disforme vislumbrada no espelho do 

lavatório público, imagem que denota sua identificação com a massa e indefinição como 

sujeito existencial, como mais um homem em meio à multidão, daí a necessidade de 

perscrutar o que se encontra abaixo dela até alcançar-se. Contudo, em seu processo de 

autodescoberta, primeiramente enfrenta uma etapa narcisista por escavar sua figura refletida 

na tentativa de desmontar aquela imagem hedionda em busca de quem ele é. Inicialmente 

voltado à estética por ele mesmo se dizer vaidoso,
80

 sente repulsa e náusea diante da 

observação de sua figura, sem que se reconhecesse nela, o que simbolicamente representa a 

ignorância e a inconsciência de si mesmo – características do estágio em que o protagonista 

então se encontra: o estético. 

À medida que trabalhava com mais afinco e serpenteava por entre suas novas 

perspectivas a respeito dele próprio, adoeceu com dores de cabeça. Nesse momento, 

questiona-se “Será que me acovardei, sem menos?” (p. 450), quando, em confissão ao 

interlocutor, integra-se parcialmente ao geral pela humanização de sentir-se constrangido 

porque acovardado, abandonando por meses sua investigação. Nesse movimento, seu 

processo de autoconstituição sofre uma interrupção pelo fato de o narrador enfrentar um 

período de crise diante de seu eu. Assim, em conflito interno entre permanecer no estágio em 

                                                
79 “Concluí que, interpenetrando-se no disfarce do rosto externo diversas componentes, meu problema seria o de 

submetê-las a um bloqueio „visual‟ ou anulamento perceptivo, a suspensão de uma por uma, desde as mais 

rudimentares, grosseiras, ou de inferior significado” (p. 449). 

80 “Eu era moço, comigo contente, vaidoso” (p. 448). 
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que se encontra e saltar para o próximo, momentaneamente escolhe a permanência, alegando 

ser por covardia. 

Ao longo desse tempo, confessa não se ter olhado em um espelho sequer. Após a 

abstinência, mira-se de propósito em um espelho, sem que, contudo, veja seu reflexo 

devolvido pelo objeto.
81

 Vencendo o espanto inicial de sua ausência, olha-se novamente sem 

vislumbrar ao menos o reflexo de seus olhos. Sobre isso, hipotetiza ter obtido um nível tal em 

seu experimento a ponto de ter alcançado a total desfigura. “E a terrível conclusão: não 

haveria em mim uma existência, central, pessoal, autônoma? Seria eu um... des-almado? 

Então, o que se me fingia de um suposto eu, não era mais que, sobre a persistência do animal, 

um pouco de herança, de soltos instintos, energia passional estranha, um entrecruzar-se de 

influências, e tudo o mais que na impermanência se indefine?” (p. 450). 

Sua busca que se iniciou com o respaldo narcisístico da estética ameaça a própria 

identidade do protagonista, uma vez que não mais consegue enxergar-se em um espelho por 

sentir medo dessa experiência. Conforme apresenta Menouar (2000, p. 68), na juventude, ele 

encontrava-se tão preocupado com sua imagem deformada refletida no espelho que se perdeu 

na egocentricidade, resultando no desaparecimento de seu reflexo. Assim, esse homem 

identifica-se com a multidão, sendo mais um zero em meio a ela por nem ao menos possuir 

um rosto que possa identificá-lo com ou diferenciá-lo dos demais homens. Tal ideia é 

reforçada pelo questionamento do protagonista a respeito de possivelmente ser um “des-

almado”, ou seja, não possuir uma alma, não possuir identidade própria, um eu distinto 

formado a partir das relações sociais. 

Mas aqui, simultaneamente, o protagonista enfrenta uma segunda etapa em busca de 

                                                
81 “Simplesmente lhe digo que me olhei num espelho e não me vi. Não vi nada. Só o campo, liso, às vácuas, 

aberto como o sol, água limpíssima, à dispersão da luz, tapadamente tudo. Eu não tinha formas, rosto? Apalpei-

me, em muito. Mas, o invisto. O ficto. O sem evidência física. Eu era – o transparente contemplador?... Tirei-me. 

Aturdi-me, a ponto de me deixar cair numa poltrona” (p. 450). 
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seu eu: a busca espiritual, ou seja, ao mesmo tempo em que se percebe perdido em meio ao 

geral, sem que dele se diferenciasse, percebe-se enquanto um indivíduo particular e, portanto, 

distinto da multidão em meio à qual se perdera. Dessa forma, conforme pontuado por 

Menouar (2000, p. 68), a partir da ausência de seu reflexo, o narrador alcançou uma imagem 

mais profunda e verdadeira de si mesmo, superando sua existência material e, portanto, 

impossível de ser refletida, uma vez que sua alma é eterna, carente de matéria. O protagonista, 

então, consegue “a união com um algo ou alguém mais do que ele (a identificação), sendo 

este algo ou alguém profundamente ele só e único (individuação).” Pela perspectiva da 

filosofia de Kierkegaard, tal união apresentada pela autora pode ser entendida como mais um 

passo em direção ao processo de autoconstituição subjetiva mediado pelo encontro da 

personagem com ela mesma – conforme exposto por Menouar. 

Mais tarde, anos após esse episódio, o narrador novamente defronta-se consigo em um 

espelho depois de “uma ocasião de sofrimentos grandes” (p. 451). Ao longo desses anos de 

abstinência, ensinam-lhe o amor e, dessa vez, ao mirar-se de propósito, vê uma luz tênue que 

nublava em leve cintilação, comovendo-o, de modo que novamente enxerga seu próprio 

reflexo no espelho. Entretanto, o rosto vislumbrado não era o conhecido de antemão, aquele 

apresentado diante do geral, “mas sim um rosto pré-natal, antes da existência material. É o 

rosto da sua alma”
82

 (MENOUAR, 2000, p. 68). 

Todo o processo por que passa o narrador dessa estória é interior e, portanto, 

subjetivo, vivido em retiro e isolamento social. A partir do observado por Pacheco (2006, p. 

236), tal atitude deve-se à sua leitura de identificação do protagonista com os românticos pela 

perspectiva da introspecção e de uma literatura moldada pela interioridade, de modo que o 

                                                

82 “São coisas que se não devem entrever; pelo menos, além de um tanto. São outras coisas, conforme pude 

distinguir, muito mais tarde – por último – num espelho. Por aí, perdoe-me o detalhe, eu já amava – já 
aprendendo, isto seja, a conformidade e a alegria. E... Sim, vi, a mim mesmo, de novo, meu rosto, um rosto;  

não este, que o senhor razoavelmente me atribui. Mas o ainda-nem-rosto – quase delineado, apenas – mal 

emergindo, qual uma flor pelágica, de nascimento abissal... E era não mais que: rostinho de menino, de menos-

que-menino, só” (p. 451). 
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protagonista não possua “lugar onde se sinta em casa (a saber, nem no próprio corpo, nem na 

própria alma, estranhados em suas „contingências‟), o personagem rosiano nutre, como um 

outro lado da mesma moeda, uma espécie de crença na natureza insaciável do indivíduo, e se 

volta contra o desencadeamento do mundo (no conto apenas supostamente ligado à dura prosa 

do capital, já que seu discurso evita o mundo)” (grifo da autora). 

Ao se olhar para a mesma situação por outro ângulo, a saber, pela filosofia de 

Kierkegaard, pode-se entender o isolamento da personagem não só como característica do 

Romantismo, mas principalmente como a ruptura com os outros, em desespero. Após ver-se 

como um monstro nos espelhos, escolhe conscientemente concretizar o processo de 

autoconstituição, o que denota saber-se possuidor de um eu, de modo que a autorrelação 

encontra-se já estabelecida. Assim, vive em desespero consciente de sua existência, uma vez 

que faz diversos experimentos em busca de autoconhecer-se, conforme supracitado. Nessa 

forma de desespero, o eu possui ciência de uma certa eternidade por saber o que é o desespero 

e, além disso, percebe os matizes entre a total inconsciência e a completa consciência, o que 

pode ser notado ao longo de toda a estória pelos movimentos do protagonista de ora 

empenhar-se com afinco em sua experiência e ora desistir dela completamente por tempos. 

Como subdivisão do desespero consciente de sua existência, o protagonista dessa 

estória vive o desespero desafio (ou desespero demoníaco), aquele em que o eu quer ser si 

próprio, mas encontra-se desesperado por não querer ser aquele que verdadeiramente é, uma 

vez que não aceita sua condição inerente de finitude e concretude. Ao levar adiante sua 

aventura de encontrar-se por debaixo de várias camadas, desiste após deparar-se com o 

primeiro resultado: não ver sua imagem, nem ao menos a dos seus olhos, refletida em um 

espelho. Pode-se entender essa passagem como, além do que já foi discutido anteriormente, o 

momento em que o narrador, não querendo ser quem verdadeiramente é, nega sua própria 

imagem, deixando, assim, de vê-la refletida. 
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Dessa forma, esse excerto ilustra a integração da personagem à multidão por dela não 

conseguir diferenciar-se completamente e, portanto, perceber-se enquanto a repetição de um 

eterno zero, o que resulta no fato de não possuir um rosto distinto e, portanto, não ser possível 

vislumbrá-lo. Simultaneamente, contudo, escolhendo autoconstituir-se, o narrador rompe com 

o geral e dele diferencia-se ao superar sua existência material e alcançar uma imagem mais 

profunda de si mesmo, igualmente impossível de ser refletida porque carente de matéria. 

Paralelamente, uma vez o protagonista tendo-se defrontado consigo próprio e não querendo 

aceitar-se do modo como se apresenta, torna-se inviável o reflexo de sua imagem em 

decorrência de sua não aceitação. 

A partir dessa tripla interpretação, pode-se concluir que o sujeito encontra-se em um 

nível intermediário entre as esferas de existência, pairando entre a escolha e a ação efetiva de 

saltar do estágio ético para o religioso. A escolha de percorrer todo o processo até defrontar-se 

com seu verdadeiro eu foi feita, entretanto cabe agora ao protagonista levá-la a termo e 

efetivamente agir para findar sua jornada – e aqui se localiza o titubeio da personagem. Para o 

narrador saltar de uma etapa para outra uma ruptura é pressuposta, decisão que não é fácil 

nem tampouco isenta de dúvidas e crises. Assim, a escolha de não mais olhar-se em qualquer 

espelho, após a experiência de não ver-se refletido, denota esse momento de crise em que o 

sujeito reflete sobre as possibilidades de escolha, entre permanecer em ou saltar para um nível 

de existência mais elevado.  

Somente depois de superar essa experiência e novamente ver-se diante da necessidade 

de autoconstituir-se, efetivamente escolhe levar ao cabo sua empreitada e de propósito busca 

sua imagem em outro espelho. Dessa vez, com sucesso, vê-se, mas não o mesmo rosto com 

que se apresenta à sociedade, era “o ainda-nem-rosto”, como que tendo vislumbrado sua 

interioridade. Nesse momento, o protagonista dá o “salto mortale” (p. 451) por cima do 

abismo que separa a razão e a fé como forma de explicitar sua escolha de adentrar o estágio 
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religioso e, assim, efetivamente completar seu processo de autoconstituição. Para tanto, 

conforme já citado ao longo desse trabalho, é necessário que o sujeito (re)estabeleça as 

relações consigo próprio, com os outros e com Deus. 

Durante a estória, o protagonista faz a primeira escolha quando se vê refletido como 

um monstro deformado. Nesse momento, por não identificar sua própria imagem, decide 

buscar-se por detrás da figura hedionda que paira no espelho, tendo início a jornada desse 

sujeito para sair do esteticismo em que se encontra e alcançar sua interioridade. O fato de 

empenhar-se em uma autodescoberta mediada por métodos científicos denota o cumprimento 

de sua escolha, até o instante fatídico em que, ao buscar-se em um espelho, não mais se vê e 

acaba por abandonar sua aventura por medo. Assim, tendo saltado do estágio estético para o 

ético, neste passa anos até que escolhe retomar sua busca depois de muito sofrimento e de ter 

descoberto o amor. Quando se defronta consigo próprio em outro espelho, vê seu rosto como 

uma figura muito distinta daquela que os outros enxergam: era o “ainda-nem-rosto”, aquele 

que se encontra acima do geral por não ser possível de ser categorizado socialmente, uma vez 

que pertence a outro campo do conhecimento que não o racional. Nesse momento, o 

protagonista finda sua jornada por ter alcançado a última das esferas da existência: a religiosa. 

Embora a estória em momento algum cite a figura divina diretamente, tal relação pode 

ser pensada literariamente a partir de uma citação do protagonista: “a espécie humana peleja 

para impor ao latejante mundo um pouco de rotina e lógica, mas algo ou alguém de tudo faz 

frincha para rir-se da gente...” (p. 447) (grifo nosso). Para além da evidente ironia, pode-se 

entender a passagem grifada como referente a algo ou alguém que esteja acima da 

mundaneidade em que se localiza o narrador, ou seja, referente a Deus, uma vez que há aqui a 

oposição entre a rotina e a lógica e a falta de ambas, somado ao fato de Deus e a religião 

fugirem tanto à compreensão racional quanto à lógica. 

Do mesmo modo como acontece com Abraão, que retorna à casa com Isaac após 
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cumprir os desígnios divinos, o narrador de O espelho novamente retorna ao convívio social. 

Dessa forma, em oposição ao que Pacheco (2006, p. 236) observa, ele somente evita o mundo 

até o momento da autoconstituição, enquanto encontra-se em processo de subjetivação 

existencial por ser esse um caminho percorrido em silêncio e somente pela escolha do próprio 

sujeito. Todavia, a escolha da personagem de contar sua história ao leitor-interlocutor, 

conforme ele afirma tanto no início
83

 quanto no término da narrativa,
84

 denota sua reentrada à 

sociedade, ou seja, o momento em que restabeleceu sua relação com a sociedade, agora de um 

ponto de vista diferente. 

Nessa estória, tanto quanto em A terceira margem do rio, há que se analisar o papel 

desempenhado pelas duas partes que movimentam a narrativa. Enquanto naquele texto as 

partes são o pai-protagonista e o filho-narrador, neste, elas são constituídas pelo narrador-

protagonista e pelo leitor-interlocutor. Conforme já indicado desde o início, a estória que 

transcorrerá será exposta como uma narrativa oral, o contar de uma experiência repleta de 

“desânimos, esforços” (p. 446). À medida que as ações passadas são trazidas à tona, o 

narrador questiona o interlocutor para que pense sobre o que acabou de ouvir ou para perceber 

quanto do exposto foi absorvido. 

Por meio de tais questionamentos, pode-se concluir que o interlocutor encontra-se 

distante de todo o processo pelo qual o narrador passou e transmite, estando possivelmente no 

estágio estético, já que, com frequência, há necessidade de reforçar a ideia que acabou de ser 

apresentada ou por desconhecimento do tema ou por descrença naquilo que acabou de ser 

contado. Dentre outros excertos, a seguinte questão denota o esteticismo do leitor: “Será que o 

senhor nunca compreenderá?” (p. 451), pois, além da dificuldade de transmissão de 

experiências pessoais no âmbito da subjetivação, alguém que transcorreu o mesmo processo é 

                                                
83 Ver nota 74. 

84 “Devia ou não devia contar-lhe, por motivos de talvez” (p. 451). 
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capaz de compreender a trajetória de outra pessoa. 

A partir desse questionamento, caminha sua narrativa para a conclusão, ao novamente 

passar para o leitor a responsabilidade de pensar sobre o papel desempenhado por cada sujeito 

ao longo de sua vida e se talvez não seria o mundo uma estrutura basal para a constituição da 

subjetividade: “Será este nosso desengonço e mundo o plano – intersecção de planos – onde 

se completam de fazer as almas?” (p. 451). Como forma de responder a própria pergunta, 

coloca uma outra a respeito da vida: “Se sim, a „vida‟ consiste em experiência extrema e séria; 

sua técnica – ou pelo menos parte – exigindo o consciente alijamento, o despojamento, de 

tudo o que obstrui o crescer da alma, o que a atulha e soterra?” (p. 451). 

Para Kierkegaard, da mesma forma, o tornar-se um eu também constitui tarefa extrema 

e séria, posto ser a categoria do indivíduo a mais importante para o filósofo, aquela que é o 

ponto fulcral de seu pensamento. Para que o sujeito possa caminhar pelas esferas de existência 

para restabelecer suas relações e, assim, tornar-se um eu, deve-se despir “de tudo que obstrui 

o crescer da sua alma, o que a atulha e soterra” (p. 451). Por esse motivo, o sujeito passa por 

crises, por não querer desvencilhar-se do que o sustenta em cada um dos estágios, o que 

desencadeia a necessidade do salto ou da ruptura entre uma esfera e outra da existência. 

Depois de sua explanação a respeito da própria experiência existencial e das 

divagações sobre a vida, a existência a e alma, faz a seu interlocutor uma última pergunta 

reflexiva: “Você chegou a existir?” (p. 451), com o intuito de ouvir dele o posicionamento 

que atribui sobre si mesmo em relação a sua vida. Mas, antes que, efetivamente, peça  

sua exposição, ainda o questiona a respeito do que pode ser interpretado como estágio 

estético: “Mas, então, está irremediavelmente destruída a concepção de vivermos em 

agradável acaso, sem razão nenhuma, num vale de bobagens?” (p. 451). Ou seja, não há 

possibilidade de percorrer as etapas sobre o caminho da vida sem que, ao término, haja a 

possibilidade de encontrar novamente a beleza e a fugacidade, apesar de toda a gravidade 
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encontrada ao longo da jornada? 

E, sem qualquer conclusão mais efetiva por parte do narrador, ele pede permissão ao 

interlocutor para questioná-lo a respeito de sua opinião sobre o que ouviu até esse momento, 

como que deixando para o leitor a tarefa de concluir não somente a estória, mas, 

principalmente, a de pensar sobre sua própria vida e sobre a forma que a tem vivido. “Se me 

permite, espero, agora, sua opinião, mesma, do senhor, sobre tanto assunto. Solicito os 

reparos que se digne dar-me, a mim, servo do senhor, recente amigo, mas companheiro no 

amor da ciência, de seus transviados acertos e de seus esbarros titubeados. Sim?” (p. 451). 

 



 130 

Considerações finais 

 

O que mais penso, testo e explico: todo-o-mundo é 
louco. O senhor, eu, nós, as pessoas todas. Por 

isso é que se carece principalmente de religião: 

para se desendoidecer, desdoidar. Reza é que sara 
da loucura. No geral. Isso é que é a salvação-da-

alma... Muita religião, seu moço! 

(ROSA, 2009a, p. 12) 

 

As páginas anteriores versam a respeito da ressonância da filosofia do pensador 

dinamarquês Søren Kierkegaard sobre a literatura de João Guimarães Rosa, escritor mineiro 

do Modernismo brasileiro. O cenário que possibilitou a aproximação das obras dos dois 

grandes autores delimita-se tanto pela perspectiva religiosa quanto, principalmente, pela 

preocupação com o Indivíduo, concernentes ao pensamento de ambos. Os traços 

consonânticos presentes na produção dos autores são evidenciados pela primeira vez pelo 

próprio Rosa, ao registrar tanto em entrevistas quanto em cartas seu interesse pessoal acerca 

do pensamento de Kierkegaard. 

Embora tal interesse exista e a vertente metafísica da obra rosiana seja a mais 

importante de sua produção literária, até o momento do término dessa dissertação não  

foi encontrado qualquer material mais específico sobre a aproximação da temática de  

ambos os escritores, além de um artigo, de Corpas, e um livro, de Kutzenberger,
85

 este 

publicado em alemão e ainda sem tradução para o português. Portanto, para a fundamentação 

dos argumentos aqui apresentados, fez-se uso de alguns autores com perspectiva diferente  

                                                

85 No início de 2010, foi publicado pela editora Nova Fronteira o livro Espaços e caminhos de João Guimarães 

Rosa, organizado por Ligia Chiappini e Marcel Vejmelka, com o objetivo de publicar os textos escritos para o 

Simpósio Internacional em Comemoração ao Centenário de João Guimarães Rosa, 1908 – 2008, ocorrido em 
Berlim. Conforme consta na orelha, esta obra apresenta “uma espécie de síntese da sua fortuna crítica variada e 

muitas vezes conflitante, comprovando a riqueza da obra rosiana.” Dentre os artigos publicados, consta um de 

Stefan Kutzenberger, relacionando Kierkegaard e Guimarães Rosa, sem, todavia, trazer novidades em relação ao 

que já havia exposto em sua obra alemã. 
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da apresentada por esse trabalho por trazer alguma elucidação a respeito das narrativas 

rosianas. Quando não houve respaldo acadêmico para as afirmações, estas foram feitas a  

partir de conclusões decorrentes tanto de estudo sobre os dois grandes escritores quanto  

do debruçamento sobre as narrativas a partir da perspectiva teórica elencada para a  

elaboração desta dissertação. 

O objetivo dessa pesquisa recaiu sobre a seguinte questão norteadora: em que medida 

a subjetividade transpirada pelas personagens rosianas de Primeiras estórias pode ecoar o 

caminho percorrido pelo homem até sua constituição como indivíduo, ou seja, o processo de 

subjetivação existencial, conforme proposto por Søren Kierkegaard? Devido à natureza deste 

trabalho e à dimensão desta empreitada, optou-se por restringir o estudo a cinco das vinte  

e uma estórias, sendo as escolhidas: As margens da alegria, Os cimos, A menina de lá,  

A terceira margem do rio e O espelho, pela crença em serem estas as que melhor ilustram e 

respondem a questão central. 

As duas primeiras narrativas listadas acima correspondem, respectivamente, à primeira 

e à última estórias da obra. Todavia, uma vez o protagonista sendo o mesmo, porém em dois 

momentos diferentes, optou-se por analisá-las conjuntamente. Em ambas, a estrutura narrativa 

é a mesma: o Menino viaja com os Tios para uma cidade em construção, Brasília, período em 

que momentos de alegria e de tristeza alternam-se. É em meio a tais oscilações que o 

protagonista depara-se com sua interioridade e pode, por isso, tornar-se um pouco mais 

consciente de si mesmo e dar início a seu processo de subjetivação existencial. 

A diferença entre as duas estórias encontra-se justamente no grau de consciência de si 

que a personagem possui, posto que, em As margens da alegria, sua única preocupação é o 

prazer imediato decorrente de tantas novidades que lhe surgem aos olhos, seja pela janela do 

avião, pelos alimentos oferecidos pelos tios antes mesmo que pudesse perceber que estava 

com fome ou pelo passeio de jipe por entre a obra. Mas o momento mais importante da estória 



 132 

é o encontro com o peru imperial pelo quase êxtase que tanta beleza causa no Menino. 

Contudo, ao mesmo tempo em que essa ave lhe traz beleza, instantes depois lhe causa 

confusão e tristeza por somente poder vislumbrar-lhe a cabeça atirada ao canto e sendo 

ferozmente bicada por um peru muito menor e menos belo. Sem entender a crueldade da ação 

por encontrar-se em fase de pensamento hieroglífico, logo se distrai de seu luto com o brilho 

intermitente de um vaga-lume que surge no princípio da noite. 

Assim, embora por intermédio da morte do peru tenha vivido um instante de 

introspecção, a personagem encontra-se ainda muito presa ao imediatismo, o que possibilita a 

identificação do Menino com o estágio estético proposto por Kierkegaard, uma vez que, para 

o filósofo, o esteta é aquele homem que direciona sua vida para e pelo prazer, vivendo na 

imediatidade e no instante, distraído de si mesmo. Vale a ressalva de que a identificação da 

personagem como esteta também é justificada pela pouca idade, sem que seja possível 

classificá-lo de outro modo por ignorar as regras sociais. 

Entre uma estória e a outra, o leitor não sabe quanto tempo se passou, mas o Menino 

agora volta a Brasília novamente acompanhado dos Tios enquanto a Mãe se recupera de uma 

grave doença. A atmosfera que antes era de alegria, em Os cimos é de pesar e gravidade. 

Mesmo estando acompanhado dos Tios, sente-se solitário e carrega consigo seu bonequinho 

macaquinho para nele encontrar refúgio, mas sente-se culpado por sentir algum conforto pela 

presença do amigo enquanto a Mãe encontra-se acamada. Por esse motivo, desfaz-se do seu 

chapéu, recuperado no final da estória quando percebe que o brinquedo caiu de seu bolso e 

perdera-se. Depois de chorar um pouco, inventa uma estória em que o bonequinho 

macaquinho encontra-se bem, e ele próprio sente-se feliz. Afinal, regressa para casa, para  

o colo da Mãe. 

Mas, antes que isso aconteça, o protagonista sofre com o afastamento, encontrando 

alívio em outra ave, agora um tucano, que surge, pontualmente, todas as manhãs, pouco  
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antes de o sol nascer. Enquanto observa o pássaro, distrai-se do sentimento grave que  

possui em relação à doença da Mãe, de modo que, embora nessa narrativa encontre-se  

um pouco mais maduro em relação à primeira devido à necessidade de posicionar-se  

diante dos acontecimentos, ainda permanece preso à imediatidade e ao instante, distraindo-se 

de seus sentimentos com facilidade. Portanto, o Menino que em As margens da alegria 

ilustrou o esteticismo, em Os cimos adentra a ironia depois de passar por algumas  

crises decorrentes das oscilações entre alegria e tristeza, mas, principalmente, da doença  

da Mãe e consequente afastamento dela. Essa passagem ocorrida entre o esteticismo e a  

ironia resulta da viagem simbólica feita pelo protagonista, pois tal ação significa crescimento 

ou, nessa estória, introspecção e ritual de passagem entre ser um pouco menos menino  

e um pouco mais adulto. 

Assim como o Menino, Nhinhinha, a protagonista de A menina de lá também 

representa o esteta por não possuir nem quatro anos ainda e viver presa aos pequenos prazeres 

imediatos, como ver um sapo ou comer pamonhinha de goiaba. Contudo, diferencia-se dele 

no tocante à introspecção, pois, por estar mais inteirada dos processos da vida adulta, 

encontra-se mais próxima do estágio ético, ou seja, assim como o protagonista de Os cimos, 

ilustra a ironia. Tal classificação é reforçada pelo seu silêncio – que a aproxima do silêncio 

religioso de Abraão e a afasta do desespero demoníaco – e pelas suas atitudes estranhadas 

pelos adultos por não serem as esperadas de uma criança da idade dela, denotando um 

movimento de interiorização da parte da personagem. 

Nessa estória, o pai e a mãe da protagonista também merecem destaque pela 

perspectiva kierkegaardiana, posto ilustrarem o desespero da finitude ou a carência de 

infinito. A atitude de ambos de encontrarem-se presos à mundaneidade, preocupados 

estritamente com as tarefas cotidianas, resulta na decisão de esconderem as ações milagreiras 

de Nhinhinha, acreditando, assim, fazer com que ela se molde à sociedade de modo indistinto, 
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coibindo sua interioridade. Tal atitude denota o afastamento da interioridade de ambas as 

figuras progenitoras, de modo que se encontram presas em seu modo de desespero, querendo 

que a menina os acompanhe, mas sem sucesso. 

Para além do estágio estético, delimitado pela ironia, Kierkegaard propõe o ético,  

o qual o sujeito somente pode adentrar mediante a escolha consciente de viver de acordo  

com as normas sociais, assumindo as responsabilidades de sua vida por “escolher escolher”.  

A essa esfera pertence o filho-narrador de A terceira margem do rio, mas ele é um homem do 

estágio ético já a adentrar o religioso, portanto, identificado com o humor. O pai também 

pertence a essa mesma esfera por assumir para si o destino que ele escolheu e levá-lo a termo, 

vivendo o restante de sua vida em uma canoa no meio do rio. Todavia, pela fusão simbólica 

entre o pai e o rio, mediada pela canoa, essa personagem adentra o estágio religioso, 

autoconstituindo-se ao unir-se com sua própria existência simbolizada pelo rio como, entre 

outros significados, o fluir da vida. 

Nesse momento, o pai (re)estabeleceu as relações consigo próprio, por levar ao cabo 

sua decisão e passar o restante de sua vida apenas na companhia dele mesmo; com o geral 

representado pela figura do filho, o único membro da família a não abandoná-lo; e com Deus, 

representado simbolicamente pelo rio. Silencioso por toda a vida e sem ter com quem 

conversar depois de sua escolha, o silêncio da figura paterna identifica-o com o rio a correr 

solto e solitariamente ao mesmo tempo em que o aproxima de Abraão, exemplo da fé para 

Kierkegaard, uma vez não lhe sendo possível relatar o movimento em virtude do absurdo por 

transcender a linguagem. 

O narrador, embora tenha escolhido o mesmo caminho do pai, acovarda-se diante  

do abismo que deve ser saltado em nome da fé e continua preso à esfera ética, contudo  

à margem dela, daí representar o humorista. Além disso, o filho escolhe viver para dar suporte 

à decisão do pai, sem que, com isso, tenha constituído família ou moldado sua vida pelos 



 135 

valores sociais. Simultaneamente, sua identificação com o progenitor não é integral na medida 

em que lhe falta a coragem de encarar o paradoxo e fracassa na identificação com o pai.  

Tal fracasso decorre do fato de o caminho da subjetivação existencial ser individual  

e, consequentemente, deve ser feito mediante a escolha consciente de se saltar por entre  

os estágios. Por esse motivo, o filho jamais poderia substituir o pai na canoa. O salto que  

o narrador não conseguiu dar em vida, pede para que deem por ele no artigo da morte, quando 

seu desejo é ter o corpo depositado em uma canoinha e que esta seja solta no rio para, com  

as águas, correr livremente. Dessa forma, no artigo da morte o narrador poderá finalmente 

alcançar a terceira margem, ou seja, alcançar seu verdadeiro eu, assim como aconteceu  

com o pai mediante sua escolha pessoal. 

Dentre as narrativas selecionadas como corpus para esta dissertação, O espelho é a  

que melhor ilustra todo o processo de constituição existencial, conforme proposto por  

Søren Kierkegaard, tanto quanto é a que melhor materializa textualmente a preocupação 

central de Guimarães Rosa. O narrador dessa estória é o único que passa por todos os estágios 

rumo a tornar-se quem efetivamente é e restabelecer as relações no estágio religioso. Quando 

inicia seu diálogo com o leitor-interlocutor, já transcorreu todo o processo de subjetivação e 

fala a partir da última esfera, contando como foram os acontecimentos que fizeram com que 

se posicionasse diante da própria vida. 

A ilustração do esteta ocorre no momento em que, ao olhar por acaso seu reflexo 

distorcido pelo jogo entre dois espelhos, sente repulsa da própria imagem e opta por recuperar 

seu verdadeiro reflexo, aquele por detrás de todas as máscaras sociais acumuladas ao longo de 

anos. Para tanto, lança mão de algumas técnicas, como pomadas que brilham no escuro e 

gradação de luzes coloridas e, uma vez tendo conscientemente feito a escolha de 

autoconhecer-se, adentra o estágio ético, assumindo para si as responsabilidades tanto de suas 

ações quanto de suas escolhas. 
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Já nessa nova esfera de existência, o protagonista colhe o primeiro resultado de sua 

aventura: ao olhar-se em um espelho, não enxerga nada, nem o reflexo de seus olhos, 

resultando no abandono de sua experiência por anos. Pela perspectiva da filosofia de 

Kierkegaard, essa passagem pode ser entendida de forma tripla. Primeiro, como a completa 

perda da identidade da personagem por encontrar-se fortemente perdido em meio à multidão 

por preocupar-se com a aparência de modo narcisístico, sendo apenas mais um número, de 

forma a não possuir qualquer característica que o diferencie dela. Segundo, percebe-se como 

tendo alcançado sua interioridade e um nível mais elevado em sua busca espiritual, dessa 

forma distinguindo-se da multidão em que se perdera. Tendo superado sua existência 

material, torna-se impossível seu reflexo em um espelho, por não ser possível vislumbrar algo 

não material, como a alma. Terceiro, ao vislumbrar sua própria e verdadeira imagem no 

espelho, aquela buscada por detrás das máscaras sociais, depara-se com seu eu e, não 

querendo aceitar-se do modo como se apresenta, torna-se inviável observar-se já que recusa 

aceitar-se, torna-se inviável observar-se em decorrência de sua não aceitação. Instaura-se 

nesse homem o desespero desafio, uma vez que ele busca ser ele próprio, sem querer ser 

aquele que verdadeiramente é. 

Nesse sentido, pode-se depreender que, nesse momento da narrativa, o sujeito paira 

entre a escolha de executar o caminho da subjetivação característica do estágio ético e a ação 

efetiva do salto rumo ao estágio religioso, encontrando-se, portanto, entre ambos, no humor. 

Vencido o momento de titubeio e de crises sobre qual decisão tomar, escolhe continuar seu 

experimento e busca novamente sua imagem no espelho. Dessa vez, percebe sua imagem 

refletida, mesmo não sendo o mesmo rosto com que se apresenta aos outros, mas, sim, o rosto 

de sua alma, de sua interioridade. Nesse momento, o protagonista finda sua jornada por ter 

saltado o abismo e adentrado o estágio religioso. 

Depois do salto, o narrador retorna ao convívio social após longo tempo de 
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afastamento, pois o processo de subjetivação existencial somente poder ser executado em 

silêncio, na interioridade, e mediante escolha do próprio sujeito. O retorno à sociedade, mas 

dela distinguindo-se, pode ser percebido pela escolha da personagem de narrar sua empreitada 

ao leitor-interlocutor, conforme esclarece tanto no início quanto no término de sua ação. Uma 

vez tendo adentrado a sociedade de um ponto de vista diferente e tendo o leitor por 

interlocutor, após contar sua jornada, questiona seu ouvinte a respeito do que acabou de ouvir 

e pede-lhe a opinião. Contudo, não é somente no término da exposição que o narrador 

interroga o leitor sobre o que está sendo exposto, mas a estória é toda pontilhada de perguntas, 

de modo que o interlocutor é convidado a fazer o mesmo caminho junto do protagonista. 

Mas torna-se evidente que, por ser tal caminho individual, é impossível de ser seguido 

pelo leitor, daí ser posta a pergunta “Será que o senhor nunca compreenderá?” (p. 451), 

denotando a possibilidade de “o senhor” representar o estágio estético e, portanto, não 

acompanhar a exposição. De todos os questionamentos feitos ao longo da narrativa, o mais 

provocante não é o último, mas é aquele em que, após caminhar lado a lado com o narrador – 

ainda que dele distante em alguns momentos –, o leitor é provocado a respeito de sua própria 

trajetória depois de ser acuado sem possibilidade de evasão, restando-lhe apenas pensar sobre 

tudo o que ouviu e sobre a pergunta: “Você chegou a existir?” (p. 451). 

 



 138 

Referências bibliográficas 

 

 

Obras de e sobre Søren Kierkegaard 

 

BLACKHAM, HJ. Seis pensadores existencialistas. Barcelona: Oikos-Tau, 1967. 

DUNNING, Stephen N. Kierkegaard‟s systematic analysis of anxiety. In: PERKINS, Robert  

L. (ed.). International Kierkegaard comentary – The concept of anxiety: a simple 

psychologically orienting deliberation on dogmatic issue of hereditary sin. Mercer, 1985.  

vol. VIII. 

FARAGO, France. Compreender Kierkegaard. Tradução de Ephraim F. Alves. Rio de Janeiro: 

Vozes, 2006. 

GLENN, John. The definition of the self and the structure of Kierkegaard‟s work. In: PERKINS, 

Robert L. (ed.). International Kierkegaard comentary – The sickness unto death. Mercer, 

1987. vol. XIX, p. 5-21. 

KIERKEGAARD, Søren. Journal (Extraits), 1834-1846. Traduit du Danois par Knud Ferlov et 

Jean-J. Gateau. Paris: Éditions Gallimard, 1963. 

_________. Le journal du séducteur. In: L’alternative – première partie. Tradução do 

dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de 

L‟Orante, 1970. Œuvres Complètes vol. III, p. 283-412. 

 



 139 

_________. L‟équilibre de l‟esthétique et de l‟éthique dans la formation de la personalité.  

In: L’alternative – deuxième partie. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e  

Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de L‟Orante, 1970. Œuvres Complètes vol. IV,  

p. 141-297. 

__________. La maladie à la mort. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e  

Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de L‟Orante, 1971. Œuvres Complètes vol. XVI, 

p. 163-285. 

__________. La répétition. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau. Paris: Éditions 

de L‟Orante, 1972. Œuvres Complètes vol. V, p. 03-96. 

__________. Crainte et tremblement. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e  

Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de L‟Orante, 1972. Œuvres Complètes vol. V,  

p. 97-209. 

__________. Le concept d’angoisse. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e  

Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de L‟Orante, 1973. Œuvres Complètes vol. VII,  

p. 105-258. 

__________. Post-scriptum définitif et non-scientifique aux miettes philosophiques. Tradução 

do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e Else-Marie Jacquet-Tisseau. Paris: Éditions de 

L‟Orante, 1984. Œuvres Complètes vol. X. 

__________. Concluding unscientific postscript. Tradução de David Swenson e Walter 

Lowrie. Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1974. 

__________. O conceito de ironia constantemente referido a Sócrates. 2 ed. Tradução de 

Álvaro Luiz Montenegro Valls. Bragança Paulista: Editora Universitária São Francisco, 2005. 



 140 

MALANTSCHUK, Gregor. Index terminologique – principaux concepts de Kierkegaard par 

Gregor Malantschuk. Tradução do dinamarquês de Paul-Henri Tisseau e Else-Marie Jacquet-

Tisseau. Paris: Éditions de L‟Orante, 1986. Œuvres Complètes vol. XX. 

OLIVEIRA, Ranis Fonseca de. O desespero e a angústia na filosofia de Kierkegaard. 2009a. 

Dissertação (Mestrado em Filosofia). PUC-SP. São Paulo. 

POLITIS, Hélène. Le vocabulaire de Kierkegaard. Paris: Ellipses. 2002. 

REICHMANN, Ernani. Soeren Kierkegaard. Curitiba: Universidade Federal do Paraná, 1978. 

SAMPAIO, Silvia Saviano. A subjetividade existencial em Kierkegaard. 2001. Tese (Doutorado 

em Filosofia). USP. São Paulo. 

__________. Kierkegaard e a psicossomática. In: LEITE, Nina Virgínia de A.  

(org.). Corpolinguagem – angústia: o afeto que não engana. São Paulo: Mercado de Letras,  

p. 265-68, 2006. 

 

 

Obras de e sobre João Guimarães Rosa 

 

ALVES, Maria Theresa Abelha. Primeiras estórias: a alteridade “inventada no feliz”.  

In: DUARTE, Lélia Parreira et al (org.). Veredas de Rosa. Belo Horizonte: PUC Minas, n. 1,  

p. 489-93, 2000. 

ANAIS DO CONGRESSO NACIONAL DO CINQÜENTENÁRIO DE GRANDE SERTÃO: VEREDAS & 

CORPO DE BAILE. 2006. Rio de Janeiro: Faculdade de Letras / UFRJ. 556 p. 



 141 

BIZZARI, Edoardo. João Guimarães Rosa: correspondência com seu tradutor italiano 

Edoardo Bizarri. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2003. 

BOLLE, Willi. grandesertao.br: o romance de formação do Brasil. São Paulo: Duas Cidades; 

Editora 34, 2004. 

CALLADO, Antonio. Nonada – DVD lançado junto da obra Grande sertão: veredas a 

propósito da comemoração de seu cinquentenário e da exposição no Museu da Língua 

Portuguesa (São Paulo). Direção de Bia Lessa. Produção de Tiago Borba. 2006. 

CAMACHO, Fernando. Entrevista com João Guimarães Rosa. Revista Humboldt, München,  

n. 37, p. 42-53, 1978. 

CANDIDO, Antonio. Nonada – DVD lançado junto da obra Grande sertão: veredas a propósito 

da comemoração de seu cinquentenário e da exposição no Museu da Língua Portuguesa  

(São Paulo). Direção de Bia Lessa. Produção de Tiago Borba. 2006. 

CHIAPPINI, Ligia. O direito à interioridade em João Guimarães Rosa. In: CHIAPPINI, Ligia; 

VEJMELKA, Marcel (orgs.). Espaços e caminhos de Guimarães Rosa: dimensões regionais e 

universalidades. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, p. 190-204, 2009. 

COSTA E SILVA, Alberto. Estas Primeiras estórias. In: ROSA, João Guimarães. Primeiras 

estórias. 6 ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2005. 

COUTINHO, Afrânio. Guimarães Rosa: um alquimista da palavra. In: ROSA, João Guimarães. 

Ficção completa. 2 ed. Rio de Janeiro: Nova Aguilar, vol. 1, p. XIII-XXVI, 2009. 

FINAZZI-AGRÒ, Ettore. A memória bêbada: trauma e representação nas Primeiras estórias. In: 

CHIAPPINI, Ligia; VEJMELKA, Marcel (orgs.). Espaços e caminhos de Guimarães Rosa: 

dimensões regionais e universalidades. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, p. 147-57, 2009. 



 142 

GALVÃO, Walnice Nogueira. Guimarães Rosa. São Paulo: Publifolha, 2000. 

__________. Mínima mímica – ensaios sobre Guimarães Rosa. São Paulo: Companhia das 

Letras, 2008. 

LORENZ, Günter. Diálogo com Guimarães Rosa. In: ROSA, João Guimarães. Ficção completa. 

2 ed. Rio de Janeiro: Nova Aguilar, vol. 1, p. XXXI-LXV, 2009. 

MARTINS, Nilce Sant‟Anna. O léxico de Guimarães Rosa. 2 ed. São Paulo: Editora da 

Universidade de São Paulo, 2001. 

MENOUAR, Annette Ursula. A questão da identidade em “O espelho” e “A terceira margem do 

rio”: identificação e individuação. In: DUARTE, Lélia Parreira et al (org.). Veredas de Rosa. 

Belo Horizonte: PUC Minas, n. 1, p. 66-9, 2000. 

OLIVEIRA, Franklin de. Revolução rosiana. In: ROSA, João Guimarães. Ficção completa. 2 ed. 

Rio de Janeiro: Nova Aguilar, vol. 1, p. CIII-CIX, 2009b. 

PACHECO, Ana Paula. Lugar do mito – narrativa e processo social nas Primeiras estórias de 

Guimarães Rosa. São Paulo: Nankin, 2006. 

RAMOS, Maria Luiza. Análise estrutural de Primeiras estórias. In: COUTINHO, Eduardo F. 

(org.). Guimarães Rosa. São Paulo: Civilização brasileira, 1991. Col. Fortuna Crítica, vol. 6. 

RÓNAI, Paulo. Os vastos espaços. In: ROSA, João Guimarães. Primeiras estórias. 6 ed. Rio de 

Janeiro: Nova Fronteira, 2005. 

ROSA, João Guimarães. Primeiras estórias. In: __________. Ficção completa. 2 ed. Rio de 

Janeiro: Nova Aguilar, vol. 2, p. 397-523, 2009a. 

 



 143 

__________. Grande sertão: veredas. In: __________. Ficção completa. 2 ed. Rio de Janeiro: Nova 

Aguilar, vol. 2, p. 3-395, 2009b. 

SARAIVA, Arnaldo. O conto do lá ou a criança, a criação. In: DUARTE, Lélia Parreira et al 

(org.). Veredas de Rosa. Belo Horizonte: PUC Minas, vol. 1, p. 94-96, 2000. 

 

 

Outras obras 

 

A BÍBLIA SAGRADA: Antigo e Novo Testamentos. 2 ed. Tradução de João Ferreira de Almeida, 

ed. rev. e atualizada no Brasil. São Paulo, Sociedade Bíblica do Brasil, 1993. 

ARENDT, Hannah. Compreender: formação, exílio e totalitarismo. Ensaios (1930 – 1954). 

Tradução de Denise Bottmann. São Paulo: Companhia das Letras, 2008. 

BLACKBURN, Simon. Dicionário Oxford de filosofia. Tradução de Desidério Murcho et. al. 

Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997. 

BOSI, Alfredo. História concisa da Literatura Brasileira. 43 ed. São Paulo: Cultrix, 2006. 

CAMPOS, Milton de Godoy. Antologia poética da geração de 45. São Paulo: Clube da  

Poesia, 1966. 

CASTELLO, José Aderaldo. A literatura brasileira – origens e unidade (1500 – 1960).  

São Paulo: EDUSP, vol. II, 1999. 

 

 



 144 

CHEVALIER, Jean; GHEERBRANT, Alain. Dicionário de símbolos – mitos, sonhos, costumes, 

gestos, formas, figures, cores, números. 20 ed. Tradução de Vera da Costa e Silva, Raul de Sá 

Barbosa, Angela Melim e Lúcia Melim. Rio de Janeiro: José Olympio, 2006. 

CORPAS, Danielle. A “reprise” de Kierkegaard no Grande sertão: veredas. In: DUARTE, Lélia 

Parreira et al (org.). Veredas de Rosa. Belo Horizonte: PUC Minas, n. 1, p. 168-72, 2000. 

COUTINHO, Afrânio (dir.). A literatura no Brasil – relações e perspectivas. 6 ed. São Paulo: 

Global, 2003. vol. 6. 

__________. A literatura no Brasil – era modernista. 7 ed. São Paulo: Global, 2004. vol. 5. 

FERRATER MORA, José. Diccionario de Filosofia. 3 ed. Madrid: Alianza Editorial, 1981.  

vol. 3 K-P. 

MATOS, Edilene et alli (org.). A presença de Castello. São Paulo: Humanitas/FFLCH/USP: 

Instituto de Estudos Brasileiros, 2003. 

HIPPOCRENE PRACTICAL DICTIONARY. Danish-English English-Danish dictionary. New York: 

Hippocrene Books, 2006. 

KUTZENBERGER, Stefan. Europa in Grande Sertão: Veredas. Grande Sertão: Veredas in 

Europa. Amsterdam: Rodopi, 2005. 

LE ROBERT DE POCHE. Paris: Dictionnaires Le Robert, 2007. 

MAIA, Gleidys. Tradição literária: o viés estrambótico da década de 1950. Scripta. Belo 

Horizonte, v. 9, n. 17, p. 140-49, 2005. 

 

 



 145 

NUNES, Benedito. Literatura e filosofia: (Grande sertão: veredas). In: LIMA, Luiz  

Costa (org.). Teoria da literatura em suas fontes. 3 ed. Rio de Janeiro: Civilização brasileira: 

2002. vol. 1. 

PICCHIO, Luciana Stegagno. História da Literatura brasileira. Rio de Janeiro: Nova  

Aguilar, 1997. 

SCHULTZ, Duane P.; SCHULTZ, Sydney E. História da psicologia moderna. Tradução de Suely 

Sonoe Murai Cuccio. São Paulo: Pioneira Thomson Learning, 2005. 

SOANES, Catherine; STEVENSON, Angus (eds.). Oxford dictionary of English. Oxford 

University Press, 2005. 


