OPEN ACCESS

O DAIMONISMO ESPIRITA ‘@@@@\
E A DEFINICAO GEERTZIANA

DE RELIGIAO NO ROMANCE
GRANDE SERTAO: VEREDAS*

Luiz Signates**, Gismair Teixeira***

Resumo: o presente artigo apresenta a relagcdo entre o daimonismo e o espiritismo fran-
co-brasileiro presente no discurso narrativo do romance ‘Grande sertdo: ve-
redas’, de Jodo Guimardes Rosa, discutindo aspectos especificos da defini¢cdo
oferecida pelo antropologo Clifford Geertz para o que seja religido e como
suas assercoes se projetam no pdthos da personagem Riobaldo. A partir dos
dados culturais que vinculam a doutrina espirita e a conceitua¢do em torno do
daimon grego, o estudo expoe uma exegese para um ponto central da narrativa
rosiana, o pacto de Riobaldo com o diabo, com base num recorte da defini¢do
geertziana de religido.

Palavras-chave: Grande sertdo: veredas. Daimonismo. Espiritismo. Clifford Geertz. Exegese.

rande sertdo: veredas, de Joao Guimaraes Rosa, cuja primeira edi¢cao é de 1956,
insere-se na cultura literdria brasileira contemporanea como uma das mais no-
taveis producdes romanescas ja realizadas no Brasil. Pesquisadores do universo
literario nacional consideram que o romance rosiano se encontra em patamar
semelhante ao das grandes producdes do século XX, oriundas de autores expo-
nenciais como Marcel Proust e James Joyce (CARVALHO, 2016, p. 19).
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A fortuna critica de Guimaraes Rosa € uma das mais substanciais desde a instituciona-

lizacdo académica da critica e da pesquisa em literatura que se estabeleceu em
meados da segunda metade do século passado, numa mobilidade que migrou
do ambiente de cultura jornalistica para o universo da academia (CARVA-
LHO, 2016, p. 45). Nesse contexto, os mais representativos pesquisadores €
criticos que atuaram e atuam desde o lancamento de Grande sertdo: veredas

deram a sua contribui¢do a exegese dessa obra magna da literatura nacional
(CARVALHO, 2016).

Antropologia, psicandlise, sociologia e toda uma vasta gama de disciplinas da drea de

Ciéncias Humanas foram contempladas em sua interse¢do com os postulados
da critica literdria para a andlise do romance de Guimaraes Rosa, conforme
ressalta do mapeamento realizado pela pesquisadora Angélica Borborema de
Carvalho em seu trabalho de doutoramento (2016). Dentre os nomes exponen-
ciais do criticismo literdrio nacional que buscaram explorar o riquissimo veio
estético rosiano, pincaremos para este trabalho os nomes de Antonio Candido
e Alfredo Bosi.

Antonio Candido € considerado pelos seus pares o maior expoente da critica literaria

brasileira. Afirma o conceituado intelectual, sobre Grande sertdo: veredas, que
nesse romance se encontra de tudo para quem souber ler (CANDIDO, 2002, p.
121). Neste estudo, buscamos abrir um caminho, uma picada, na densa floresta
cultural dessa obra singular, partindo da premissa do representativo sociélogo
e critico literdrio. Assim, como espinha dorsal deste paper, empreenderemos
um esfor¢o exegético da teia narrativa de Grande sertdo: veredas tomando por
base um recorte na definicao de religiao cunhada e contextualizada pelo antro-
pologo Clifford Geertz em A interpretacdo da cultura (2008).

Para tanto, abordaremos especificamente a presenca do imaginério espirita, conforme a

conceituagdo de imagindrio de Gilbert Durand, e seu didlogo com a problemdtica
cultural do daimon greco em Grande sertdo: veredas, numa perspectiva que tem
sido até aqui escamoteada, com poucas excecdes (LIMA, 2008), por significati-
va parcela daqueles que se detiveram na andlise dessa obra literaria impar da cul-
tura no Brasil. Para contextualizar a inser¢do do imagindrio espiritista na cultura
brasileira e sua significativa correspondéncia com o ethos daimdnico presente na
efabulacdo do desse romance, serviremo-nos das consideragdes antropoldgicas e
literdrias de Alfredo Bosi em Dialética da colonizagdo (1992).

Além da introducdo e da conclusao, este estudo serd dividido em trés secdes que con-
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templam, respectivamente, uma breve historicizacdo do espiritismo em did-
logo com o conceito de cultura geertziano e sua homologia com a definicao
durandiana de imagindrio e a de rizoma, dos pensadores Gilles Deleuze e Félix
Guattari; a apresentacdo do enredo de Grande sertdo: veredas em seu dialogo
com o espiritismo mediado pelo daimonismo e, finalmente, a exegese decor-
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rente desses indices culturais em seu didlogo com a defini¢ao de religido apre-
sentada por Clifford Geertz que incide sobre o ethos do protagonista pactdrio
do romance em anélise.

Somam-se, ainda, aos pesquisadores, pensadores e criticos mencionados 0 nome de

tedricos como o antropdlogo Victor Turner e o critico literario Harold Bloom,
que formam e enformam uma constelagdo tedrica cujas abordagens convergem
neste trabalho para a interpretagdo que relaciona o problema do pacto diabé-
lico, fulcral de Grande sertdo: veredas, a um recorte da definicdo geertziana
para o fendmeno antropoldgico da religido.

E do norte-americano, Harold Bloom, a conceituacao anagégica em torno do daimonis-

mo e sua relacdo cultural e literdria que adotamos no presente estudo, que conta
ainda com as informagdes histéricas e exegéticas da historiadora e pesquisadora
Dra. Mary del Priore e Reginaldo Prandi, professor de sociologia da Universi-
dade de Sao Paulo, que trataram da religiosidade espirita no Brasil e no mundo,
respectivamente, sob as lentes epistémicas da histéria e da sociologia.

ESPIRITISMO: IMAGINARIO, RIZOMA E CULTURA

No dia 31 de marco de 1848, no condado de Hydesville, Nova York, teve inicio uma

série de fendmenos sobrenaturais que redundariam numa nova expansdo do
espiritualismo na cultura do mundo moderno. A familia Fox, composta do
casal e trés filhas, viu-se aturdida com uma série de ruidos estranhos em sua
residéncia. Apds minuciosa busca pelas causas naturais, que nao foram encon-
tradas, os Fox passaram a considerar a possibilidade de um evento sobrenatu-
ral (PRANDI, 2012, p. 21; PRIORE, 2014, p. 37).

Ao estabelecer um didlogo com os ruidos exoéticos, mediante o estabelecimento de pa-

drdes de batidas para respostas como “sim” e “ndo”, chegou-se a informacao
de que os incomodos barulhos eram produzidos pelo espirito de um caixeiro
viajante que fora assassinado na residéncia, cujos restos mortais foram poste-
riormente encontrados conforme indicacao da alma do outro mundo (PRAN-
DI, 2012, p. 28). Segundo a pesquisadora Mary del Priore (2014, p. 37): “Era
a velha linguagem dos sons”.

O fendmeno de Hydesville se tornou um rastilho de pdlvora, cruzando o Atlantico
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e desembarcando no Velho Mundo. Os individuos que eram o epicentro em
torno do qual o fendmeno ocorria passaram a ter uma designagao especifica,
“sonambulo”. Na Franca, o termo migrou para “médium” (PRIORE, 2014, p.
47). Exilado na Ilha de Jersey a partir de 1853, o expoente literdrio do roman-
tismo francés, Victor Hugo, entraria em contato com a estranha fenoménica,
passando a realizar em sua residéncia sessdes meditnicas em que seu filho,
Charles Hugo, funcionava como médium (BOIVIN, 2018).
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Com a recente tradugdo ao portugués do trabalho de Patrice Boivin, que organizou

todas as atas encontradas dos célebres experimentos espiritas de Victor Hugo,

tem-se um interessante panorama das sessdes hugoanas, que se realizavam

mediante a utilizacdo de um movel especifico para a suposta comunicacao en-

tre os dois mundos: uma mesa tripé (BOIVIN, 2018, p. 16). A utilizagdo desse

movel em particular para a produgdo do fendmeno medidnico naquele periodo
» o« » o«

deu origem a expressdes como “mesas girantes”, “mesas volantes”, “a danca
das mesas”, “mesas falantes” (PRIORE, 2014; PRANDI, 2012).

Assim, das batidas iniciais na parede, realizadas pela alma defunta que se comunicou

com as irmas Fox, migrou-se para a utilizagdo da mesa como aparato de uma
comunicacdo mais efetiva entre os habitantes dos dois mundos gragas ao de-
senvolvimento de toda uma sematologia das batidas, que corresponderiam a
letras do alfabeto para a composi¢do de mensagens mais elaboradas e exten-
sas. Afirma Priore (2014, p. 39): “Nessa época, os espiritos se manifestavam
ndo s6 por meio de batidas nas paredes, chio e teto. Apareciam, sobretudo,
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quando chamados por gente reunida em torno de uma ‘mesa volante’”.

No contexto de uma antropologia do objeto, a mesa vai assumir, assim, papel essencial

nas origens do movimento espirita e espiritualista modernos. Os objetos sagra-
dos e tot€émicos de todos os povos e lugares possuem uma dindmica cultural
bastante incisiva, que ja mereceu o olhar atento de pesquisadores diversos,
dentre os quais se destacam as consideragdes dos tedricos da antropologia.
Nesta area das Ciéncias Humanas, o antrop6logo Victor Turner apresenta im-
portante abordagem que remete ao problema da antropologia do objeto.

Em suas asser¢des sobre a liminaridade no contexto dos postulados apresentados por

Arnold Van Geneppe (2011, p. 30) para o rito de passagem na cultura antro-
pologica, Turner apresenta como cerne das complexidades culturais alusivas
a ela a problematica dos sacras (2005, p. 147). A liminaridade se configura e
se conceitua como um entrelugar nos ritos de passagem e de inicia¢cdo de pra-
ticamente todas as latitudes e longitudes culturais (TURNER, 2005, p. 147),
fazendo-se presente nos diversos estratos sociais que se impregnam de toda
uma ritualistica ancorada em objetos materiais que simbolizam o processo
como um todo.

Os sacras, objetos dos mais variados caracteres e de diferentes configuragcdes em ma-
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tizadas perspectivas antropoldgicas, apresentam-se como elementos materiais
que funcionam como processo de comunicagdo dos ritos de passagem, que no
universo magico-religioso (GENEPPE, 2011, p. 31) respondem a toda uma
instrumentalidade ligada a aspectos varios do culto como, por exemplo, 0 evo-
catério. Acerca dos sacras, afirma Turner (2005, p. 147) que eles “podem ser
comunicados como: (1) exibi¢des, ‘0 que se mostra’; (2) acdes, ‘o que se faz’;
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e (3) instrugdes, ‘o que se diz’”.
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Sobre a primeira forma de o sacra ser comunicado, o antropélogo menciona (2005,
p. 148) que incluiria “os instrumentos evocatdrios ou objetos sagrados, tais
como [...] o leque, o cesto e o timpano dos cultos de mistérios da Grécia e do
Oriente Proximo”. Acerca das “instrucdes” dos sacras, o antropologo (TUR-
NER, 2005, p. 148) afirma que “podem ser reconhecidos assuntos tais como a
revelagdo real, mas secularmente secretos, nomes das divindades ou espiritos
que, segundo se cré, presidem aos ritos [...]”.

Relaciona Victor Turner, além dos ja mencionados, objetos como mdscara, espelho,
imagens, estatuetas, efigies e ceramicas como exemplos outros de sacras
(2005, p. 148) no ambito da antropologia do objeto. Sobre a historicidade das
mesas girantes e sua instrumentalidade como elo entre o espiritual e o mate-
rial, que no contexto antropolégico das consideragdes turnerianas se configura
como um sacra a que o pesquisador nao referéncia direta, registra Mary del
Priore (2014, p. 41) que “na época de Tertuliano, um dos primeiros grandes
autores do cristianismo, por volta do ano 200 d.C., ja havia registro de ‘mesas
volantes’”.

E no contexto cultural dos fendmenos sobrenaturais no Oitocentos que Allan Kardec,
pseudonimo que seria adotado por Hippolyte Léon Denizard Rivail, vai entrar
em contato com o fendmeno das mesas girantes, passando a estudé-lo e a sis-
tematiza-lo doutrinariamente em uma relacio com o mundo dos espiritos atra-
vés do processo a que denominou de mediunidade (PRIORE, 2014; PRANDI,
2012). Sobre Rivail, nascido no dia 3 de outubro de 1804, informa a Dra.
Mary del Priore (2014, p. 43) que ele se formou na Suica, na escola de Henri
Pestalozzi: “Falava vérias linguas, lecionava diferentes matérias e era tradutor
de inglés, alemao e holandés”. Como educador, sustentava que “a educacio do
povo, fundada na tolerdncia e na fraternidade, era indispensdvel ao avanco da
humanidade” (PRIORE, 2014, p. 43).

O lento processo comunicacional tiptolégico das mesas conheceria uma evolugdo gra-
dual, culminando na técnica da escrita meditnica em que o agente espiritual
atuaria sobre os implementos nervosos do médium, movimentando cérebro e
maos do intermedidrio, para escrever diretamente sobre o papel as mensagens
espirituais. Sobre o seu primeiro contato com as mesas, noticia o professor
Rivail que ele ocorreu em 1854, quando foi informado por um amigo sobre o
singular fato de que as mesas nio somente se mexiam como também respon-
diam a perguntas. A isto aduz que somente acreditaria se ficasse provado “que
uma mesa tem um cérebro para pensar, nervos para sentir e que pode se tornar
sonambula”, concluindo: “Até 14, permita-me achar que € histéria para dormir
em pé¢” (KARDEC, 2013a, p. 247).

Ao tratar do fendmeno da psicografia, Rivail-Allan Kardec discorre sobre a evolugdo
do processo de comunicacdo espiritual mencionando a utilizacdo de cestos
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aos quais se prendiam lapis que ao toque das maos dos médiuns se moviam,
produzindo a escrita de maneira mais célere (KARDEC, 2013b, p. 167). Esse
momento de transi¢do entre as mesas girantes e a psicografia propriamente
dita remete, de forma mais direta, a um dos sacras da alusao turneriana (2005,
p. 148), que inclui esse objeto, o cesto, dentre os tradicionais sacras.

A psicografia, por sua vez, serd definida por Allan Kardec (2013b, p. 410) como sendo

a “escrita de um espirito pela mdao de um médium”. Mediante esse processo
mais 4gil, ele submetera questionamentos escritos em sessoes medilnicas aos
espiritos (PRIORE, 2014; PRANDI, 2012), produzindo toda uma bibliografia
especifica sobre a relacdo entre o mundo dos espiritos e o mundo dos homens.
Desse conjunto, retirard Kardec um conjunto sistematizado com ilagdes de
cunho religioso, cientifico e filoséfico (PRIORE, 2014; PRANDI, 2012) de-
correntes do inusitado didlogo entre vivos e mortos, cuja técnica fundamental,
em suas origens, liga-se aos sacras.

De inicio, Kardec sentiu a necessidade de cuidados taxondmicos em relagiao a doutrina

que foi construindo em parceria com os espiritos. Assim, buscou estabelecer a
diferenciacio necessaria entre espiritismo e espiritualismo (KARDEC, 2013c,
p. 13; PRANDI, 2012, p. 33). Seu trabalho de pesquisa deu o primeiro fruto
em 18 de abril de 1857, quando foi publicada a primeira edi¢cdo de O livro dos
espiritos, cuja formatacdo se estruturou em forma de perguntas e respostas,
num total de 501 questdes e seus equacionamentos seguidos dos comentarios
de Kardec para diversas delas. A partir da segunda edi¢do, o nimero de per-
guntas dobrou.

A obra O livro dos espiritos (2013c) representa, portanto, a certiddo de nascimento

simbdlica do espiritismo, que se desenvolveu no tempo e no espaco, conhecen-
do fluxos e refluxos migratérios com destaque para sua aclimatagdo no Brasil.
Assim, com o surgimento no tempo e no espaco dessa nova doutrina espiritua-
lista, instaura-se em nivel de fendmeno cultural o imagindrio espirita, confor-
me a definicdo do pesquisador francés, Gilbert Durand, acerca do imaginario,
concebido por ele como sendo o conjunto do capital pensado do homo-sapiens
em todas as suas expressoes culturais (DURAND, 2012, p. 18).

Conexa ao conceito de imagindrio, em termos epistemoldgicos, estd a conceituagdo de
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rizoma, que € apresentado pelos pensadores franceses, Gilles Deleuze e Fé-
lix Guattari, como uma hecceidade cultural, filosoficamente heraclitiana, em
constante fluxo, aberto em conectividade com outros aspectos rizomaticos por
hastes especificas (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 25). Espécie de crista-
lizacdo em fluxo, passivel de ser estudado em sua identidade e em suas infin-
das inter-relacdes, o rizoma guarda instigantes homologias epistémicas com
a nocao de imaginario da proposicdo de Gilbert Durand. A assun¢do de um
rizoma e de um imaginério espirita enformam, assim, a doutrina sistematizada
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Allan Kardec no contexto cultural da humanidade a partir de seu surgimento
no século XIX.

Considerando-se o percurso e a abrangéncia de ambos 0s conceitos, € como se cons-

troem na formulacdo de seus propositores, constata-se, ainda, uma sinergia
homoldgica com o conceito de cultura da formulacao de Clifford Geertz em A
interpretagdo das culturas, quando afirma que sua abordagem dessa conceitu-
acdo ja ndo seria mais funcionalista mas sim semidtica (GEERTZ, 2008, p. 4).
Isso porque tanto o rizoma quanto o imagindrio se expressam numa complexa
trama de comunicagdo e cultura que transita dos signos semidticos aos seus
congéneres linguisticos, cujas abordagens se desenvolveram em paralelo ao
longo do século XX (PEIRCE, 2005) de maneira singularmente complementar
(WILSON; MARTELOTTA, 2015, p. 71; SANTAELLA, 1983).

Tanto a linguistica quanto a semidtica trabalham com a linguagem e a sua universalida-

de mediada por signos. A distin¢do entre as fronteiras de ambas nem sempre
¢ tranquila, conforme apresenta Lucia Santaela (1983) em O que é semictica.
A semiose serd definida por Charles Sanders Peirce, um de seus mais repre-
sentativos formuladores, como sendo a doutrina dos signos (PEIRCE, 2005); a
linguistica, por sua vez, serd definida por Ferdinand de Saussure, seu fundador
na modernidade, como o estudo cientifico da linguagem (SAUSSURE, 2006,
p. 26).

Na episteme da linguagem contemporanea, a distincao mais precisa entre as fronteiras

de ambas as disciplinas € apontada na separacdo que se estabelece para as
linguagens verbal e ndo verbal: a linguistica cuida de forma mais delimitada
da primeira, mediada pela linguagem oral e escrita; ja a semidtica, cuida da
segunda, ou seja, todo tipo de linguagem de sinais em que, lato sensu, a pri-
meira também se insere (CUNHA; COSTA; MARTELOTTA, 2015, p. 23). No
campo das Ciéncias Naturais algo semelhante acontece com a Fisica e a Qui-
mica, que possuem ascendéncia diferente sobre a dindmica e a compreensao
do dtomo.

Neste estudo, porém, tanto o signo linguistico quanto o semi6tico se articulam harmo-
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nicamente em torno do estabelecimento da triade imaginario-rizoma-cultura
espirita e sua presenca essencial na producdo romanesca de Guimaraes Rosa
selecionada para este trabalho. Clifford Geertz assume o conceito semidtico
para cultura que, de fato, se mostra dos mais promissores conforme a historio-
grafia filosofica tem sustentado (MARCONDES, 2010, p. 257). No contexto
da conceituacao semidtica de cultura adotada por Geertz, afirmam os linguis-
tas Victoria Wilson e Mario Martelotta (2015, p. 73) que € “enorme a impor-
tancia da [...] semidtica de Peirce ndo apenas nos estudos da linguagem, mas
em outros dominios: as artes, a literatura, [...] o cinema, [...] a propaganda, a
arquitetura e a antropologia”.
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A linguagem escrita da literatura e a linguagem simbolica da iconizac¢ao do diabo e sua

inser¢do na cultura ocidental impregnam de maneira determinante o romance
Grande sertdo: veredas, colaborando para a sua extraordindria forca cultural
e importancia na historiografia literdria brasileira. O espiritismo kardequiano
se apresenta, nesse conjunto epistemoldgico multivocal, como um rizoma, um
imagindrio, uma cultura especifica, uma ampla semiose cultural antropolégica
caracterizada por uma multiplicidade de vozes que, neste estudo, abrem um
didlogo harmonico e especifico com a defini¢do geertziana de religido no mul-
tifacetado ethos (GEERTZ, 2008, p. 66) literdrio que caracteriza o romance
em andlise.

Na sec¢do subsequente, passamos a descrever a relacdo entre o espiritismo € o romance

de Joao Guimaraes Rosa, destacando o problema do daimonismo e sua relacao
com um recorte na definicdo de religido de Clifford Geertz que fundamentam
importante aspecto de uma das incontdveis possibilidades exegéticas dessa
obra rosiana, cuja complexidade ja rendeu uma imensurdvel fortuna critica da
pesquisa brasileira em areas distintas do conhecimento.

O DAIMONISMO ESPIRITA EM GRANDE SERTAQ: VEREDAS

A sinopse de Grande sertdo: veredas (1994) € caracterizada pela narrativa memoria-

listica de Riobaldo, um ex-jagunco que dialoga com um interlocutor que sé
se torna perceptivel em elisdo. Rosa sustenta por mais de 700 paginas essa
técnica, que ja fora explorada pontualmente por autores como James Joyce,
em Ulisses (2005, p. 764) e Thomas Mann em Doutor Fausto (2000, p. 562).
Ambos se utilizaram da dificilima técnica em trechos mais ou menos extensos
de seus romances cldssicos. Rosa, porém, leva o artificio ao 4pice, apresentan-
do uma narrativa inteira com esse recurso sui generis.

O interlocutor riobaldiano € um doutor, um homem culto da cidade grande. Na fazenda

de que € proprietdrio, o Tartarana, um dos muitos apelidos do protagonista,
desenvolve a sua autobiografia para um curioso ouvinte citadino. Apesar de
sua condi¢do de antigo bandoleiro do cangacgo, o narrador possui boa forma-
cdo intelectual, que se alia a uma sabedoria sertaneja antropoldgica bastante
acentuada. Quando entra para o bando de Joca Ramiro, Riobaldo se afeicoa
ao chefe e a seu filho, Reinaldo Diadorim, que em realidade era uma filha que
se travestia de homem para acompanhar o pai em meio aos outros jagungos.

Ramiro € traido e assassinado por um de seus principais auxiliares, o medonho Her-
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mogenes, que divide o bando e passa a ser o mais temido chefe do sertao que
abrangia os estados de Minas Gerais, Bahia e Goids. Entre os bandoleiros
corria a versiao de que Hermdgenes nao poderia ser morto, pois havia vendi-
do a sua alma ao diabo. Depois de perambular muito tempo pelo sertdo sob
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a direcdo de outros lideres que ndo conseguiam a vendeta contra o bando de
Hermoégenes, Riobaldo resolve fazer um pacto com o demdnio para ter condi-
coes de enfrentar Hermdgenes em igualdade de condi¢des. No recontro final,
€ Diadorim quem enfrenta o homicida do pai, assassinando-o a golpes de faca,
mas perecendo também sob os golpes do rival (ROSA, 1994, p. 855).

Esse roteiro narrativo € entremeado por diversos episddios marginais, de que Riobaldo

Tartarana se serve para apresentar ao seu ouvinte atento a sua cosmovisao,
cujo destaque se expressa pelo ethos da religiosidade. Em A interpretacdo
das culturas, o antropdlogo Clifford Geertz (2008, p. 67) observa que nao
constitui novidade que “a nocdo de [...] religido ajusta as a¢des humanas a
uma ordem césmica imaginada e projeta imagens da ordem césmica no plano
da experiéncia humana [...]”. O protagonista rosiano ecoa, logo no inicio do
romance, 0 apontamento geertziano:

Reza é que sara da loucura. No geral. Isso é que é a salvacdo-da-alma... Muita
religido, seu mogo! Eu cd, ndo perco ocasido de religido. Aproveito de todas.
Bebo dgua de todo rio... Uma so, para mim é pouca, talvez ndo me chegue. Rezo
cristdo, catolico, embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu Quele-
mém, doutrina dele, de Cardéque. Mas, quando posso, vou no Mindubim, onde
um Matias é crente, metodista: a gente se acusa de pecador, 1é alto a Biblia, e
ora, cantando hinos belos deles. Tudo me quieta, me suspende. Qualquer som-
brinha me refresca. Mas é so muito provisorio. Eu queria rezar — o tempo todo
(ROSA, 1994, p. 15, grifo nosso).

Decorre das palavras do Urutu Branco, outra das alcunhas com que o ex-bandolei-

ro era designado, que sua perspectiva religiosa era marcada pelo ecletismo
bem caracteristico do brasileiro como um todo. Em Dialética da colonizag¢ao,
conjunto de ensaios antropoldgicos e literdrios do critico das letras, Alfredo
Bosi (1992), ha consideracdes remissivas a cosmovisado religiosa riobaldiana.
No capitulo “Cultura brasileira e culturas brasileiras”, o intelectual analisa as
diversas camadas que permeiam o trajeto da cultura brasileira académica e
extra-académica em seus mais variados estratos.

Ao fazer referéncia ao ethos antropoldgico caracteristico do brasileiro, marcado por
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elementos supersticiosos remissivos aos sacras turnerianos, Bosi (1992, p.
325) cunha a expressdao “materialismo animista”, que se fundamenta na di-
cotomia corpo/alma, cuja visdo da natureza e da histéria € ciclica e impregna
culturalmente a alma brasileira em todas as suas camadas sociais como fruto
de sua heranca histérica e colonial. Essas considera¢des bosianas ecoam, no
ambito antropologico, o ethos (GEERTZ, 2008, p. 66) de diversas outras cul-
turas que se caracterizam por essa ciclicidade reverberante de crencas como a
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reencarnagdo, conforme se encontra muito bem estudado e documentado por
Arnold Van Geneppe em Os ritos de passagem (2011, p. 132). Segundo o en-
saista, o brasileiro, em funcao mesmo desse materialismo animista:

Tende a aceitar com facilidade a crengca na reencarnagdo, o que se prova pelo
altissimo niimero de catolicos espiritas no Brasil inteiro. Para o materialismo
ciclico, nada morre, nem os mortos, todos podem voltar e estar junto de ndos,
ndo hd pecado nem pena definitiva, e tudo o que foi pode voltar a ser, se assim o
quiserem as forcas que regem o nosso destino (BOSI, 1992, p. 326).

Guimaraes Rosa parece ter captado em suas pesquisas para a constru¢dao do
seu romance essa sutileza da cultura nacional apontada por Alfredo Bosi. Rio-
baldo possui um forte de sentimento de religiosidade, que se manifesta de ma-
neira eclética. Dentre as formatacdes religiosas por ele aceitas estd a doutrina
espirita, representada por seu compadre Quelemém, que segue a “doutrina de
Cardéque” (ROSA, 1994, p. 10), forma foneticamente abrasileirada do pseu-
donimo do sistematizador do espiritismo francés. Na construcao e constituicao
do imagindrio espirita, Kardec interroga os seres do além em O livro dos espi-
ritos:

166. Como pode a alma que ndo alcangou a perfeicdo durante a vida corporea
acabar de depurar-se?

Sofrendo a prova de uma nova existéncia.

a)—Comorealizaessanovaexisténcia? Serdpelasuatransformagdocomo Espirito?
Depurando-se, a alma indubitavelmente experimenta uma transformagdo, mas
para isso necessdria lhe é a prova da vida corporal.

b) — A alma passa entdo por muitas existéncias corporais?

Sim, todos contamos muitas existéncias. Os que dizem o contrdrio pretendem
manter-vos na ignorancia em que eles proprios se encontram. Esse o desejo
deles

c¢) Parece resultar desse principio que a alma, depois de haver deixado um cor-
po, toma outro, ou, entdo, que reencarna em novo corpo. E assim que se deve
entender?

Evidentemente.

167. Qual o fim objetivado com a reencarnacdo?

Expiacdo, melhoria progressiva da Humanidade. Sem isto, onde a justica?
(KARDEC, 2013c, p. 123).

Em Grande sertdo: veredas, encontra o leitor o didlogo literdrio com esse principio
da reencarnac¢do adotado pelo espiritismo kardequiano, que encontra reverbe-
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ragdes no “materialismo animista” da asser¢do bosiana. Do que € dito pelos
espiritos a Kardec sobre a reencarnacio, a narrativa rosiana aproveita o seu
elemento expiatdrio para a purificacdo da alma. E o faz mediante uma inter-
textualidade com o romance de James Joyce (2005), Ulisses.

Obra capital da literatura do Ocidente no século XX, que influenciou decisivamente
diversos classicos literarios e insermidticos posteriores (SANTAELA, 1983,
p. 46), dentre os quais o romance de Guimardes Rosa, em Ulisses tem o leitor
acesso ao mundo interior da personagem principal, Leopold Bloom, com suas
ilagdes e dramas existenciais apresentados em um dia de sua existéncia na
cidade de Dublin. Ao caminhar por uma das ruas da urbe irlandesa, Bloom se
depara com um rapaz cego. Pode-se acompanhar seus pensamentos, remissi-
vos tanto ao espiritualismo reencarnacionista quanto ao espiritismo kardequia-
no, que € essencialmente palingenésico em seu imagindrio, rizoma e cultura:

Pobre rapaz! Quase um garoto. Terrivel. Realmente terrivel. Que sonhos ele te-
ria, sem ver? A vida um sonho para ele. Onde estd a justica em se nascer desse
Jjeito? Todas aquelas mulheres e criangas em festa naquela excursdo queimadas
e afogadas em Nova York. Holocausto. Chamam de carma essa transmigra¢do
pelos pecados que vocé cometeu na vida passada a reencarna¢do metem psi
coisas. Meu deus, meu deus, meu deus (JOYCE, 2005, p. 204).

De acordo com a exegese do pensamento espirita, o cego € alguém que se encontra em
uma condicdo expiatdria em virtude de crimes cometidos em uma encarnagao
anterior, conforme se depreende das questdes apresentadas por Allan Kardec
no excerto referenciado de O livro dos espiritos. Jodo Guimaraes Rosa retoma
em nivel intertextual a reflexdo de Leopold Bloom ao apresentar o didlogo
elidido de Riobaldo, que menciona o ethos espirita a seu interlocutor quando
relata a ele um dos muitos casos que se espraiam pelo sertdo.

Narra o protagonista rosiano ao doutor da cidade que um certo Aleixo, residente em
uma localidade situada a léguas de onde se encontravam, era um homem ex-
tremamente perverso: “era o homem de maiores ruindades calmas que ja se
viu” (ROSA, 1994, p. 9). Matava s6 para ver a vitima fazer careta (1994, p. 9),
conforme fizera com um velho esmoler e andarilho. Ja casado, com trés filhos
pequenos, teve a mé sorte de as criancas adoecerem em sequéncia, tornando-se
cegas. Aleixo se converte a religido, tornando-se exemplo de bondade e cari-
dade para todos, afirmando que a doencga dos filhos fora um sofrimento vicario
que o despertara para as coisas divinas (1994, p. 10).

As palavras do convertido causam indignacdo em Riobaldo, que apesar da intensa re-
ligiosidade se mostra questionador: “Isso eu ouvi, e me deu raiva. Razdo das
criancgas. Se sendo castigo, que culpa das hajas do Aleixo aqueles meninozi-
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nhos tinham?!” (ROSA, 1994, p. 10). A explicacdo espirita para o sofrimento
vicdrio das criancas é fornecida pelo amigo seguidor da doutrina de Cardéque,

cuja fala direta também estd elidida:

Compadre meu Quelemém reprovou minhas incertezas. Que, por certo, noutra
vida revirada, os meninos também tinham sido os mais malvados, da massa
e peca do pai, demoénios do mesmo caldeirdo de lugar. Senhor o que acha?
E o velhinho assassinado? — eu sei que o senhor vai discutir. Pois, também. Em
ordem que ele tinha um pecado de crime, no corpo, por pagar. Se a gente — con-
Jforme compadre meu Quelemém é quem diz — se a gente torna a encarnar reno-
vado, eu cismo até que inimigo de morte pode vir como filho do inimigo (ROSA,
1994, p. 10, grifo nosso).

Ao considerar os filhos do Aleixo como demonios reencarnados, Guimaraes Rosa in-

troduz na narrativa o problema magno do daimonismo e suas reverberagdes
culturais e espiritas para a sequéncia narrativa e sua exegese a partir do con-
ceito de religido geertziano que exploramos neste trabalho. Em O livro dos es-
piritos, Allan Kardec interroga ao mundo espiritual, que responde pelas maos
dos médiuns que lhe secundaram no didlogo com as entidades espirituais:

131. Hd demonios, no sentido que se dd a esta palavra?

Se houvesse demonios, seriam obra de Deus. Mas, porventura, Deus seria justo
e bom se houvera criado seres destinados eternamente ao mal e a permanecerem
eternamente desgracados? Se hd demonios, eles se encontram no mundo infe-
rior em que habitais e em outros semelhantes. Sdo esses homens hipocritas que
fazem de um Deus justo um Deus mau e vingativo e que julgam agradd-lo por
meio das abominagoes que praticam em seu nome.

A palavra deménio ndo implica a ideia de Espirito mau, sendo na sua acep¢do
moderna, porquanto o termo grego daimon, donde ela derivou, significa génio,

inteligéncia e se aplicava aos seres incorporeos, bons ou maus, indistintamente
(KARDEC, 2013c, p. 101).

A um leitor desatento as aspas, devemos observar que a informacao de natureza eti-
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moldgica e diacronica (SAUSSURE, 2006, p. 110; NOGUEIRA, 2000, p. 21)
acerca da palavra “demoénio” é de Allan Kardec. As suas consideracdes sub-
sequentes estabelecerdo um instigante paradigma no ordenamento do espiri-
tismo como doutrina que dialoga com a cristandade, cujas estruturas hegemo-
nicas adotam o termo “demonio” genericamente como a manifestacdo de um
agente poderoso e opositor a Deus. Os estudos historicos e culturais em torno
da trajetoria do daimon grego até a sua transformacao, no tempo e no espaco,
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no demonio da cristandade, ja se encontram bem sedimentados (SPINELLI,
2006; NOGUEIRA, 2000), bem como seu uso literario (MANN, 2000, p. 637),
reiterando o que € informado por Allan Kardec em torno de seu comentério a
resposta dos espiritos.

No ambito da critica literdria, Harold Bloom, norte-americano que ¢ um dos nomes

exponenciais na confluéncia dos séculos XX e XXI nesse campo de estudos,
tece consideracOes remissivas a fala dos espiritos e de Kardec na questdo
transcrita. Autor que exerceu uma critica literaria de cunho anagdgico, hauri-
do no imagindrio esotérico do judaismo cabalistico e do cristianismo gndstico
(BLOOM, 2003), Harold Bloom escreveu um pequeno livro intitulado Anjos
caidos (2008), em que ndo sé reitera os informes de natureza histérica de
Carlos Nogueira (2000) em O diabo no imagindrio cristdo e Miguel Spinelli
(2006) em sua pesquisa, como apresenta uma exegese que remete ao didlogo
kardequiano com os espiritos no tépico em foco.

Em Anjos caidos, o critico e ensaista estadunidense defende a ideia de que o ser hu-

mano € o anjo caido da tradi¢ado, que ndo deve ser confundido com o demodnio
propriamente dito. Afirma ele:

Hd mil anos tem existido uma estranha cisdo, pela qual muitos cristdos veem o
“daemoniaco” e o “demoniaco” como sendo a mesma coisa. Em minha opinido,
isso é duplamente lamentdvel, porque o daemon é a nossa genialidade, no sentido
estético e intelectual, e misturar nossos dons com o terrivel universo da morte é
um desastre. Mas o outro aspecto do infortiinio é até mais sombrio: todos nos po-
demos ser, como sugiro, anjos caidos, mas nosso espirito guardido ou daemon nos
protege, como fez com Socrates, das piores consequéncias morais de nossa queda

(BLOOM, 2008, p. 44).

O problema dos guias espirituais de qualquer natureza ou procedéncia cultural é tam-

bém relacionado por Clifford Geertz na complexa trama semidtica da cultura e
sua antropologia (2008, p. 70). Anjos caidos, na perspectiva gndstica adotada
por Harold Bloom, ndo representam necessariamente o demonio do cristia-
nismo. Nesse aspecto, o trabalho bloomiano se conjuga harmonicamente com
as palavras dos espiritos a Kardec quando interrogados acerca do sentido que
deve ser tributado a palavra “demonio”.

Jodo Guimaraes Rosa se mostra ciente, pois, das sutilezas existentes entre o “daimoni-
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aco” e o “demoniaco”. Seu protagonista, Riobaldo Tartarana, fizera um pacto
com o demonio. Apesar da somatizacio do momento por parte do pactdrio
(ROSA, 1994, p. 603), o diabo ndo aparece corporalmente, instaurando a du-
vida no animo do leitor sobre a concretizacao do sinistro acordo. Daquele mo-
mento em diante, porém, o Tartarana passa a agir com uma seguranga intima
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até entdo inexistente, o que estabelece em definitivo a dubiedade sobre o pac-
to. Exemplo disso é quando assume o comando dos jaguncos numa manobra
ousada, destituindo o chefe que até entdo se mostrara hesitante na cagada ao
Judas, o Hermoégenes (ROSA, 1994, p. 44).

O relato, porém, é memorialistico. O desfecho tragico da sua aventura no cangaco, que
culminou com a morte do amigo Diadorim na vendeta, faz com que Riobaldo en-
cerre sua aventura e, depois de anos, questione a si mesmo se o pacto se efetivou
ou ndo. Essa ddvida hamletiana permanecerd onipresente no romance, embora
de forma elidida. O leitor percebe o alivio do protagonista apenas quando se
socorre das palavras do amigo Quelemém, que reitera a ele constantemente o
pensamento que se torna quase que o bordao do Tartarana e que fecha o roman-
ce: “Amavel o senhor me ouviu, minha idéia confirmou: que o Diabo ndo existe.
[...] Amigos somos. Nonada. O diabo néo hd! E o que eu digo, se for.. Existe é
homem humano. Travessia” (ROSA, 1994, p. 874, grifo nosso).

Logo no inicio do romance, quando o drama consciencial pelo pacto ja aparece, Rio-
baldo se apresenta biograficamente ao doutor da cidade mencionando o estudo
que podde ter no sertdo, bem como sua admiragdo pelo conhecimento. Apesar
de seus estudos nao serem tdo amplos quanto gostaria, afirma que gosta de mo-
ral, exortar, ensinar o bom caminho a todos (ROSA, 1994, p. 13); como afirma
Bloom, ao senso intelectual do ex-jagunco, anjo caido, juntam-se o principio
do “daimonismo” socrético ministrado por seu compadre seguidor da doutrina
de Cardéque: “Compadre meu Quelemém sempre diz que eu posso aquietar
meu temer de consciéncia, que sendo bem-assistido, terriveis bons-espiritos
me protegem” (ROSA, 1994, p. 13).

Acerca do pacto, o socidlogo e critico literario paulista, Antonio Candido, tece as se-
guintes consideragdes de natureza antropoldgica, que remetem tanto ao pro-
blema da religiosidade quanto aos rituais de passagem da descri¢do de Arnold
Van Geneppe (2011):

Aceito este modo de ver, a cena do pacto, na encruzilhada das Veredas-Mortas
representa um tipo especial de provagdo iniciatoria, um ritual de sentido md-
gico-religioso, parecido com a prova da Capela Perigosa, nas lendas do Gral.
Como se trata para Riobaldo, nessa iniciacdo as avessas, de assimilar as potén-
cias demoniacas que abrem caminho a todas as ousadias, a situacdo é necessa-
riamente marcada por uma certa atmosfera de opressivo terror, parte, alids, de
muitos ritos de passagem (CANDIDO, 2002, p. 132).

Assim, o problema do daimonismo grego que caracteriza o espiritismo kardequiano, que
em Grande sertdo: veredas € representado pela voz de compadre Quelemém,
impregna a narrativa de Riobaldo Tartarana sobre o pacto e suas possiveis
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consequéncias. No inicio do ensaio de Candido sobre o romance, o consagrado
critico afirma que nessa obra sem par ha de tudo para aquele que souber ler
(CANDIDO, 2002, p. 121): “nela tudo ¢ forte, belo, impecavelmente realiza-
do”. Neste contexto, o daimonismo espirita assume papel essencial no animo
do drama faustiano do ex-jagunco, remetendo, ainda, a defini¢do geertziana de
religido.

RELIGIOSIDADE, DAIMONISMO E EXEGESE

As duas grandes vertentes demonoldgicas derivadas da concepcdo grega acerca do dai-

mon perpassam o romance rosiano e dialogam de perto com a definicdes de
Clifford Geertz para o fendmeno cultural conhecido como religido, cuja im-
portancia é ressaltada pelo antropélogo nestes termos: “[...] a arte, a religido e
a ‘ciéncia’ moldaram o homem somaticamente. Elas sdo, portanto, necessarias
ndo apenas a sua sobrevivéncia, mas a sua propria realizagdo existencial” (GE-
ERTZ, 2008, p. 60).

Nesta perspectiva de atribui¢do de importancia ao fendmeno religioso para o ser huma-

no, Geertz estabelecerd uma definicdo seccionada de religido, que ele desdo-
brard em conceitos decorrentes de sua assercao, dos quais faremos um recorte
especifico para este estudo, dada a impossibilidade momentanea de explora-
-los em sua totalidade. Define o antropdlogo que uma religido é:

(1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas, penetrantes
e duradouras disposicoes e motivacoes nos homens através da (3) formulacdo
de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4) vestindo essas concepgoes
com tal aura de fatualidade que (5) as disposicoes e motivacoes parecem singu-
larmente realistas (GEERTZ, 2008, p. 67).

Ao explanar sobre cada segmento dessa definicao, Geertz (2008, p. 80) afirmard no

desdobrar da secdo (4) que a existéncia de perplexidade, dor, paradoxo moral
“€ uma das coisas que impulsionam os homens para a crenga em deuses, de-
monios, espiritos [...]”. A fatura de Grande sertdo: veredas esta impregnada
desses elementos. Riobaldo é o homem perplexo diante da existéncia, num
sertdo referto de dores e sofrimentos que sao mitigados pela religiosidade ser-
taneja, eivada de sincretismo, o que € compartilhado por outras personagens
secunddrias da trama romanesca.

O herdi rosiano transita nesse mundo encantado, numa religiosidade que oscila entre as
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crencas dicotdmicas do demonismo cristdo e do daimonismo espirita e esotéri-
co, que representam a bifurcacao histérica que a mitopoese do demdnio assu-
miu no desenvolvimento da cristandade ao longo do tempo. Guimardes Rosa
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trabalha em sua obra-prima, em que tudo € impecavelmente bem construido
(CANDIDO, 2002, p. 121), os outros porqués que impulsionam o ser humano
para a crenga nesses elementos que “sdo um envolvente senso de beleza ou
uma alucinante percepcado de poder” (GEERTZ, 2008, p. 80).

Ambos os sensos, o de beleza e o de poder, enformam a narrativa de Grande Sertdo:
veredas de maneira incisiva, sendo que a religiosidade e o pressuposto pacto
demoniaco presentes na obra respondem enfaticamente pelo senso de poder da
assercdo geertziana. Na sequéncia conceitual da sua defini¢cao de religido, a de
nimero (5), Geertz assevera que é “o fato de colocar atos intimos, banais, em
contextos finais que torna a religido socialmente tdo poderosa” (GEERTZ,
2008, p. 89). Embora um pacto diabdlico seja algo intimo, mas de modo al-
gum banal, permanece as ilacdes do antrop6logo sobre a religiosidade como
um dado cultural poderoso socialmente.

Ao discorrer sobre a experiéncia do homem entre o universo do sagrado e o do senso
comum mediado pelo ritual, e o0 quanto o homem pode ser transformado pelo
transito de um ao outro, o antrop6logo registra:

Tendo “pulado’ ritualmente [...] para o arcabouco de significados que as con-
cepg¢oes religiosas definem e, quando termina o ritual, voltado novamente para o
mundo do senso comum, um homem se modifica — a menos que, como acontece
algumas vezes, a experiéncia deixe de ter influéncia. A medida que o homem
muda, muda também o mundo do senso comum, pois ele é visto agora como uma
forma parcial de uma realidade mais ampla que o corrige e o completa. Todavia,
essa correcdo e essa complementagcdo ndo tém o mesmo conteiido em todo lugar,
como afirmam alguns estudiosos de “religido comparada”. A natureza do bias
que a religido dd a vida comum varia com a religid@o em foco, com as disposi-
coes particulares induzidas no crente pelas concepgdes especificas da ordem
cosmica que ele passa a aceitar (GEERTZ, 2008, p. 89; grifo nosso).

A afirmativa que Geertz faz sobre a especificidade da religido em foco, e o que ela
induz no crente, remete ao problema das antinomias alusivas ao demonismo
e ao daimonismo no animo de Riobaldo Tartarana. Ao afirmar que nao existe
diabo, mas apenas o homem em travessia, termo que funciona como sindnimo
de evolugdo e/ou progresso espiritual, o Tartarana reitera o seu bias (viés) de-
corrente de suas conversas com o seu compadre Quelemém. Se existe apenas
o espirito que evolui pela eternidade afora até chegar a perfeiciao possivel, o
pacto ndo se efetiva.

Guimaraes Rosa fard Riobaldo Tartarana chegar a esta singular conclusdo: “Digo ao se-
nhor: o diabo ndo existe, ndo hé, e a ele eu vendi a alma... [...] A quem vendi?
Medo meu € este, meu senhor: entdo, a alma, a gente vende, s6, € sem nenhum
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comprador...” (ROSA, 1994, p. 693). Sua conclusdo acerca do pacto € confir-
mada por Quelemém ao final do romance, reiterando o daimonismo espirita no
contexto efabulatério do romance:

Compadre meu Quelemém me hospedou, deixou meu contar minha histéria in-
teira. Como vi que ele me olhava com aquela enorme paciéncia — calma de que
minha dor passasse; e que podia esperar muito longo tempo. O que vendo, tive
vergonha, assaz. Mas, por fim, eu tomei coragem, e tudo perguntei: — O senhor
acha que a minha alma eu vendi, pactdrio?! Entdo ele sorriu, o pronto sincero, e
me vale me respondeu: — Tem cisma ndo. Pensa para diante. Comprar ou vender,
as vezes, sdo as acoes que sdo as quase iguais... (ROSA, 1994, p. 874).

As palavras de Quelemém, a quem o protagonista define como sendo homem calmo,
caridoso, que a todos atendia com extremada paciéncia (1994, p. 874), sao
icOnicas no ambito da semioticidade da cultura do imagindrio e do rizoma es-
piritas, reiterando uma leitura daimonista que incide sobre a exegese do ethos
riobaldiano (GEERTZ, 2008, p. 66) alusivo ao drama pessoal do suposto pacto
por ele experienciado.

CONCLUSAO

O problema do daimon na tradi¢do religiosa do Ocidente se desenvolveu numa pers-
pectiva dicotdmica. O génio, espirito tutelar, familiar que encontra na biogra-
fia de Sécrates sua maior expressdo na antiguidade grega, no cristianismo vai
transformar-se no demdnio que a tradi¢do teoldgica apresenta como o mal
absoluto que procura ombrear-se com o Criador, pervertendo-lhe a obra, bus-
cando a danagdo eterna daquela que seria uma das maiores realiza¢des divinas:
0 homem.

A bifurcacdo em que se dividiu o significado do daimon no tempo e no espago se
encontra demarcada de maneira precisa na narrativa magna da literatura bra-
sileira, Grande sertdo: veredas. O pacto de Riobaldo, ou sua tentativa, ocor-
re na encruzilhada das veredas mortas, que prefiguram no romance a divisao
semantica do daimon que historicamente foi cindido, passando a expressar-se
pela antinomia daimonismo x demonismo da proposi¢dao bloomiana. Na siste-
matizacao espirita em torno desse problema, sobressai a escolha pelo caminho
do daimonismo.

No ambiente do sertdo, em que o protagonista de Rosa € situado, o acesso implicito
a essas duas vertentes sé poderia ser mediado pelo ethos espiritista referen-
ciado incisivamente na narrativa pela sua amizade com o compadre seguidor
da “doutrina de Cardéque”. Em termos exegéticos, a sua tendéncia a aceitar
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o daimonismo espirita, e o viés que ele pode dar a sua vida, é o que poderia
trazer consolo existencial e ontolégico a sua consciéncia atormentada pela
perspectiva demonista de um pacto que redundaria na perda de sua alma para
a danacdo eterna.

THE SPIRITIST DAIMONISM AND GEERTZIAN DEFINITION OF RELIGION IN

THE NOVEL GRANDE SERTAO: VEREDAS

Abstract: This article presents the relationship between daimonism and Franco-Bra-

zilian spiritism present in the narrative discourse of the novel Grande sertdo:
veredas, by Jodo Guimardes Rosa, discussing specific aspects of the definition
offered by anthropologist Clifford Geertz for what is religion and how his
assertions are projected in the pathos of the character Riobaldo. From the
cultural data that link the spiritist doctrine and the concept around the Greek
daimon, the research exposes an exegesis to a central point of the Rosian nar-
rative, the pact of Riobaldo with the devil, based on a section of the Geertzian

definition of religion.

Keywords: Grande sertdo: veredas. Daimonism. Spiritism. Clifford Geertz. Exegesis.
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