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mbora o meu tema trate do privilégio que Dante concede a um episddio

biblico, em particular, na poética da ultima parte da Commedia, tomo como

ponto de partida os cantos conclusivos do Purgatdrio, em que a Biblia
aparece pela primeira vez como centro e circunferéncia do projeto literdrio do poeta.
Refiro-me, naturalmente, aguela cena que se desenrola no paraiso terrestre em que o
texto biblico por inteiro, do primeiro ao ultimo livro, desfila diante dos olhos do
protagonista. Transitando de leste a oeste pelo lugar de origem do homem, suspensa
naquele instante incomensuravel que separa o clardo de um reldampago do trovao que o
acompanha, essa procissdo foi claramente retomada de algumas passagens do
Apocalipse de Jodo, e pareceria assim infringir os limites absolutos da temporalidade
biblica: ligando protos a eschatos, Alfa a Omega, o Génesis ao Apocalipse.

Essa coincidéncia do Alfa e do Omega da Biblia é enfatizada na conclus3o do
Purgatdrio, ndo tanto para sugerir que, na sua visao paradisiaca, Dante nos levard de
algum modo além dos confins do texto biblico, mas, digamos, para insistir na agdo
unificadora da letra central do alfabeto da histéria, ou seja, o quem de Cristo e de sua
cruz. Presente no Eden, na figura do grifo e de seu jugo, e também no triunfo de Beatriz,
essa letra funciona como um signo duplo: por um lado, como signo de 'identidade'
enquanto representa a unidade e a completude da revelacdo cristd, exposta no novo e
definitivo testamento; por outro, como signo da 'diferenca’ enquanto o Unico e absoluto
privilégio do testamento cristdo relega todos os outros livros — de autores tanto judeus
guanto pagdos — as margens do logos. No melhor dos casos, esses Ultimos podem
encontrar a propria promessa profética atendida no Novo Testamento; no pior deles, ao
contrario, podem encontrar-se cheios de promessas vas.

Inserida no poema dantesco através da procissdo do canto XXIX do Purgatdrio, a
Biblia se imp&e como modelo fundamental e autoridade literaria. Desse modo, destitui

! SCHNAPP, Jeffrey T. “Trasfigurazione e metamorfosi nel Paradiso dantesco”. In: Dante e la Bibbia.
Florenga, Olschki Editore, 1988, p. 273-292.
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todos os guias anteriores e as autoridades do poema sacro e inaugura um novo espaco
poético. Isso ocorre ja que sua chegada marca uma mudancga decisiva no intertexto
biblico da Comédia. O modelo 'horizontal' do Exodo, que havia prevalecido no Inferno e
no Purgatdrio, é substituido a partir desse momento por modelos 'verticais' mistico-
contemplativos, como a Transfiguracdo de Cristo e o éxtase mistico do apdstolo Paulo,
na segunda epistola aos Corintios. Essa transicdo de modelos do antigo Testamento aos
do Novo é também indice de um importante corolario literario: o desaparecimento de
Virgilio. Virgilio, autor do livro do Exodo dos Troianos, permanece na soleira do paraiso,
guase como um Moisés pagdo, olhando a terra prometida e, todavia, incapaz de
alcanca-la. Daquela tragica margem, tdo préxima e, no entanto, tdo distante, ele fixa a
procissdo da Biblia na qual a promessa profética da Eneida estd cumprida e superada.
Essa visdo, ao invés de enché-lo de admiracdo, como faz o futuro poeta do Paraiso,
causa-lhe estupor: “De admiracdo repleto volto o olhar/ para Virgilio e noto seu
espanto/ ndo menor do que meu assombro, a par”? (Purgatdrio, XXIX, v. 55-57)

O objeto deste ensaio é o impacto da dupla sucessdo que acabei de descrever
sobre a poética do Paraiso. O que desejo pesquisar é o papel do episédio evangélico da
Transfiguracdo ou metamorfose, na ultima parte da Comédia e, em particular, a sua
relacdo com a tipologia do rapto paulino, a sua presenca nas outras obras de Dante, e a
sua funcdo dentro do programa poético e teoldgico do Paraiso. Em segundo lugar,
desejo investigar uma importante consequéncia do desaparecimento de Virgilio no
canto XXX do Purgatdrio, ou seja, o modo pelo qual a passagem de uma tipologia do
éxodo a uma de transfiguracao e transumanagéo marca também uma transicao paralela
do texto de Virgilio para o de Ovidio. Dentre todos os poetas classicos cujas vozes
tornam a ecoar na Ultima parte da Comédia, a de Ovidio é a que se ouve com mais
frequéncia. De qualquer modo, ndo aquele Ovidio cuja poesia esta reduzida ao siléncio
no canto XXV do Inferno®, mas sim um Ovidio revisitado e corrigido pela perspectiva da
exemplar metamorfose de Cristo.

%k %k %k

Interrompida nos trés evangelhos sindticos entre a primeira e a segunda predicao
da crucificagdo de Cristo, a histdria da Transfiguragdo ou 'metamorfose’ deriva seu nome
de um episddio ocorrido ao longo da estrada para Jerusalém. No topo de uma alta
montanha — em geral considerada como sendo o Monte Tabor — diante dos apdstolos
Pedro, Tiago e Jodo, Jesus apareceu repentinamente transformado em gloria,
prefigurando a sua ascensdo e a condicdo das almas ressuscitadas no final dos tempos:
“E ali foi transfigurado diante deles. O seu rosto resplandeceu como o sol e as suas

: Traducdo de Henrigueta Lisboa, em Poesia Traduzida, Editora UFMG, 2001, p. 169. Em italiano no texto:
“lo mi rivolsi d‘ammirazion pieno/ al buon Virgilio, Ed esso mi rispuose/ con vista carca di stupor non
meno”.

® Trata-se do canto em que Dante e Virgilio se deparam com as metamorfoses do fosso dos ladrées, no
oitavo circulo do Inferno. (N.T.)
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vestes tornaram-se alvas como a luz” [Mt. 17:2]*

Ao lado de Cristo transfigurado, manifestam-se as ndo menos resplandecentes
figuras de Moisés e Elias, que aparecem e logo em seguida desaparecem, elucidando,
dessa forma, o cumprimento em Cristo da lei e profecia veterotestamentaria. Essa era
ao menos a comum interpretacdo dos padres da lIgreja. Desse modo, embora
passageira, sua aparicdo € de notdvel importancia pelo modo como a metamorfose solar
de Jesus confirma que ele é realmente o apocalitico 'Sol da Justica', profetizado no livro
de Malaquias (4:2). A presenca de Moisés e Elias confirma a sua identidade de Messias
escatolégico. Pedro ja havia anunciado isso quando, em um momento de intuito
profético, havia proclamado: “Tu és o Cristo, o filho do Deus vivo”; a que Cristo havia
respondido: “Bem aventurado és tu, Simdo, filho de Jonas, porque ndo foi carne ou
sangue que te revelaram isso, e sim o meu Pai que estd nos céus.” [Mt. 16:16-17]°.

Jesus, Moisés e Elias estdo empenhados em um coldquio cujo conteudo, revelado
somente no evangelho de Lucas, é o éxodo de Jesus; “falavam de sua partida que iria se
consumar em Jerusalém” [9:31]°. Ap0ds a ascensdo de Moisés e Elias, o episddio alcanca
um segundo momento de tensdo maxima quando uma nuvem luminosa desce sobre
Pedro, Tiago e Jodo — os quais sdo descritos em Lucas em um primeiro momento como
“aggravati di sonno”, pesados de sono [9:32], e, em seguida, como “svegli’, ao
despertarem [9:32]. De dentro dessa nuvem, escuta-se a voz do Pai repetir a frase que
havia pronunciado no momento do batismo de Cristo, “Este é o meu filho amado, em
guem me comprazo” [Mat. 3:17] ’ 'mas com o acréscimo da ordem “ascoltatelo”, ouvi-o
[Mat. 17:5] . Vencidos pelo medo, os apdstolos caem prostrados. Todavia, sdo
imediatamente confortados por Cristo, que diz a eles para se levantarem e superarem o
temor que sentem: “Levantai-vos e ndo tenhais medo” [Mt. 17:7], e para ndo
mencionarem o episédio acontecido depois da descida do topo do monte — pelo menos
até apos a crucificacdo: “Ndo conteis a ninguém essa visdo, até que o Filho do Homem
ressuscite dos mortos” [Mt. 17:9]). A passagem se conclui com a descida deles e com a
ulterior afirmacdo de Cristo de que Elias (na aparéncia de Jodo Batista) ja havia chegado:
uma posterior confirmacdo de que todas as profecias messianicas se haviam tornado
verdadeiras no tempo de seu advento, e que o momento entdo estava maduro para a
presenca final.

A conjuncdo insolitamente densa da tensdo entre a discricdo e a proclamacdo, a
promessa e sua realizacdo, o sacrificio presente e o iminente futuro apocaliptico — para

t fu trasfigurato in loro presenza, e la sua faccia risplendé come il sole, e i suoi vestimenti divenner
candidi come la neve”. A traducdo que sera utilizada ao longo do texto é de A Biblia de Jerusalém, nova
edicdo, revista, 72 impressao de julho de 1995.

> “Tu sei il Cristo, il Figlio del Dio vivente” (...) “la carne e il sangue non ti hanno rivelato questo, ma il Padre
mio che é nei cieli”.

® “e parlavano della fine di esso, la quale egli dovea compiere in Gerusalemme”

7 “Questo é il mio figlio diletto, nel quale mi sono compiaciuto”
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ndo mencionar a presenca imponente dos glorificados Moisés, Elias e Cristo — ... tudo
isso identifica o episddio da Transfiguracdo como um dos momentos centrais da
narrativa evangélica. Contudo, se essa sua centralidade na estrutura dos evangelhos
esta bastante evidente, a importancia da Transfiguracdo em relacdo ao resto do Novo
Testamento e da literatura paleocristd pode parecer menos dbvia. A Transfiguracao,
portanto, esta presente em todo lugar, desde a cristologia do evangelho de Jodo e das
escrituras apdcrifas até as discussdes sobre a metamorfose e sobre a luz nas epistolas
de Paulo, até a teologia de Clemente, Origenes e da escola alexandrina como um todo .
Do momento em que a narrativa evangélica coloca em relevo a confirmacdo da duplice
natureza de Jesus, a sua identidade messiadnica e a sua filiacdo em Deus, ela foi utilizada
com fins polémicos pelos primeiros padres gregos e latinos para contrastar certas
cristologias heterodoxas, como a subordinacdao do Filho ao Pai proposta pelos arianos.
Consequentemente, a Transfiguracdo teve um papel significativo na formulagdo do
credo trinitario que foi o principal fruto do histérico Concilio de Niceia.

lgualmente importante para a exegese sucessiva foi a sua polémica utilizacdo,
desta vez em oposicdo as “artificiose favole”, as artificiosas fabulas dos Gndsticos, na
segunda epistola de Pedro (1:16-21), onde é trazida como prova da exatiddo de todos os
vaticinios escriturais e esta conectada a visdo profética:

Com efeito, ndo foi seguindo fabulas sutis, mas por termos sido testemunhas oculares da
sua majestade, que vos demos a conhecer o poder e a Vinda de nosso Senhor Jesus Cristo.
Pois ele recebeu de Deus Pai honra e gldria, quando uma voz vinda da sua Gldria lhe disse:
“Este é o meu Filho amado, em quem me comprazo”. Esta voz, nés a ouvimos quando lhe
foi dirigida do céu, ao estarmos com ele no monte santo. Temos, também, por mais firme a
palavra dos profetas, a qual fazeis bem em recorrer como a uma luz que brilha em lugar
escuro, até que raie o dia e surja a estrela d’alva em nossos coragfes. Antes de mais nada,
sabei isto: que nenhuma profecia da Escritura resulta de uma interpretacgdo particular, pois
que a profecia jamais veio por vontade humana, mas homens, impelidos pelo Espirito
Santo, falaram da parte de Deus.’

Esta passagem, tdo rica de ecos dantescos, estende a clara autorizacdo do Pai da
palavra profética do Filho para a das testemunhas de Cristo, ou seja, a seus martires.
Enfatizando a participacdo de cada cristdo a paradigmatica transformacdo de Cristo, o
texto citado abre caminho para aquilo que, no século Xll, através de Jerdnimo,

® Os tratados mais importantes sobre a Transfiguracdo na tradicdo patristica oriental sdo os de Origenes,
Jodo Criséstomo, Pseudo-Dionisio e Jodo de Damasco.

% “Conciossiaché non vi abbiamo data a conoscer la potenza, e I'avvenimento del Signor nostro Gesu Cristo,
andando dietro a favole artificiosamente composte; ma essendo stati spettatori della maesta d’esso.
Perciocché egli ricevette da Dio Padre onore e gloria, essedogli recata uma cotal vocé dalla magnifica
gloria: Questo é il mio Figlio diletto, nel quale io mi sono compiaciuto. E noi udimmo questa vocé recata
dal cielo, essendo con lui sul monte santo. Noi abbiamo ancora la parola profética piu ferma, alla quale
fate bene di attendere, come ad una Idmpada rilucente in un luogo scuro, finché schiarisca il giorno, e che
la stella mattutina sorga nei cuori vostri.”
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Agostinho, Jodo de Damasco, Pseudo Dionisio, Ledo o Grande, Beda e outros, se torna a
sistematica interpretacdo mistica de Riccardo di San Vittore, um dos principais auctores
de Dante na Ultima parte da Divina Comédia '°. Riccardo op&e a tunica inconsutil e
sobrenatural de Cristo transfigurado ao traje roto da Philosophia terrestre, a sua gnose
celestial a sua doutrina terrestre, a realidade escatoldégica do corpo glorificado a
imediata realidade da cruz, e a ascese do mystes cristdo no mistério da trindade a razdo
humana prostrada.

Que Dante tivesse interpretado a Transfiguracdo como um paradigma mistico-
contemplativo desse tipo o sabemos pela epistola a Can Grande della Scala, na qual ndo
somente alude explicitamente ao Beniamino de Riccardo, como cita também uma
passagem do décimo sétimo capitulo do evangelho de Mateus em defesa da
marginalidade cognitiva do éxtase mistico de Paulo™:

Eis, depois que o intelecto havia sobrepujado a razdo humana com a ascensdo, nao
recordava o que havia acontecido fora de si. E isso nos foi comunicado em Mateus, no
ponto em que os trés discipulos cairam ao chdo, ndo referindo nada depois, como tendo
perdido a memoria.

Esta interpretacdo — e trata-se realmente de uma interpretacdo porque o
particular do siléncio e do éxtase dos apdstolos s6 pode ser extrapolado da passagem
evangélica — denota a influéncia de Riccardo, segundo o qual a queda dos apodstolos
indica a perda sucessiva das faculdades humanas dos sentidos, da memoria e do
intelecto: “E, entdo, antes os sentidos corpdreos, depois a memodria das coisas
exteriores e, por fim, a razdo humana sdo interrompidos, quando a mente é raptada fora
de si mesma para os eventos celestes” (Benjamin Minor, 82).

|II

E claro que essa mesma “retérica do inefavel” se difunde ao longo de todo o
Paraiso, desde seu inicio, em que se afirma a incapacidade da memoria humana de
seguir nosso intelecto na sua exaltacao, até seus versos conclusivos nos quais a mente
de Dante é atingida pelo Ultimo fulgor do poema, deixando “/‘alta fantasia”, a mais
elevada fantasia, sem “possa”, sem forca (Paraiso, XXXIIl, 142). Essa retdrica nos recorda
gue, no espacgo poético do Paraiso, cada figuracdo é apropriada e conciliadora, ou seja,
gue cada signo paradisiaco, para tornar-se inteligivel, deve adaptar-se as nossas
faculdades, como faz a Escritura quando “empresta pé e mdo/ a Deus, mas de outro

' Do momento em que na igreja ocidental a festa liturgica da Transfiguracdo sé foi reconhecida
oficialmente em 1475, a tradicdo exegética é, em geral, menos rica do que a oriental. Ndo obstante, a
Transfiguracdo serviu de importante ponto de apoio nos debates sobre a metafisica da luz e na tradicdo
mistico-contemplativa.

" “Ecco, dopo che l'intelletto aveva sorpassato la ragione umana com l'ascensione, non ricordava che cosa
fosse avvenuto fuor di sé. E questo ci e stato comunicato in Matteo, laddove i ter discepoli caddero
bocconi, non riferendo poi nulla, come immemori” (Citacdo da Epistola escrita por Dante a Can Grande
della Scala)
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modo o compreende” (Paraiso, IV, 45)*. O problema esta definido em outro lugar, como
sendo da transumanacdo que “significar per verba/ non si poria (Inferno, 1, 70), ou seja,
explicar em palavras ndo se poderia, recorrendo-se a representacdes exemplares como
as que se encontram nas Sagradas Escrituras e em alguns escritos pagdos, como as
Metamorfoses de Ovidio. Apesar disso, essa estrutura de acomodacdo e
condescendéncia estd sempre a ponto de desfazer-se, como no canto XXIIl em que,
diante do problema da representacdo do sorriso de Beatriz (no qual se espelha a
fulgurante imagem de Cristo transfigurado), o poeta encontra o caminho de sua
imaginacdo impedido: “E, pois, ao figurar o Paraiso,/ convém realize um salto agora o
poema,/ na via interrompida de improviso” (Paraiso, XXIlI, 61—63).13

Mas ndo é sé na 'retorica do inefavel' do Paraiso que se pode perceber a presenca
da Transfiguracdo, porque a sua importancia no esquema geral da Ultima parte da
Comédia estd fortemente colocada em relevo nos cantos dos céus de Marte e das
Estrelas Fixas. Esses cantos estdo inter-relacionados, ao menos do ponto de vista
cosmoldgico, ja que no céu das Estrelas Fixas encontra-se a Galdxia ou Via Lactea, a
estrutura a qual Dante compara a cruz celestial do céu de Marte. Como demonstrei no
meu recente volume, La trasfigurazione della storia al centro del 'Paradiso’ di Dante
[Princeton University Press, 1986. A transfiguracdo da histdéria ao centro do Paraiso de
Dante], os cantos de Cacciaguida fornecem uma série particularmente densa de
referéncias a Transfiguracdo e a teologia cristd da metamorfose. Da invocacdo no canto
XIV da cruz como um Elios, ou sol que “lampeggia Cristo”, lampeja Cristo (Paraiso, XIV,
105), a frase sucessiva “chi prende sua croce e seque Cristo”, quem toma a sua cruz e
segue Cristo (Paraiso, XIV, 106), que cita uma passagem do evangelho de Mateus, e ao
subsequente dirigir-se de Cacciaguida a Dante como “O tu que longamente e com

14
ardor/ eu esperava”

, que em troca ecoa as palavras do Pai “Este é o meu Filho amado,
em quem me comprazo, ouvi-o!” (Mt. 17:5), as profecias do canto XVII, que dizem
respeito ao éxodo cristo-mimético do poeta, e, por fim, aos ultimos tercetos do mesmo
canto em que a palavra profética de Dante é investida de plenos poderes ... o relato da
Transfiguracdo é o texto biblico que confirma a a¢do dos cantos do céu de Marte. Em
especial, o que confirma é a insisténcia de Cacciaguida na centralidade da cruz na vida
de cada homem. Somente tomando a prépria cruz, afirma Cacciaguida, podemos
transformar o tragico iter durum da histéria em uma comédia eterna. Em outras
palavras, traduzindo essa mensagem em termos adequados ao dilema de seu
tataraneto: o cumprimento da acdo salvifica de sua Comédia sé sera possivel com o

enfrentar sem medo ou hesitacdo a vocacgdo poético-profética e a inexoravel realidade

12 “piedi e mano/attribuisce a Dio e altro intende” (A traducdo destes e dos demais versos do Paraiso

citados em italiano nas notas é da autoria de Cristiano Martins).
13 4 N . ] , , .,
cosi, figurando il paradiso, / convien saltar lo sacrato poema,/ come chi trova suo cammin riciso”.
14 .. . ] , , . . N
‘O fronda mia in che io compiacemmi|” (Paraiso, XV, 88-89). Trata-se do espirito do trisavd de Dante.
(NT)
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de seu exilio.
Outra importante série de alusdes a Transfiguracdo acontece nos cantos do céu
das Estrelas Fixas, no contexto da primeira fugaz apari¢ao de Jesus:

eu vi, sobre um milheiro de luzernas,

um Sol que juntamente as acendia,

como o da terra as ampliddes supernas;

e tanto em tudo em torno refulgia

aquele intenso e subito esplendor,

gue meu olhar susté-lo ndo podia. (Paraiso, XXIII, 28—33)15

Que Cristo triunfe aqui como um sol que ilumina e acende toda inteira a galaxia de
almas, faz relembrar claramente o triunfo de Beatriz no canto XXX do Purgatdrio,
imaginado também como o surgir de um apocaliptico Sol da Justica. Porém, a énfase na
luminosa substdncia corpdrea de Cristo, na sequéncia definido “la sapienza e la
possanza/ ch'apri le strade tra il cielo e la terra”, a sabedoria e a poténcia, que abriu os
caminhos entre o céu e a terra (Paraiso, XXIIl, 37-38), ndo pode deixar de rememorar a
Transfiguracdo enquanto o seu efeito sobre o poeta é precisamente o mesmo éxtase
experimentado por Pedro, Tiago e Jodo, segundo a epistola a Can Grande:

Como a flama que acesa e dilatada

ndo pode mais na nuvem se ocultar,

e tomba ao solo em vez de ser algada,

a minha mente, ante o que vi chegar,

refugiou a si mesma aquele instante;

e 0 que passei ndo logro recordar.

(-

Eu me encontrava como quem, a frente,

de estranho sonho presto e despertado,

luta por recompd-lo em sua mente, (Paraiso, XXIII, 40-51)16

O éxtase do protagonista é, consequentemente, ndo “para cima”, mas “para
baixo”, um cair ao chdo similar aquele dos apdéstolos que “caddero bocconi”, “cairam
com o rosto no chio” (Mt., 17:6). E, de fato, ainda mais sugestivo em suas implicacdes
porque alude a um movimento contra as leis da natureza. Bem como o fogo que sob a
forma de relampago é lancado para baixo das nuvens — sua natureza é a de subir — assim
o corpo se eleva em uma visdo da natureza transfigurada de Cristo, e ele mesmo se

15w . o , , )
vid'io sopra migliaia di lucerne/ un sol che tutte quante l'accendea,/ come fa 'l nostro le viste superne,/

e per la viva luce trasparea/ la lucente sustanza tanto chiara/ nel viso mio, che non la sostenea.”

1° “Come fuoco di nube si diserra/ per dilatarsi si che non vi cape,/ e fuor di sua natura in git s'atterra,/ la
mente mia cosi, tra quelle dape/ fatta pit grande, di sé stessa uscio,/ e che si fesse rimembrar no sape. /
(...)/ lo era come quei che si risente/ di visione oblita e s'ingegna/ indarno di ridurlasi a la mente.”
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» Y E como o estético esquecimento dos apdstolos,

transforma “fuor di sua natura
descritos na epistola para Can Grande como “quasi obliti”, quase esquecidos, a condig¢do
do protagonista é “come... oblita”, sendo oblito, tanto um evidente latinismo, quanto um
hdpax na Comédia.

O fato que a repentina aparicdo e o desaparecimento de Cristo transfigurado no
canto XXIII ceda o lugar nos trés cantos sucessivos a um exame acerca das virtudes
teoldgicas aplicado precisamente por Pedro, Tiago e Jodo, coloca mais uma vez a
Transfiguracdo no centro de nossa atencao, visto que, como nota Beatriz no canto XXV, a
escolha desses trés examinadores baseia-se na predilecdo que Jesus demonstrou em
relacdo a eles; “lesu ai tre fé piu carezza” (Paraiso, XXV, 33). Portanto, dos trés episédios
em que Jesus escolhe Pedro, Tiago e Jodo por maior afeto (ou chiarezza, sabedoria,
como trazem alguns manuscritos) — o horto de Jestsemani (Mt. 26:36-46), a
ressurreicao da filha de Jairo (Lucas 8:50-56), e a Transfiguracdo — somente este ultimo é
de grande significacdo para a narrativa evangélica e é o Unico em que se transmite uma
gnose de carater sobrenatural. Além disso, a escolha de Tiago como examinador de
Dante acerca da esperanga — um exame que culmina numa discussdo a respeito de
como a esperanca esteja baseada sobre a promessa futura das “bianche stole”, as
candidas vestes, ou seja, os abencoados (Paraiso, XXV, 95) — pareceria particularmente
dificil de se explicar, a menos que ndo seja levada em consideracdo a sua presenca na
Transfiguragao.

Estd claro, pois, que a Transfiguracdo serve de anel de conjuncdo na teoria da
iluminacdo mistica de Dante. De fato, eu ousaria sustentar que a Transfiguracdo é o
principal modelo escritural ao longo dos primeiros vinte e oito cantos do Paraiso — os
cantos dos céus visiveis — e que somente nos cantos de XXVIII a XXXIll — os cantos do
invisivel Primeiro Mdvel e do Empireo — pode-se dizer que comeca a auténtica fase
paulina da viagem do poeta. E somente nessa fase final e culminante do poema
dantesco que o protagonista tem acesso aquela visdao dos mistérios mais sublimes da fé
cristd que se acreditava que o préprio Paulo tivesse recebido, ou seja, o olhar as fileiras
angélicas, a Encarnacdo e a Santissima Trindade.

Um esgquema assim estd em harmonia com a exegese medieval convencional
segundo a qual a Transfiguracdo representa uma forma intermediaria de visdo mistica,
ou seja, um nivel intermédio entre as visGes oniricas e as iluminacdes caracteristicas do
Purgatdrio (que tém lugar no corpo e sdo presididas pela faculdade da imaginacdo), e a
visdo puramente intelectual exemplificada no éxtase de Paulo. Um contemporaneo de
Dante assim se expressa em relacdo ao rapto de Paulo:

Deu-lhe Deus quase a maior graca que possa existir, ou seja, que estando nesta vida

17 . ~ . . . . . e
A inversdo de ‘cima’ e ‘baixo’ é bem interessante, do momento em que Beatriz se utiliza desse mesmo
simile no inicio do Paraiso (I, 130-35) para exemplificar a propensdo do homem a cair em pecado.
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presente, o levou ao céu e ele viu Deus, a abengoada Trindade, [e] ndo se encontra dadiva
tdo singular. Grande ddadiva tiveram os Apostolos, que viram Cristo neste mundo, no
entanto, maior a tiveram aqueles que o viram transfigurado no Monte Tabor, que provaram
entdo a dogura do Paraiso. Mas isso foi a suprema graca, grande demais foi essa dadiva.
(Sermdo 21, 30 de junho de 1303, Prediche del beato fra Giordano da Rivaldo, p. 166—67)18

A triplice subdivisdo de Giordano, que se estende, desde a visdo natural e carnal
de Cristo vivenciada pelos apdstolos, até a visdo de Pedro, Tiago e Jodo no Monte Tabor,
e, por fim, a visdo claramente sobrenatural de Paulo, é, como foi acima mencionado,
tradicional, e me parece elucidar a triplice aparicao de Cristo no poema dantesco. Cristo
aparece corporalmente no canto XXXIl do Purgatdrio onde esta representado como o
grifo que puxa o carro triunfal da Igreja. Aparece em seguida no canto XXIIl do Paraiso,
como ja demonstrei, em sua gléria transfigurada. E finalmente, ao final do poema, ele é
visto na sua misteriosa esséncia: como a segunda pessoa da trindade — a pessoa através
da qual a imagem humana esta inscrita no circulo da divindade.

Mas, deixando um pouco de lado essas questdes amplas, vale a pena enfatizar que
essas referéncias a Transfiguracdo sdo um tanto frequentes, tanto obras tardias de
Dante quanto nas precedentes. No segundo tratado do Convivio, por exemplo, alude-se
a Transfiguracdo logo apds a famosa discussdo da alegoria dos poetas e dos tedlogos
(1.L1.2-4) e um pouco antes da exegese anagdgica do Exodo (I1.1.6-8). O episddio é
interpretado em sentido moral para significar que, nas questdes mais intimas e secretas,
deveriamos imitar o exemplo de Cristo que, no Monte Tabor, se fez acompanhar por
poucos seguidores: “... quando Cristo subiu ao monte para transfigurar-se, (...) dentre os
doze Apdstolos levou consigo os trés; o que moralmente se pode entender que nas

19 (Convivio, 11.1.5). No terceiro

questdes mais secretas convém ter pouca companhia
tratado do De Monarchia (lll. 9.11), Dante, ao invés, cita a Transfiguracdo para
exemplificar a natural simplicidade e pureza de Pedro, e, desse modo, sustentar a sua
conviccdo de que ao Império devem pertencer todos os poderes temporais e, a Igreja,
todos os poderes supratemporais.

Mas ainda mais interessante é a presenca da Transfiguracdo na Vida Nova, onde ja
aparece interpretada como uma alegoria de martirio e de metamorfose espiritual.
Transformado pela visdo de Beatriz em uma 'figura nuova', no capitulo XIV do texto, o

narrador declara a um amigo que em sua 'transfiguracdo' manteve “os pés naquela

B i fece Iddio la maggior grazia quasi che potesse essere, cioe, che stando in questa vita presente, il
meno in cielo, e vide Iddio, la beata Trinitade, [e] non si trova dono cosi singolare. Grande dono ebbero gli
Apostoli, che videro Cristo in questo mondo; ma maggior I'ebber quelli, che 'l vider transfigurato in Monte
Tabor, ch'assaggiaro allotta della dolcezza di Paradiso. Ma questo fu somma grazia,; troppo fu grande
dono questo.”. [Tradu¢éo nossaj.

%« quando Cristo salio lo monte per trasfigurarsi, ... de li dodici Apostoli mend seco li tre; in che
moralmente si puo intendere che a le secretissime cose noi dovemo avere poca compania”. [Traducdo
nossaj.




» Revista de Estudos Interdisciplinares de Italiano | Nimero 04 | marco/2012

parte da vida além da qual ndo se pode ir com o pensamento de voltar”?°

. Enquanto
aqui a nocdo de 'transfiguracdo' estd adaptada a uma psicologia stilnovista do amor e
associada as continuas metamorfoses do amante tiranizado pelo desejo, a evidente
alusdo a inefabilidade da visdo e a seu conteddo mistico, assim como as palavras
isoladas “de la vita di la da la quale”, tudo nos remete ao inicio do Paraiso e ao verso
que provocou a referéncia a Mateus na epistola para Can Grande: “.. e coisas vi que
mencionar/ ndo sabe, ou pode, quem de |4 regresse” (Paraiso, |, 6)21.

Portanto, a situacdo do primeiro canto do Paraiso pode ser considerada palinddica
em relacdo a Vida Nova. Amor, a caprichosa divindade que atormentava o amante do
capitulo XIV da Vida Nova, foi substituido no Eden por uma Beatriz que depois de uma
longa auséncia nos escritos de Dante, retorna como uma triunfal figura Christi. O
contato com os seus olhos provoca em Dante ndo uma recrudescéncia da guerra das
paixdes e de seu ciclo de perpétuas transformacdes, mas, ao invés disso, aquela
transumanacao ou transfiguracdo definitiva e irreversivel que marca a elevacdo da alma
ao paraiso. Consequentemente, o protagonista no primeiro canto esta “qual si fé Glauco
nel gustar de I'erba”, (Paraiso, |, 68), referindo-se a transformacdo do pescador Glauco
ao comer a alga milagrosa, ou seja, como um consorte dos deuses; ou ainda, se
penetrarmos na verdade oculta sob a bella menzogna, a bela mentira de Ovidio, um
filho adotivo de Deus por meio de Jesus Cristo, um daqueles seguidores de Cristo que
“n3o provardo a morte até que vejam o Reino de Deus” (Lucas 9:27)%.

Uma vez que a presenca da Transfiguracdo na obra de Dante foi esbocada, talvez
ndo surpreenderd o fato de que a sua aparicdo mais importante em toda a Comédia
tenha lugar no canto XXXIl do Purgatdrio, onde aparece integrada ao espetaculo, que se
desenrola ao redor da arvore que ocupa o centro do Eden. Nessa passagem admiravel,
Dante resume todo o conjunto tematico-ideoldgico que ja analisei, e, a0 mesmo tempo,
prepara o terreno para o retorno da Transfiguracdo no Paraiso. No canto XXXII, a
Transfiguracdo esta vinculada ndo somente a Beatriz transfigurante da Vida Nova e a
visBes misticas e escatoldgicas, mas também a restauracdo do proprio paraiso e a
harmonizacdo do Império e da lIgreja realizada por Cristo e sua cruz. E essa ampliacdo de
seu significado tem lugar no contexto de uma dramatica passagem da metamorfose
ovidiana para a Transfiguragdo crista.

Devido a complexidade da cena, parece conveniente fazermos uma breve
recapitulacdo. Estardo lembrados de que a procissdo que inicia a sua marcha através do

Eden, no canto XXIX, se detém no canto XXXIl aos pés da arvore da lei que aparece “..

20 ajj piedi in quella parte de la vita di Ia da la quale non si puote ire pit per intendimento di ritornare”.

[Traducdo nossa). Dada a importdncia nessa parte da obra do tema ovidiano da metamorfose através do
amor, esse fato nos sugere que Dante ja havia compreendido que a metamorfose de Cristo poderia ser
entendida como a ‘verdade’ escondida sob o véu da ‘bella mentira’ da metamorfose paga.

2L wyidi cose che ridire/ né sa né puo chi di la su discende”

22 ; . . .
“non gusteranno la morte, prima che non abbian veduto il regno di Dio”
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despida/ de folhas e de toda floragdo” (Purgatorio, XXXII, 38-39). Contudo, uma vez que
o grifo prende o carro da Igreja a arvore por meio da cruz, ela retorna a seu estado
luxuriante original. Nesse momento, ouve-se um hino inebriante que foge a
compreensdo do poeta, o qual afirma: “.. como igual jamais se canta/ aqui na terra (...)
mas ndo pude seguir-lhe a graca tanta” (Purgatdrio, XXXIl, 61-63) 2.

A dupla negacdo coloca em evidéncia que a omissdo ndo é nada casual: esse é um
hino que deve ser cantado no paraiso celeste e ndo no Eden — um ponto que apds
alguns versos sera confirmado pela ascensdao de Cristo e de seu cortejo, que cantam
uma “pit dolce canzone e piu profonda”, uma cancdo mais doce e mais profunda
(Purgatorio, XXXII, 90). O seu tema ndo difere do “compimento del tempo” paulino, (Gal.
4:4) que, cumprido por Cristo sob o reinado de Augusto, trouxe de volta a eterna
primavera do Eden na terra. Mas, visto que essa paz irrompe na histéria humana
somente para indicar o inicio do fim, o seu verdadeiro significado é escatoldgico e so
pode ser representado ao final da terceira parte do poema. O seu lugar é “quella Roma
onde Cristo e romano” (Purgatorio, XXXII, 102), ou seja, a Jerusalém Santa descrita no
Apocalipse de Jodo, mas vista por antecipacdo quase no final do Paraiso.**. Esse é o
motivo pelo qual Dante esta prestes a associar o sono dos apdstolos a repentina visdo
das “ ... flores da macieira,/ que nutre os Anjos com seus pomos fidos,/ na festa celestial
e verdadeira,” (Purgatdrio, XXXII, 73-75)%: uma descri¢3o que evoca claramente a vis3o
da rosa celeste no canto XXXII do Paraiso.

Raptado pelo som do hino, Dante se compara a Argo que, no primeiro livro das
Metamorfoses, luta contra o sono doce e mortal nele induzido pela histéria de Siringa
contada por Mercurio. Depois, em um simile denso de conteldo, compara a sua
disposicdo de espirito aquele acordado, mas dormitante, dos apdstolos:

(-

regressando ao fulgor da luz fagueira,
uma voz me dizer: “Dormes aqui?”

E como, a olhar as flores da macieira,
que nutre os Anjos com seus pomos fidos,
na festa celestial e verdadeira,

Pedro, Jodo e Tiago, estarrecidos,
despertaram a voz iluminada,

gue sonos mores fez interrompidos,
divisando a alta corte desfalcada

do vulto de Moisés e do de Elias,

e de seu Mestre a veste desnudada:

B «dispogliato/ di foglie e d'altra fronda in ciascun ramo” (Purgatério, XXXII, 38-39); “Io non lo ntesi,
né qui non si canta” (Purgatorio, XXXII, 61).

*Em seu comentario, Singleton apontou a nova énfase nessa passagem do poema baseado no esquema
agostiniano das duas cidades.

* “fioretti del melo/che del suo pome li angeli fa ghiotti/ e perpetiie nozze fa nel cielo”.
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assim me ergui (...) (Purgatdrio, XXXII, 71—82)26

A historia de Argo encontra-se corrigida nesta passagem, porque o sono do
protagonista ndo é nem um pouco aquele torpor que “costo si caro” (Purgatorio, XXXII,
66) a Argo e que o levou a sua decapitacdo. Pelo contrario, deve ser compreendido em
sentido figurado como aquele sono mortal dos apdstolos, por longo tempo interpretado
pelos padres da lIgreja como uma morte simbdlica seguida de uma ressurreicao.
Agostinho, por exemplo, escreve: “quando [Pedro, Tiago e Jodo] cairam por terra,
significaram que nés morremos... quando foram reerguidos pelo Senhor significaram a

2’ Além disso, no “refazimento” dantesco da histéria de Argo, o

ressurreicao”
renascimento acontece depois que o sono mortifero assume um carater explicitamente
visiondrio, e abre os olhos do homem as “perpetue nozze”, as nulpcias perpétuas do
paraiso celeste, ou (voltando a passagem da Vida Nova ja mencionada) nos leva a
“quella parte de la vita di Ia da la quale non si puote ire pitu per intendimento di
ritornare” (V.N., XIV.8).

Mas, transportando-nos por um momento ao jardim no qual desperta o
protagonista, vale recordar que este sofreu uma modificacdo importante. A arvore da
lei, que pouco antes do desmaio de Dante encontrava-se no centro do grandioso
espetaculo do livro sagrado e da cruz, reaparece agora quase sem companhia.
Exatamente como Moisés e Elias (ou a lei e a profecia) apareceram na teofania do
Monte Tabor somente para ser substituidos pelo Cristo transfigurado, assim aqui Cristo
e 0 seu cortejo ascenderam novamente aos céus, deixando Beatriz sentada aos pés da
arvore como Unica representante de sua scuola, no sentido de companhia. Embora essa
sucessdo indique que, em certo sentido, os eventos do Eden funcionam como uma
preparacdo ou pré-texto ao texto definitivo que serd o Paraiso, enfatizo a presenca, no
verso 79 (Purgatorio, XXXIl), da palavra scuola, porque nos remete novamente a Ovidio.

De fato, a cena do canto XXXIl realiza uma transicdo um tanto singular das
Metamorfoses de Ovidio ao Novo Testamento. Isso nos conduz, pois, de uma praxis
poética a outra: do uso soporifero e mortifero da palavra, feito por Mercurio no
primeiro livro do texto ovidiano, ao ressuscitante 'surgite' (ou 'surgi') de Cristo, com o
gual o protagonista é acordado. Esta implicita uma transicao muito mais ampla da “bella
scola” paga, formada por Virgilio, Homero, Horacio, Ovidio e Lucano, e da “quella scuola
[dos fildsofos]” a qual Dante serd acusado de ter seguido, para a salvifica ‘parola e
scuola’, de Beatriz e Cristo, cujo poder é tal que pode romper todos os “maggior sonni”,

26 . s . . . .
“{(...)/ un splendor mi squarcio 'l velo/ del sonno, e un chiamar: “Surgi; che fai?”/ Quali a veder de'

fioretti del melo/ che del suo pome li angeli fa ghiotti/ e perpetle nozze fa nel cielo,/ Pietro e Giovanni e
lacopo condotti/ e vinti, ritornaro a la parola/ da la qual furon maggior sonni rotti,/ e videro scemata loro
scuola/ cosi di Moisé come d'Elia,/ e al maestro suo cangiata stola;/ tal torna'io (...)".

7 “quando [Pietro, Giacomo e Giovanni] caddero a terra, significarono che noi moriamo... quando furono
rialzati dal Signore, significarono la resurrezione.” [Tradugdo nossal.
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0s sonos mais profundos.

Mas, apesar dessa passagem da palavra dos poetas pagdos a cristd, o texto das
Metamorfoses — ou como também é nomeado De Rerum Transformatione — reaparecera
ndo menos de trés vezes nos cantos iniciais do Paraiso. Vinculado a problematica da
transumanacdo e de sua representacdo poética, — os sujeitos de maior destaque do
Paraiso — Ovidio retorna no poema dantesco, mas “con altra voce”, com outra voz e “con
altro vello”, outra figura (Paraiso, XXV, 7). Ndo mais o poeta da transmutacdo infernal,
dos deuses e dos homens transformados em animais selvagens, ndo mais o poeta dos
exempla de transgressao e impiedade do Purgatdrio, no decorrer do Paraiso, Ovidio se
tornara a mais autorizada fonte nao escritural a respeito da transformagao dos homens
em seres divinos. E, para esse fim, Dante transfigurard o transfigurador pagao,
submetendo-o a uma ulterior metamorfose crista.

No primeiro canto do Paraiso, por exemplo, no meio de uma invocacao ao 'bom
Apolo', aparece a historia de Marsias, ndo como uma parabola de crueldade divina e de
humana presunc¢do, mas, por quanto possa parecer estranho, como um exemplum
positivo de inspiracdo poética. Pedindo para ser transformado em um 'vaso' exatamente
como Paulo, o vas electionis dos Atos dos Apodstolos (9:15), o poeta suplica para ser
impregnado pelo mesmo espirito divino que esfolou Marsias: “ Ao peito meu infunde as
vozes tuas,/ como quando a Marsias submetendo/ |he deixaste da pele as carnes nuas”
(Paraiso, 1, 19-21)*, pede a Apolo. E quase como se, ao 'bom Apolo', revisitado por
Dante, correspondesse um ndo menos revisitado 'bom Marsias'. Pareceria que esse
Marsias/martir, transformado pelo sopro de Apolo em uma imagem do vates paulino,
ndo tivesse sido esfolado vivo, mas, ao contrario, raptado. Fora e dentro de seu corpo ao
mesmo tempo, o Marsias dantesco pareceria assim concretizar a incerteza de Paulo em
relacdo ao proprio corpo: “se no corpo ou fora do corpo, ndo sei” (Il Cor. 12:3).

Uma terminologia desse tipo recorre no eco ovidiano seguinte do primeiro canto,
em gue Dante compara a transformacao que sofreu enquanto fixava os olhos de Beatriz,
naguela do pescador Glauco, que, tendo comido a mesma erva com a qual Esculapio
teria feito ressuscitar o martirizado Hipdlito, tornou-se um “consorto in mar de li altri
dei” (I, 69) , um companheiro dos outros deuses do mar. O simile estd baseado no fato
de que ambos sofrem uma transumanac¢do que conduz diretamente a uma auto-
imersdo no mar: no sentido literal no caso de Glauco que consegue ser como Netuno e
os outros deuses marinhos; no sentido figurado no caso do protagonista, cuja ascensdo
o transporta pelo “lo gran mar de l'essere” (Paraiso, 1, 113), o imenso espaco do
universo, e através de “acqua ... [che] gia mai non si corse” (Paraiso, Il, 7), um caminho
jamais percorrido. Mas é importante notar que os dois itinerarios estdo em sentido
contrario: Glauco navega para baixo dirigindo-se para o fundo do oceano, enquanto
Dante navega dirigindo-se ao alto em direcdo a sumidade dos céus. A enorme

*® “Entra nel petto mio, e spira tue/, si come quando Marsia traesti/ de la vagina de le membra sue.”
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divergéncia entre suas respectivas destinacdes serd enfatizada com intencdo corretiva
no canto final do Paraiso, onde no momento exato em que o barquinho do poeta
alcancga seu glorioso porto, Dante alude ao espanto de Netuno quando dos abismos do
mar fixou a sombra da nau Argo (Paraiso, XXXIIl, 95-96).

A mesma inversdo reaparece em termos ontoldgicos no inicio do canto I, em que
Dante compara o seu erro ao de Narciso no terceiro livro das Metamorfoses: “como a
querer falar; e no erro entrei/ contrario ao que prendeu Narciso a fonte” (Paraiso, I,
17-18)%. L4 onde Narciso tomou a sua imagem refletida por uma real substancia, Dante
toma substancias reais, ou seja, as almas que descem no céu da Lua, por imagens
refletidas. Seu erro se torna manifesto quando se volta para procurar a origem dessas
aparicdes, que julga estarem atras ou embaixo dele. O ponto “tropolégico” é bastante
Obvio: sua fonte (ou, para dizer a verdade, a fonte de todas as imagens do bem)
encontra-se ndo atrds ou embaixo dele, mas adiante e acima dele no Empireo, o lugar
onde reside toda real substancia. De fato, é exatamente no Empireo que a histdria de
Narciso recebe sua explicacdo definitiva, visto que, na sua visdo culminante, o
protagonista supera o erro do terceiro canto e torna-se uma espécie de Narciso a lo
divino: um Narciso no qual o desejo narcisistico foi redimido. Na visdo do canto XXXIII,
ao invés de buscar alguma fonte iluséria, Dante fixa diretamente a profundidade de
Deus, onde encontra “la nostra effigie”, nossa efigie humana, inscrita em um circulo
trinitario, e o rosto de Dante estd de tal forma espelhado naquela imagem que os dois
se confundem: “! mio viso in lei tutto era messo” (Paraiso, XXXIIl, 132). Esse
“refazimento” é particularmente sugestivo enquanto o préprio Dante é apresentado em
todo o Paraiso como um Narciso in bono, apaixonado pela sua imagem espelhada seja
no homem, seja no universo em sua totalidade.

Uma andlise mais exaustiva da presenca de Ovidio na terceira parte da Comédia
deveria também levar em conta os episédios seguintes, aos quais me limito a acenar.
Antes de tudo, seria necessario falar da autocorrecdo mitografica do canto XVII, no qual
os relatos ovidianos de Faetonte e Hipdlito encontram-se contrapostos. No inicio do
canto, Dante teme ser um Faetonte, mas, no meio de suas profecias, Cacciaguida insiste
gue ele deve ser, pelo contrario, um Hipdlito. O significado dessa justaposicdo ndo fica
evidente de imediato, mas, visto que os dois relatos estdo vinculados por alguns
paralelismos surpreendentes —em ambos um filho é arrastado para a morte por cavalos,
a fidelidade da mae é colocada em duvida, e o pai acaba lastimando o cumprimento de
uma promessa — as palavras de Cacciaguida pareceriam confirmar o temor do
protagonista. Aparentemente o seu destino serad aquele tragico de Faetonte.

Mas, como Marguerite Chiarenza demonstrou, a feliz conclusdo do relato de
Hipdlito sugere outra coisa. Depois de sua morte tragica, Hipdlito havia visitado o
inferno e atravessado o Flegetonte, onde ressurge com o novo nome de Virbio, um

29 . . .
“per ch'io dentro a I'error contrario corsi/ a quel ch'accese amor tra I'omo e 'l fonte”.
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nome cuja etimologia segundo Servio € bis vir, ou seja, “due volte uomo”, duas vezes
homem. Hipdlito pode, pois, narrar o seu proprio relato, ndo a partir do além tumulo,
mas no mundo dos vivos. A moral da histéria para o tataraneto de Cacciaguida seria
esta. Sobrevivente do naufragio com o qual inicia a Comédia, Dante seria ja, em certo
sentido, um bis vir, como o ressurgido Hipdlito. Contudo, nas suas profecias, Cacciaguida
insiste que, para se tornar um verdadeiro e auténtico Virbio, ou seja, para aceder de
modo definitivo aquela segunda vida dos abencoados, Dante devera tornar a ser um
Hipdlito, ou seja, devera voltar ao mundo dos vivos para enfrentar seu exilio e para
narrar a histéria exemplar de sua viagem no mundo do além.

Serd preciso também falar da adaptacdo do relato de Sémele, que encontramos
nos cantos XXI e XXIll. Retomada do terceiro livro das Metamorfoses, a versdo ovidiana
da historia de Sémele coloca em evidéncia a impossibilidade para Deus de adaptar-se as
faculdades humanas sem tragicas consequéncias. Mas, como Kevin Brownlee
demonstrou de maneira convincente, Dante transforma essa histdria em uma parabola
gue prova o contrario, ou seja, que em um universo cristdo a condescendéncia de Deus
as faculdades humanas é possivel. Ao contrario de Jupiter, o qual se esforcou para
suavizar o seu aspecto e, apesar disso, acabou por incinerar a amada Sémele, Beatriz,
gracas a mediacdo do Cristo transfigurado, pode sorrir a Dante no canto XXIll. O
resultado desse sorriso ndo é a incineracdo do protagonista, como teria sido o caso no
canto XX| segundo Beatriz, mas, pelo contrario, um éxtase tdo profundo que, nesse
ponto, “lo sacrato poema”, o sagrado poema, é obrigado a “saltare”, a passar adiante
(Paraiso, XXIII, 62).

O que eu quis sugerir nessas notas preliminares é como e por qual motivo Dante
reelabora o texto ovidiano no Paraiso. Se a scriptura paganorum de Ovidio e as Sagradas
Escrituras encontram-se harmoniosamente lado a lado no Paraiso, ndo é porque o
Ovidio do Paraiso tenha sido de qualquer modo 'neutralizado’, purgado de sua
frequente violéncia e escabrosidade, ou submetido a alegorias moralizantes como as do
Ovide Moralisé. Considero que o contrario seja verdadeiro, visto que Dante
frequentemente coloca em relevo exatamente aquilo que para um poeta cristdo
pareceria mais dificil e até mesmo escandaloso nas Metamorfoses. O seu método, ao
contrario, é o de enfrentar o texto ovidiano em todas as suas particularidades,
explorando suas ambiguidades e todos os possiveis duplos sentidos, seja em ambito
narrativo que verbal.

Por fim, parece-me que o caso de Ovidio ndo seja diferente daquele de outro
grande mitografo mencionado (e recuperado) no Paraiso, ou seja, Platdo, de quem
Dante escreve no canto IV: “Mas seu conceito acaso é diferente/ do que na voz lhe soa,
acobertando/ uma intencdo mais funda e pertinente./ Se quis dizer que a estrela vdo
tornando/ os influxos, tdo soé, dela emanados,/ algo veraz andou manifestando”.
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(Paraiso, 1V, 55—60)30. Esse 'ser verdadeiro' do texto ovidiano, esta “intenzion da non
esser derisa”, este entendimento que ndo merece ser zombado, como eu quis
demonstrar, encontra-se na teologia da metamorfose contida no livro sagrado dos
cristaos.
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30 \ . . .
“e forse sua sentenza é d'altra guisa/ che la voce non suona, ed esser puote/ con intenzion da non esser

derisa. S’elli intende tornare a queste ruote/ 'onor de la influena e ‘I biasmo, forse/ in alcun vero suo arco
percuote”




