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Et eritis sicut Dei

Replicon-lhes Jesus: Nao esti escritor na vossa lei:
Eu disse: sois denses.

Joao 10:34

Os deuses em forma de homens, baixaram até nds.
Atos 14:11

E/ mundo seria mis pacifico si todos fiuéramos ateos.
José Saramago

Qe serd de ti, Deus, quando en morrer?
Rainer Maria Rilke






Hem? Hem? O que mais penso, testo e excplico: todo-o-mundo é lonco. O senhor, en, nds, as pessoas
todas. Por isso é que se carece principalmente de religido: para se desendoidecer, des-
doidar. Reza é que sara da loucura. No geral. Isso é que é a salvacdo-da-alma... Muita
religido, seu moco! 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 cristio, catdlico, embre-
nho a certo; e aceito as preces de compadre men Quelemém, doutrina dele, de Cardégue. Mas, guando posso,
vou no Mindubinm, onde um Matias ¢ crente, metodista: a gente se acusa de pecador, I¢ alto a Biblia, ¢ ora,
cantando hinos belos deles. Tudo me quieta, me suspende. Qualquer sombrinba me refresca. Mas é sé muito
provisorio. Eu queria rezar — o tempo todo. Muita gente nio me aprova, acham que lei de Deus ¢ privilégios,
invaridvel. Olbe, tem uma preta, Maria I edncia, longe daqui nao mora, as rezas dela afamam muita virtnde
de poder. Pois a ela pago, todo més — encomenda de rezar por mim um terco, todo santo dia, e, nos domingos,
um rosdrio. Vale, se vale. Minha nmulher ndo vé mal nisso. E eston, ja mandei recado para uma ontra, do
Van-Vau, wma Izina Calanga, para vir aqui, ouvi de que reza tambén com grandes mereméncias, von efetuar
com ela trato igual. Quero punhado dessas, me defendendo em Deus, reunidas de mim em
volta... Chagas de Cristo!

Jodo Guimaries Rosa'

1 ROSA, Jodao Guimaries. Grande sertdo: veredas. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2006. Negrito nosso.
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APRESENTACAO

“A poesia me salvara”
(Adélia Prado. Guia)

O presente livro retne textos de pesquisadores de Teologia e Literatura, especificamen-
te daqueles que participaram do Simposio de Teologia e Literatura: estudos comparados,
realizado durante o III Simpoésio Internacional sobre Religiosidade, Dialogos Culturais
e Hibridagdes, que ocorreu na cidade de Campo Grande entre 21 e 24 de Abril de 2009,
promovido pela Universidade Federal de Mato Grosso de Sul (UFMS). Também foi incluido
um artigo de um convidado, doutorando da UFSC, Marcelo Raupp. Esta publicacao vem se
reunir as outras obras ja publicadas de autoria de Salma Ferraz, abrangendo a grande area gene-
ricamente denominada de Teopoética: O Quinto Evangelista (Editora da UNB, 1998), As
Faces de Deus na obra de um Ateu (Editora da UFJF/EDIFURB, 2003), No principio era
Deus e Ele se Fez Poesia (EDUFAC, 2008), Deuses em poética (EDUEPB & EDUEPA,
2009), Madalena: a mulber que amou o Amor (EDUEM, 2011), Pélen do Divino (EDI-
FURB, 2011) As Malasartes de Licifer EDUEL, 2011).

Optamos, por uma questao metodoldgica, reunir primeiramente os artigos dos pesqui-
sadores doutores, em seguida os artigos dos pesquisadores mestres e por ultimo, os artigos dos
pesquisadores graduados, uma vez que os mesmos refletem os diferentes niveis de abordagem
e profundidade da tematica tratada: pesquisas ja concluidas, pesquisas em estado adiantado,
pesquisa em andamento e pesquisa iniciada.

Dezesseis pesquisadores oriundos da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC),
da Universidade Federal da Grande Dourados (UFGD), da Universidade Federal de Mato
Grosso do Sul (UEMS), da Universidade de Sio Paulo (USP), da Universidade Federal de
Ouro Preto (UFOP) apresentam neste livro um painel multifacetado do que se esta estudando
nesta area no Brasil: 1) O Diabo: 0 Nonada que ¢ tudo de Salma Ferraz; 2) Sacramento e Literatura

Portugnesa de Marcos Aparecido Lopes; 3) Panorama bistirico da transmissao da Biblia de Marcelo




Raupp; 4) Heresia e tradicies na obra poética de Yona Wollach de Moacir Amancio; 5) Dando vog aos
mortos: o ensaio em Batismo de Sangne de Frei Betto de Rogério Silva Pereira; 6) Os ervais encantados de
Selva Tragica de Hernani Donato de Jérri Roberto Marin; 7) Trilhando a floresta do Mito de Jesus: Paulo
Leminski e Domingos Pellegrini Dibgenes Braga Ramos e Silvana de Gaspari; 8) A caga aos “emis-
sdrios” de Satands durante a ldade Média de Antonio Augusto Nery; 9) A montanba e o dragao: tracos
religiosos na cangao brasileira de Alda Maria Quadros do Couto; 10) A poesia “a lo divino” de San
Juan de la Cruz, de Veronica Ribas Curcio; 11) Sobre mulberes e anjos: erotismo e experiéncia religiosa
e I Cor 11:2-16 de Andre do Amaral; 12) A Lavoura Biblica de Radnan Nassar de Flavio Adriano
Nantes Nunes; 13) Os discursos literdrio e religioso na construgio do romance Graga de Luiz V'ilela de
Isafas Leonidio Farias e Rauer Ribeiro Rodrigues; 14) A intertextualidade em Rute e a sogra Noensi
de Raguel Naveira de Lemuel de Faria Diniz; 15) As narrativas biblicas desvendadas pela cena-padrio
de Adriana da Silva Alves e Marcos Aparecido Lopes; e 16) O processo de construgiao do anjo da
guarda de Santo Antoninbo em relacao ao Arcanjo Rafael de Luiz Alberto Lara Junior.

Na certeza de que esta compilagdo servira para ampliar o debate em torno dos estudos

comparados entre Teologia e Literatura, desejamos ao teopoético leitor uma boa leitural

Salma Ferraz

Jérri Roberto Marin

e

Raphael Novaresi Leopoldo
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O DIABO: O NONADA QUE E TUDO

Salma Ferraz

Lucifer

Eca de Queiroz, em seu conhecido conto O Senhor Diabo, publicado em outubro de
1867, ja afirmava que “o Diabo ¢ a figura mais dramatica da Histéria da Alma” (QUEIROZ,
2008). Vale a pena citar um trecho do magnifico resumo que o esctitor portugués efetiva sobre

a trajetéria de Lucifer:

O Diabo ¢ a figura mais dramatica da Historia da Alma. A sua vida ¢ a grande
aventura do Mal. Foi ele que inventou os enfeites que enlanguescem a alma, ¢ as armas
que ensanguentam o corpo. E todavia, em certos momentos da histéria, o Diabo ¢é o re-
presentante imenso do direito humano. Quer a liberdade, a fecundidade, a forga, a lei. E
entdo uma espécie de P2 sinistro, onde rugem as fundas rebelides da Natureza. Combate




o sacerdécio e a virgindade; aconselha a Cristo que viva, e aos misticos que entrem na
humanidade.

E incompreensivel: tortura os santos e defende a Igreja. No século 16 é o maior zelador
da colheita dos dizimos. E envenenador e estrangulador. F impostor, tirano, vaidoso e
traidor. Todavia, conspira contra os imperadores da Alemanha; consulta Aristoteles e
Santo Agostinho, e suplicia Judas que vendeu Cristo e Bruto que apunhalou César.

O Diabo ao mesmo tempo tem uma tristeza imensa e doce. Tem talvez nostalgia
do Céu! (Id, ibid., negrito nosso)

Em outro artigo, denominado O Diabo na Literatura para criancas (FERRAZ, 2007), de-
brugamo-nos sobre a presenca do Diabo como protagonista em contos classicos da literatura
universal, como: Os #és cabelos de Ouro do Diabo, dos Irmaos Grimm; O Moinho do Diabo, de H.
C. Andersen; Carvies para a lareira do Diabo, conto do folclore irlandés; e A crianca vendida para o
Diabo, conto do folclore francés.

Para o presente artigo interessa-nos o protagonismo do Diabo em contos destinados ao
publico adolescente. Como a figura mais dramiitica da histiria da alma foi retratada em classicos
para adolescentes? O corpus de nossa andlise sio os classicos: O Arguidiabo Belfegor (1518), de
Niccolé Machiavelli; O Diabo no Canpandrio (1839), de Edgar Allan Poe; Cartas de um Diabo a
Sen Aprendiz (1942), de C. S. Lewis.

Antes de adentrarmos na analise dessas obras, cabe mencionarmos dois tedricos que
analisam a trajetéria luciferina por angulos completamente diversos: Georges Huber, com a
obra O Diabo, hoje (1999), e Giovanni Papinni, com a obra O Diabo, apontamentos para uma futura
Diabologia (1953).

Huber, em sua obra, afirma que Deus permite que os demonios atuem nio para faze-
rem mal aos homens, mas para ajuda-los a realizar o seu magnifico plano da salvacao. Desta
forma, os demonios estdo a servico de Deus, sdo uteis a Deus. Afirma que o proprio Paulo VI,

no Concilio Vaticano, reafirmou a existéncia do demoénio. Huber cita Paulo VI:

Separem-se do ensinamento da Biblia e da Igreja aqueles que se negam a reconhecer a
existéncia do diabo ou aqueles que o consideram um principio autbnomo que nio tem,
como todas as criaturas, a sua origem em Deus. (HUBER, 1999, p. 9, negrito nosso).
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Huber endossa o pensamento de Paulo VI: a origem do Diabo esta em Deus, a Igreja
tem que se defender contra o demonio, a demonologia é fundamental para a teologia catélica,
o cristao deve aceitar a existéncia do demonio pela fé, sem questionar. A 16gica de seu pensa-
mento - quer concordemos ou nao com ele - é genial e chega a afirmar que um sez-Diabo é um
ser sem Deus, sem Jesus, um ateu. O autor cita a enciclica Studiorun duce, promulgada por Pio
XI em 1923, que traz a seguinte afirmacio: “Creio em Lucifer porque creio em Jesus Cristo
[...]” (Pio X1, 1923, apud HUBER, ibid, p. 18). Em dltima analise, afirma que Satanas, sendo
um instrumento nas maos de Deus, age contra sua prépria vontade.

Papinni publica sua Summa Diaboldgica (O Diabo, apontamentos para uma futura Diabologia)
36 anos antes de Huber, mas esta a anos-luz avante deste. Papinni é um cristao, mas sua visao
¢ assombrosamente iluminista. Comega seu libelo de defesa do réu lucifer afirmando que este
foi o cinico gue ouson medir-se com o priprio Dens. Na sequéncia de seu pensamento afirma que: 1)
os tedlogos tém medo de sondar a esséncia do mal; 2) questiona por que a tragédia cristd, que
envolve queda, encarnagio, ressurrei¢io, volta de Cristo, tem que terminar com a eliminacio
final do Diabo? 4) se Deus é amort, por que nio reconduz Licifer ao seu posto celeste? 5) se Je-
sus venceu o Diabo, por que o cristao continua sendo escravo deste? 6) Deus e o Diabo seriam
dois antagonistas de uma mitologia popular de fac¢oes adversas que combatem no interior do
homem; 7) Deus, afinal, criou um universo no qual o pecado ¢ possivel, desta forma Deus, em
ultima analise, seria o responsavel pela queda de Lucifer; 8) Lucifer ndo criou o mundo nem
criou a si mesmo, pelo contrario, foi criado; 9) a queda de Sata ¢ a dor de Deus; 10) O diabo
nao ¢é ateu, mas s6 Deus, por ser Deus, pode ser ateu.

Poderfamos continuar mencionando o raciocinio brilhante de Papinni, mas terminamos
a exploracio, ainda que genérica, de sua obra, com uma de suas conclusoes brilhantes. Ele ana-
lisa a obra Divinae Institutiones 11, do africano Lucio Célio Firmiano Lactancio (240 d.C. — 320
d.C.). Lactancio afirma que Lucifer é a segunda Pessoa da Trindade, ideia esta explorada em
O Evangelho Segundo Jesus Cristo (1991), de José Saramago. Papinni, a partir deste pensamento,
afirma que Lucifer era o secundogénito do Pai, o irmao mais novo do futuro Cristo. A futura dia-
bologia, da qual Papinni diz estar fazendo apenas apontamentos, ja estd completamente escrita
por ele. Para Huber a existéncia do Diabo é um dogma de Fé; para Papinni, se Deus é amor,

o Diabo merece perdao.
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O arquidiabo Belfegor: O Diabo é uma linda mulher

O Arguidiabo Belfegor ¢ um texto de 490 anos e nos impressiona pela sua vivacidade e
satira contundentes. Nele, um velho sabio tem uma visdo na qual grande parte das almas con-
denadas ao Inferno “nio lamentava outra coisa mais amargamente do que a loucura de terem
tomado mulher, atribuindo as esposas todos os seus infortinios.” (MAGALHAES JR, 1973, o
5). Observamos aqui a retomada do estereétipo tao difundido na estoria cristd da Eva pecado-
ra: a mulher como causadora de todos os males dos homens da humanidade. Sempre costumo
pensar que Addo, com sua obediéncia cega, fundou a Teologia, enquanto Eva, querendo o
fogo dos deuses, pensando e duvidando, fundou a Filosofia.

Na histéria de Belfegor, Minos ¢ Radamanto, dois juizes infernais, ndo querendo de-
positar tal fardo sobre o sexo feminino, procuram Plutao, e redinem o conclave dos principes
infernais, presidido por aquele, para deliberar sobre o que fazer diante de tantas calinias atri-
buidas as mulheres. Plutdo, em assembleia, mostra-se um juiz sabio e justo, quer investigar
as denuncias que as almas penadas fazem ao sexo fragil, quer proceder conforme a verdadeira
Justiga. Depois de muita discussio, chega-se ao veredicto: um diabo deveria visitar o mundo sob
forma humana para verificar se as dentincias eram verdadeiras ou ndo. Como nenhum Diabo
se apresenta de livre vontade, tira-se a sorte ¢ ela recai sobre Belfegor, que antes de sua queda
era um arcanjo no céu. Este emissario recebe as seguintes instrucdes: 1) cem mil ducados; 2)
teria de agir rapido; 3) casar-se imediatamente; e 4) conviver com sua mulher por dez anos. Ao
final dos dez anos deveria voltar ao Inferno para relatar o ocorrido. Nesse periodo o emissatio
infernal sofreria humanamente todas as vicissitudes terrenas.

Apresenta-se em Florenca com nome de Roderigo, aparentando 30 anos e bem apes-
soado. Nao demora que, por causa da ostentagdo de sua riqueza, aparecam dezenas de pais
apresentando-lhe as filhas. Logo ele se casa com Onesta, filha de Donati, que tem outros filhos
e filhas. O sogro é pobre, mas Roderigo d4 uma festanga que abala Florenca, deixando-se levar
pelo luxo. Onesta ¢ bela e pobre, mas possui “uma insuportavel reserva de orgulho — um or-
gulho tamanho que nem o préprio Lucifer conseguira iguala-lo.” (Id, ibid, p. 8, negrito

Nn0sso).

14



Onesta, a0 perceber a submissao do marido a sua beleza, passa a governa-lo com mao
de ferro, a insulta-lo, infligindo-lhe zndescritiveis tormentos. Agora Roderigo descobre que o In-
ferno nao era o Inferno. O Inferno fica na terra, e o Diabo veste saia: ¢ mulher. Roderigo, de
arquidiabo, passa a arquissanto, porque aguenta todas as loucuras e extravagancias de sua esposa.
Sustenta todos os seus luxos, toda a sua familia, ¢ enfim um pobre diabo. Os tormentos sao
tantos ¢ tantas as exigéncias que seus criados vao-se embora e “os demonios familiares, que o
tinham acompanhado, como participante de sua equipagem, resolveram deserta-lo, regressan-
do ao inferno de preferéncia a submeter-se a tirania de tal esposa” (Id, ibid, p. 9).

Com esta mulher nem os Diabos podem. Roderigo vai a faléncia por conta dos muitos
gastos da familia. Foge dos credores e nesta fuga ¢ salvo por Matteo, um camponés. Faz com
ele um trato: se ele o salvar, Roderigo o transforma num homem rico. Como ¢ salvo, transfor-
ma Matteo num exorcista de mulheres. Logicamente, o Diabo que estara no corpo da possessa
¢ Roderigo, que sai do corpo apenas com o exorcista Matteo. E assim tudo da certo: Roderigo
entra no corpo das mulheres, as faz falarem em latim, disputarem filosofia com os padres, € s6
sal com a presenca de Matteo, que cobra muito caro pelo seu exorcismo. Posteriormente, entra
no corpo da filha de Carlos, rei de Napoles, para que Matteo fique muito rico e, assim, encerre-
-se o trato. O Diabo alerta: “[...] toma cuidado e te afasta do meu caminho, porque, se até agora
te cumulei de beneficios, da préxima vez podera acontecer o contrario.” (Id, ibid, p. 13).

Matteo fica rico, recebe 50 mil ducados, porém sua fama vai adiante dele e o Rei Luis, de
Franca, tendo uma filha com um espirito maléfico no corpo, apela para Matteo, que, no entan-
to, inventa todas as negativas. O rei apela para o Conselho Florentino e o exorcista é levado a
corte francesa debaixo de vara. Em Franca, esclarece ao rei que fara todo o possivel, mas que
ha diabos que resistem ao exorcismo. O rei diz que se Matteo nao conseguir exorcizar sua filha,

enforcar-lhe-a. Matteo aproxima-se da moga e implora que Roderigo a deixe. Este responde:

Pois tu ousas intrometer-se neste negocio? Queres aumentar ainda mais a tua fortuna as
minhas custas? Pois eu agora convencerei o mundo de que o meu poder ¢é tao grande
para dar como para tirar! Antes de sair daqui, terei o prazer de te ver enforcado. (Id, ibid.)
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Ressaltamos que nesse conto os casos sao de possessao sempre feminina e que Matteo
na realidade nao quer prejudicar Roderigo, quer apenas salvar seu pescogo do enforcamento.
Matteo explica ao rei que o demonio resiste e ndo quer sair, e pede a0 monarca que, outro
dia, realize uma grande festa no centro da praca com muito luxo, toda a nobreza da casa real,
todos os padres e autoridades da Igreja. Depois devera ser rezada uma missa e ele falard com a
princesa. Do outro lado da praga, devera haver um bando de homens com toda a sorte de ins-
trumentos que facam barulho: trombetas, clarins, tambores, gaitas de foles e cimbalos. Quando
Matteo tirar o chapéu, falando com o espirito que esta no corpo da possessa, os homens deve-
rao correr em sua direcdo, todos juntos.

E domingo e a missa cheia de luxo ¢ realizada. Roderigo olha tudo e fica assombrado,
nao entendendo as inten¢bes de Matteo. O exorcista pede que este saia da princesa e Roderigo
fica possesso com a trapaga, ameacando causar o enforcamento de Matteo. Neste momento o
exorcista faz sinal com seu chapéu, a banda composta por dezenas de homens corre marchan-
do em direcdo a ele, com um barulho ensurdecedor. Roderigo pergunta o que significa aquilo,
ao que Matteo responde: “— E pena, meu caro Roderigo, mas é tua esposa, que vem ao teu
encontro!” (Id, ibid, p. 14)

O Arquidiabo fica t3o atormentado que nio pensa em nada, e sai do corpo da prince-
sa. O narrador nos informa que Roderigo/Belfegor “preferira fugir precipitadamente para o
inferno, para desde logo dar conta de suas aventuras, a ter de sofrer novos tormentos ¢ humi-
lhac¢Ges sob o jugo conjugal.” (Id, ibid, p. 15)

Belfegor retorna aos dominios infernais, para testemunhar dos males que uma mulher
pode causar dentro de um lar. Maquiavel escreve, assim, uma satira contundente e divertida
sobre diabos escravizados pelas mulheres. Neste conto o Diabo nido é o Diabo, mas veste saia,

o diabo é uma linda mulher.

Cartas de um Diabo a Seu Aprendiz:
Sociedades dos Diabos Mortos

C. S. Lewis, escritor irlandés, dedicou Cartas de um Diabo a Seu aprendiz (1942) ao agora

mundialmente famoso J. R. R. Tolkien. Lewis também ganhou notoriedade pela série de livros
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As Cronicas de Ndrnia, transformadas em filme em 2005. Cartas de um Diabo a Sen Aprendiz é
considerada uma obra prima de ironia, que divertiu e tem divertido muitos leitores, ndo s6 ado-

lescentes como adultos também. O ponto de vista irdnico aparece nos conselhos que o Diabo
Mestre Fitafuso concede ao seu sobrinho e aprendiz Vermebile. Interessante ¢ que o livro traz
duas excelentes epigrafes, que apontam para o fato de que o Diabo nao suporta o escarnio:

O melhor método para expulsar um demonio, se ele ndo ceder aos textos das Escrituras,

¢ ridiculariza-lo, zombar dele, pois ele ndo suporta o escarnio.”
Lutero.

O diabo [...] o espirito orgulhoso [...] ndo tolera ser motivo de chacota.” Thomas More.
(LEWTIS, 2005)

Ap6s estas epigrafes, os conselhos do Diabo (agora sim um ir6nico contumaz) sao ofe-
recidos em cascatas de genialidade. Abaixo, fizemos uma selegdo dos melhores conselhos do

mestre Fitafuso, dados para que Vermebeli venca os vermezinbos humanos:

1) Cultivar o habito de irritacio mutua, das alfinetadas diarias;

2) Cultivar a lingua ferina;

3) O tom de voz alterado pode ser melhor que um soco no rosto;

4) Evitar a formacao de virtudes;

5) Encorajar todos os extremos;

6) A crenga nos demonios, de certa forma, aponta para a desconfianga na existéncia de
Deus;

7) Tanto o pacifista como o patriota caminham para os bragos de Licifer;

8) Nunca se esqueca desta bendita palavra: adolescente;?

9) Incentivar o sarcasmo, o riso, a pilhéria e o humor;

10) O caminho para o Inferno nio deve ser abrupto (um pecado enorme e definitivo),
mas suave e gradual (pequenos pecados que vao se acumulando, sem que se perceba);
11) Usar o futuro para atormentar os homens;

12) Transformar o crente num critico, porque Deus quer apenas um aprendiz que nio
questione nada.

2 Fitafuso esclarece que no Inferno hd um Departamento de Filologia, que analisa o significado de cada
palavra a ser usada.
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Entre um conselho e outro, distribuidos entre um caso e outro, o narrador Fitafuso,
leitor de textos cristdos, vai adjetivando Deus e o Diabo. Deus recebe uma série de adjetivos,
como O inimigo, a Presenca. Ja o Diabo é chamado de Nosso Pai das Profundezas. Os seres huma-
nos sao denominados de vermezinbos, anfibios, gado que serve de alimento para os diabos, bipedes
implumes.

Através de uma nova e parddica releitura, o narrador vai revendo alguns episédios bibli-

cos. A explicagio da revolta de Lucifer é apresentada:

Os humanos sio anfibios — metade animais, metade espiritos. A teimosia do Ini-
migo em produzir tal hibrido repugnante foi uma das razdes pela qual Nosso Pai
decidiu cessar de dar a Ele seu apoio. Como espiritos, pertencem a eternidade, mas,
como animais, habitam a temporalidade. (Id, ibid, p. 36, negtito nosso)

Para Fitafuso, Lucifer nao foi expulso dos céus, mas saiu por livre e espontinea vonta-
de, e o narrador segue explicando o episdédio que podemos denominar de cruz futura: Deus
tinha um plano para o futuro. O Inimigo, Deus, confessa por ocasiao da criagdio do homem que
antevé um episédio relacionado com uma cruz. Lucifer pede uma explicacdo, mas Deus nao
responde. Lucifer implora para que Deus coloque tudo em pratos limpos, mas de nada adianta.

Observemos o desfecho:

[...] a indignacao de Nosso Pai, por ser objeto de tamanha falta de confianca, sem ne-
nhum motivo para tanto, fez com que ele safsse de perto da Presenga com uma rapidez
que deu motivo para aquela ridicula histéria inventada pelo Inimigo que Nosso Pai foi
expulso do Céu. (Id, ibid, p. 96, negtito nosso)

Fitafuso critica contundentemente os motivos da criagéo:

Ele realmente quer preencher o universo com inimeras pequenas réplicas repugnan-
tes de Si mesmo — criaturas cuja vida, em escala menos, serda qualitativamente como a
d’Ele. N6s queremos apenas um gado que finalmente podera ser transformado
em alimentos; Ele quer servos que finalmente poderdo tornar-se filhos, Nos que-
remos suga-los; Ele quer fortalecé-los. Somos vazios, e por isso queremos ser
preenchidos; Ele esta repleto e transborda. (Id, ibid, p. 38, negrito nosso)

18



De todas as institui¢oes criadas por Deus, o casamento recebe o maior nimero de cti-
ticas. S0 dois capitulos, destinados a revelar o engano em se misturar sexo e amor. Antes de
partir para a critica especifica, o narrador cita sua filosofia do Inferno, lembrando que “toda a
filosofia do Inferno se baseia no reconhecimento do seguinte axioma: uma coisa nio ¢ ou-
tra coisa e, principalmente, um ser nao € outro ser.” (Id, ibid, p. 90, negrito nosso) Partin-
do deste axioma, o mestre indica que os mais fracos sio sugados pela vontade dos mais fortes,

pelo simples fato de que existir significa estar em competicao, e vocifera sua critica ao casamento:

As coisas devem ser muitas e ainda assim uma tinica coisa. O bem para um deve
set o bem para o outro. A essa impossibilidade Ele da o nome de amor, e essa
mesma panaceia monétona pode ser detectada em tudo o que Ele faz e mesmo em
tudo o que ele é — ou afirma ser. [...]

O sexo pode ser, do nosso ponto de vista, algo bastante inocente. Pode ser apenas mais
um modo pelo qual um ser mais forte aproveita-se de um ser mais fraco — como de fato
acontece entre as aranhas, cuja fémea conclui suas nipcias comendo o macho. Mas nos
humanos, o Inimigo associou gratuitamente o desejo sexual com a feigdo entre as
partes [...]

E agora vem a grande piada. O Inimigo descreveu um homem e uma mulher ca-
sados “como uma sé6 carne”. Ele nido disse “um casal feliz no casamento” |...]
A mera copula, para ele, ja faz deles “uma sé carne” |...] a falsa crenga de que a
mistura de afeigdo, medo e desejo, a que ddo o nome de “apaixonar-se”, é a tinica
coisa que torna um casamento feliz ou sagrado. (Id, ibid, p. 90-93, negrito nosso)

Analisando estas reflexdes, fica dificil colocar a obra na categoria juvenil. Alias, ndo ha
obra juvenil ou infantil, ha literatura, s6 isto e nada mais! A sagrada frase “e serdo dois como
uma s6 carne” ¢é transformada numa grande piada, porque, se sdo um, o outro foi anulado
completamente ou ja estd morto.

Fitafuso pede ainda a Vermebile que este instigue o ser humano a ler muitos romances
romanticos, que terminem em assassinatos e suicidios: “deixe-o ler poetas menores e aqueles
romancistas de quinta categoria da velha-guarda até ele acreditar que amor é algo irresistivel e,
de algum modo, intrinsecamente meritério.” (Id, Ibid, p. 98) Enfim, o amor ¢é apenas matéria-
-prima para adultérios, assassinatos e suicidios. Quem o digam Paolo e Francesca, os amantes

de Dante na Divina Commedial
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Em alguns momentos certa tristeza se abate sobre Fitafuso, porque a pesquisa diabélica,
embora avancada, ndo consegue criar sequer um Unico ser humano. Quando o livro se aproxi-
ma do final, seu humor e critica se tornam ainda mais causticos: Deus é um hedonista, burgués,
fanatico por virgindades e que reservou as delicias eternas sé para si, enquanto o cristao lhe
da ansia de vomitos, ja que ¢ capaz de morrer com um sortiso no rosto. Lewis tem sua por¢ao
de Nietzsche.

Diabo no Campanario: a décima terceira hora

O escritor norte-americano Edgar Allan Poe (1809 - 1849) ¢ conhecido por seus textos
tantasticos: O escaravelbo de Ouro, Os assassinatos da Rua Morgue, O Corvo etc. O Diabo no Canpand-
rio (1839) nio figura entre os mais conhecidos.?

Um narrador cioso de suas obrigacdes, intitulando-se historiador, informa ao leitor que
contara os acontecimentos calamitosos que ocorreram num lugar chamado [ondervotteimittis
(POE, 1839, apud MAGALHAES JR, 1973, p. 188). Continua dando voltas e informa que tem
documentag¢io antiga que comprova que o burgo de Vondervotteimittis sempre existiu, desde
tempos imemoriais, e esta conservado como sempre foi. Depois faz uma incursio pela etimologia
da palavra, com o intuito de que o leitor acredite na historia, e remete este a livros de latim. O
burgo, composto por colinas, aldeia, vales e sessenta casinhas, nao tem origem nos tempos e

ninguém sabe o que significa seu nome.

3 Versio integral disponivel em: <http://members.tripod.com/folhetim/diabocampanario.html>.
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Burgo de Vondervotteimittis

O narrador segue descrevendo matematicamente as construcdes da vila, as quais sio
todas idénticas. Interessa-nos da descri¢io a informagao de que, no jardim de cada casa, bd um
reldgio de sol e vinte ¢ quatro couves. Também somos informados de a chaminé de cada casinha tem
um relégio verdadeiro que emite um prodigioso tique taque-taque. O povo deste lugarejo era
fanatico por rel6gios e couves. O relégio da torre tem um jarro que contém uma couve. Entre a
couve ¢ o relégio ha um homenzinho de porcelana com uma grande barriga. Dentro da barriga
ha o mostrador de um relégio.

Descreve uma mulher alema, com ricos detalhes, e que ela usa na mao esquerda um
pesado reloginho holandés. Até um gato, que estd ao lado da alema, tem um rel6gio de brin-
quedo amarrado ao rabo pelos meninos. Descreve os meninos da casa e termina informando
que cada um tem um relégio barrigudo na mao direita. Fumam cachimbo e mantém os olhos
pregados no relégio da mao: “Solta uma baforada e da uma olhadela para o relégio. Outra ba-
forada e outra olhadela.” (Id, ibid, p. 191) Estes rapazes cuidam de um porco que também tem
um relégio de repeti¢do amarrado a cauda. Surge a descri¢do de um velhinho da casa, que, para
variar, tem um relégio no bolso. O velhinho contempla o campanario da Casa do Conselho

Municipal.
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Os conselheiros sao todos figuras pateticamente iguais e se guiam por trés importantes

resolugoes: 1) ndo esta direito alterar o bom e velho curso das coisas; 2) Nada existe de tolera-

vel fora de Vondervotteimittiss; 3) Juramos fidelidade aos nossos relégios e couves.

Os conselheiros mantém seus olhos fixos no grande rel6gio do campanatio:

O grande relégio tem sete faces, uma para cada um dos sete lados da torre, de modo
que pode ser prontamente visto de todos os quarteirdes. Seus mostradores sio largos e
brancos e seus ponteiros grossos e negros. Ha um sineiro, cuja unica obrigagao ¢ cuidar
do campanario, obrigacdo esta que ¢ a mais perfeita das sinecuras, pois o relégio dos
Vondervotteimittis nunca, que se saiba, precisou de conserto. Desde a mais remota
antiguidade, a que se referem os arquivos, as horas tém sido regularmente batidas pelo
grande sino. E, na verdade, a mesma coisa acontecia com todos os outros relogios
de parede e de bolso do burgo. Jamais houve um lugar onde se marcasse tio bem
a hora certa. (Id, ibid, p. 192, negrito nosso)

Neste pequeno feudo, que pela descricao parece a biblioteca dos monges em O Nozwze

da Rosa, de Umberto Eco, absolutamente tudo ¢ igual, nada muda, tudo funciona com uma

precisio matemdtica, principalmente os relégios, e seus moradores eram loucos por chucrute

e relogios. Quando o sino do campanario tocava doze horas, eles respondiam em coro confir-

mando a hora. O sineiro era tratado de maneira diferencial, tudo nele era maior e melhor que

os outros: seu gibdo era mais comprido, seu cachimbo, seus sapatos, seus olhos, seu estbmago

eram maiores dos que os outros, e sua papada, ndo era dupla, era tripla.

Tudo e todos eram felizes, até que um dia, exatamente quando faltavam cinco para

o meio dia, surgiu um objeto estranho vindo das colinas. Exatamente quando faltavam trés

minutos para o meio dia, constataram que se tratava de rapazinho com aparéncia estrangeira:
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Desceu as colinas a toda carreira, de modo que todos, em breve, pudessem vé-lo bem.
Era, na realidade, a criaturinha mais esquisita que jamais fora vista em Vondervotteimittis.
Seu rosto era de um negro cor de rapé e tinha um longo nariz adunco, olhos mitdos,
uma boca larga e uma admiravel dentadura, que ele parecia ter gosto em exibir, escanca-
rando a boca de orelha a orelha. Além dos bigodes e suicas, nada mais havia a ver no resto
do seu corpo. Estava com a cabega descoberta, seu cabelo fora cuidadosamente arranjado
com papelotes. Seu traje era uma casaca preta, bem apertada, terminando em cauda de



andorinha... calgées de casimira preta, meias pretas ¢ escarpins de entrada baixa,
tendo, como lagos, enormes, molhos de fitas de cetim preto. Sob um braco, levava um
desmedido claque e debaixo de outro uma rabeca, quase cinco vezes tdo grande quanto
ele proprio. Na mao esquerda, trazia uma tabaqueira de ouro, da qual, enquanto cabrio-
lava colinas abaixo, dando os passos mais fantasticos, ia tomando incessante pitadas,
com um ar da maior satisfacdo possivel. Valha-me Deus! (Id, ibid, p. 194, negrito nosso)

O rapazinho, que era jovem, mas usava dentadura, e cuja aparéncia ¢ fantastica, aparece
no burgo holandés trajado praticamente todo de preto, cor tradicionalmente atribuida ao mal,
ao Diabo.

O sujeito andacioso e sinistro desceu a colina fumando e dangando, e irritou a todos porque
ndo parecia ter a menor ideia de saber marcar o compasso da danga. Quando faltava exata-
mente meio minuto para o meio-dia, o patife, fazendo atrapalhados passos de danca, chegou a
praga, e, num voo magico, subiu a0 campanario e deu uma surra no apavorado sineiro, usando
o claque e a rabeca para isto. O narrador da a dica de “[...] que, pelo fato de ser o sineiro tao
gordo e a rabeca tio oca, a gente teria jurado que havia um regimento de tocadores de bombos,
batendo todos os tan-tans do diabo da torre de Vondervotteimittis.” (Id, ibid, negrito nosso)

Os moradores ficaram perplexos diante do inusitado e ndo sabiam o que fazer simples-
mente pelo fato de que, em meio minuto, o relégio bateria doze horas e eles precisam contar,
matematicamente, as badaladas. O rel6gio comegou a bater e a falar e os moradores respon-

diam e contavam juntos. A comicidade ¢ dada pela pronuncia atrapalhada dos alemdes:

Umal — disse o relégio.

— Una — respondeu em eco cada um dos velhotes, em cada uma das cadeiras de bracos,
de fundo de couro, em Vondervotteimittis. Ura — disse também o relégio de bolso deles.
— Unal — disse o relégio de sua fran. E Una disseram os relégios dos meninos e os relo-
glozinhos de repeti¢io, nas caudas do gato e do porco.

— Duas! — continuou o grande sino. E:

— Tuas — repetiram todos os repetidores.

— Trés! Quatro! Cinco! Seis! Sete! Oitol Nove! Dez! — disse o sino.

— Drés, Guatro! Zingo! Zeis! Zete! Oito! Nofel Tez! — responderam os outros.

— Onze, disse o sino grande.

— Onee! Concordaram os pequenos.
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— Doze! Disse o sino.

— Toce! Repetiram, perfeitamente satisfeitos, ritmando as vozes.

— E zong doce horras! Disseram todos os velhinhos, tornando a guardar seus rel6gios. Mas
o sino grande ndo dera a coisa por terminada.

— TREZE! Disse ele.

— Der Teufell — disseram ofegantes os velhotes, empalidecendo, deixando cair os cachim-
bos e as pernas direitas de cima dos joelhos esquerdos — Der Teufel, gemeram eles. Drece!
Drece! Mein Gott! Zong drece horras! (1d, ibid.)

O caos se instaura e muitas perguntas sio ouvidas: gue fai agondezer ao men parriga? gue fai
agondezer ao meu confe? Gue vai agondezer ao meu gajinba? Comecaram a fumar nervosamente, nao
sabiam mais o que fazer, ja que tudo era rigidamente controlado pelos relégios. E o relégio
marcava a décima terceira hora, uma hora neutra, inexistente. Até as couves ficaram vermelhas
e o diabo tomou posse de todos os relogios. Os relégios comegam a dangar freneticamente,
os das torres e chaminés batiam trezes horas. Até os porcos e os gatos com seus relégios de
repeti¢ao ficaram loucos com o badalar constante nos seus rabos e atacaram todos, causando
uma série de incidentes. O diabo permaneceu na torre, sentado no campanario, em cima do
sineiro, que jazia espichado de costas, tocando rabeca e dan¢ando. Eis af o diabo no entre-lugar,
numa entre-hora, a hora neutra. Digamos que Poe escreve o quadro famoso de Salvador Dali
(1904-1989), no qual o relégio se derrete.

Pelos trés contos aqui analisados, podemos perceber que o Diabo ¢é #een, é coisa de crian-
¢a, de adolescente, de adulto, de Teologia, de Filosofia, de Literatura, de todos os tempos, de
todos os lugares, de todas as linguas. Apresenta-se como inesgotavel personagem para diversas
releituras. Enquanto houver um ser humano na terra, o Diabo sempre tera seu lugar na imagi-
nacao, nos livros, nas musicas, nas pinturas, nos causos. Nosso ox#ro ex continuara conosco até
nosso ultimo respiro e nio adianta dizer vade refrol No6s o criamos a nossa imagem e semelhan-
¢a, para expiar nossos pecados, para, como bode expiatério carregar a parte obscura da nossa
alma. Criamos Lucifer, o nonada que é tudo... O ser humano sabe ser mal por si s, faz coisas

que nem o diabo faria...
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SACRAMENTO E LITERATURA PORTUGUESA

Marcos Aparecido Lopes

O objetivo da poesia religiosa é relembrar a £é dos comecos. E essa a funcio da fibula em
M. de Certeau. Relembrar a fé dos comeg¢os no choque, na luta entre aceitagio e rejeicao,
num terrivel refazer do mundo, diz-nos A. Burgess. Mas uma das caracteristicas maio-
res da poesia religiosa ¢ a sua fisicalidade, ou se preferem, a sua sacramentalidade. Para
Burgess, a poesia “religiosa” conserva o sentido ritual ou sacramental que tinha a palavra
“mistica” nas religides de mistério — ¢ essa a palavra que para os gregos diz o rito e que
os latinos hao-de traduzir por “sacramentun?’. (José Augusto Mourao. Brincando com o fogo)

Nos anos de 1926, Albert Thibaudet, em um esforco critico de classificaciao das varian-
tes do género romanesco, afirmava categoricamente apenas ser possivel um romance catélico
na medida em que ele apanhasse a substancia dessa experiéncia religiosa, o que para o escritor
francés residia nos sacramentos. Postulava-se, portanto, o vinculo entre arte literaria e repre-
sentacdo da pratica sacramental como a conditio sine gua non para a legitimidade do adjetivo
confessional. Se nos anos 20 e nas décadas seguintes era problematico o rétulo “arte catolica”,

época atravessada por debates acalorados tanto na literatura francesa quanto na portuguesa,




a partir da segunda metade do século XX se observa nos cadernos culturais e na produ¢iao
literaria o progressivo desinteresse por tal discussiao. Na cena cultural portuguesa, o derradeiro
alinhamento entre intelectuais de extracao catdlica parece ter se dado em torno da Revista O
tempo e 0 modo, periddico publicado por um grupo de jovens escritores, preocupados com uma
atualizacdo da inteligéncia portuguesa e com a pesquisa de novos procedimentos conceituais
e artisticos.

No final dos anos 50, Pedro Tamen, um dos fundadores do periddico referido, da a
lume o seu livto Poema para todos os dias que, conforme o titulo sugere, pretende oferecer ao
leitor uma visao abrangente da experiéncia humana. Seu livro é uma espécie de ponto de vista
da totalidade, alicercada em sinais sacramentais e em uma perspectiva escatologica da historia.
Por sinais sacramentais entendemos a recorréncia de elementos ligados a [1] natureza (as ima-
gens da luz, da dgua, do vinho, do fogo e do 6leo); |2] a vida social (o ato de lavar, de ungir e
de partir o pao) e [3] a historia da salvagao (os ritos da pascoa, os sacrificios, as consagracoes
e a imposi¢ao das maos). Tais elementos, distribuidos no conjunto dos poemas, configurariam
uma proposta de hermenéutica no texto literario para o qual a apreensao do seu sentido visava
a transformacao do homem, tendo-se como fim ultimo a promessa da redencio.

Diante do exposto, como compreendermos o progressivo arrefecimento do debate in-
telectual entre catdlicos e ateus, por um lado; e de outro lado, a mobilizacao de alguns escri-
tores portugueses na segunda metade do século XX? E preciso considerar que a passagem da
polémica a indiferenca religiosa ocorreu em uma Europa atravessada por duas grandes guerras
mundiais. Esta Europa estava animada por um debate filoséfico, artistico e politico que contou
com a contribuicao das vanguardas artisticas e das correntes filoséficas, como, por exemplo, a
fenomenologia, o existencialismo e o marxismo ocidental.

Para entendermos parte das duvidas formuladas e pensa-las orientadas pelo objetivo
deste artigo, julgamos ser necessario, na primeira parte deste estudo, situar o conflito entre
religido e ateismo na modernidade. Isto deve ser feito, considerando as tensdes destes dois
campos na qualidade de uma moldura tedrica e histérica para a apreensio da funcao da poesia
religiosa, caso tal sintagma seja de fato pertinente. A partir de Neusch (1977), acreditamos ser

possivel uma visdo razoavel do que estd em jogo no debate entre fé e descrenca.
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Na segunda parte, pretendemos conectar a questio da descrenca a um outro tema cha-
ve nas humanidades: o desencantamento. O objetivo é fazermos um apanhado do estado da
questdo “poesia e espiritualidade”. Realizaremos um percurso argumentativo que justifique a
relevancia da tematica proposta. Nao ¢é possivel ignorarmos uma das teses fortes das Ciéncias
Humanas proposta ao longo do século XX e, a nosso ver, muito bem formulada por Marcel
Gauchet (1985). Em Le désenchantement du monde, o autor francés afirmava que a histéria das
religies ndo ¢ a histéria do seu progresso, mas da sua decadéncia (uma religido pura e com
todo o seu rigor existiria apenas no seu inicio). No essencial, o processo historico e social das
religides, sobretudo, no Ocidente, estaria realizado. Marcel Gauchet ndo pensava obviamente
que os individuos ndo iriam mais as missas, ndo rezariam mais seus ter¢os ou abdicariam da
vida sacramental, mas sua tese propunha que o papel da religiio?, junto as outras instituicoes
da sociedade, tinha perdido relevancia e centralidade nas decisdes politicas da vida puiblica
(GAUCHET, 1985, p. 292-293). Entretanto, o argumento de extragdo socioldgica proposto
pelo autor poderia ser contraposto a discussdao sobre o sagrado presente em R. Otto (1992),
M. Eliade (1992) e J. Campbell (1997).

Para estes estudiosos, a discussao sobre o mito e o sagrado vincula-se a uma preocupa-
¢do com o sentido histérico da modernidade. Segundo Eliade, nio se pode afirmar que a mo-
dernidade se caracteriza por uma secularizacao radical. Deve-se buscar nos mitos recontados
pela literatura moderna o sagrado camuflado. Afirma ainda o historiador das religies que se
a psicanalise realizou uma demitologizacao do universo simbolico das religides, a0 mostrar o
que havia de radicalmente profano no universo sagrado, caberia uma contrapartida ao critico
ou ao intelectual contemporaneo: aplicar uma demitologizagao as avessas, ou seja, denunciar
o que ha de profundamente sagrado na vida profana (ELIADE, 1969, p. 185-206). Tarefa de
resto importante mesmo na perspectiva de outros autores como, por exemplo, Gauchet, que
ndo ignora a permanéncia do religioso pelo menos em trés niveis: a religido influencia ainda
as operagbes do pensamento, preside a organizagio do imaginario e administra as formas da

subjetividade ou do “probleme de soi”.

4 Sobre o papel da religido no mundo secular, conferir: ARENDT, 2002, p. 55-71.
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A terceira parte sera composta de comentarios ao livro de estreia de Pedro Tamen. Em
certa medida, justificamos a escolha dos poemas em virtude das afinidades tematicas (afirma-
¢do ou negacio das convengdes religiosas) inicialmente encontradas, mas também pelo fato
de tais comentarios constituirem parte do resultado de um projeto de pesquisa em desenvolvi-
mento, cujo titulo é “Religido, Filosofia e Teologia na Literatura Portuguesa Contemporanea:
os escritores catolicos.” Tal pesquisa deseja discutir a tensio dialdgica entre poesia e religido
na tradicdo literaria portuguesa. A ideia de base seria pensar como essa tradi¢do assimilou cri-
ticamente a visao cristd do mundo em funcao de suas demandas sociais e culturais. Esta tarefa
deve-se cumprir ainda com o estudo mais disciplinado de um conjunto de poetas portugueses,
sendo que o escopo final consiste em pensar a existéncia de um pensamento catolico e sua

interface com a literatura.
Ateismo e pos-ateismo: reabilitagdo do discurso sobre Deus

Em meados do século XX a situagdo que encontramos ¢ a seguinte: se na Idade Moderna
tinham sido a irreligiosidade ou a arreligiosidade a trazer o estigma da atipicidade, na
Idade Contemporanea a atipicidade teria enfim passado a assinalar o comportamento e
as convicgOes auténtica e profundamente religiosos. Se a divergéncia religiosa era dantes
uma questio privada, para a qual se invocava a tolerancia ou a liberdade, agora ¢ a confis-
sdo religiosa que passa a ser questdo privada, com as mesmas preocupag¢oes. No espaco
de um século e meio, o caminho da laiciza¢ao tedrica e pratica tornou-se tao impetuoso
e tdo vasto que pareceu zrreversivel. Depois de ter suportado, até ao grande defsmo mo-
derno, o papel de ponto de referéncia fundamental e primario na organiza¢io da visdo
humana do mundo, quer no calor tomista de uma fé total e vigorosa, quer ainda na
esquematica construcdo conceptual do racionalismo iluminista, a idéia de Deus voltou
a encontrar-se progressivamente marginalizada do debate cultural. (GALASSO,
1987, p. 361, negrito meu)

O diagnostico acima, de Giusepe Galasso, entende a historia do atefsmo no mundo
contemporaneo na perspectiva de um processo irreversivel de laicizagdo tedrica e pratica. Tal

compreensao, no entanto, parece-nos ser devedora do préprio projeto das Luzes ou de uma
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visdo da emancipagio do homem tnica e exclusivamente pela razio®. Essa vitoria do ateismo,
escorada em grande parte no avango indubitavel das ciéncias da natureza (ou expressio dessas
ultimas), mas também na autonomia progressiva da esfera politica em relacio a religiosa, na
qual transferiu-se para a politica a tarefa de enfrentar o mal na sociedade dos homens, enfim,
essa espécie de liquidagao da questao Deus nao deixa de ressoar em outros autores contempo-
raneos, dos quais tomamos, como exemplo, Marcel Neusch (1977). Escrevendo possivelmente
um pouco depois do autor italiano, Neusch afirma que o processo contra a ideia de Deus na
modernidade, com seus julgamentos, condenagdes, pena de morte, funeral e luto, encontra-se
acabado praticamente na primeira metade do século XX. Depois disso, constata o autot, vive-
mos — e ele estd pensando, sobretudo, no caso europeu — uma época de indiferenca religiosa.
Estamos nos anos 70, para precisar historicamente o lugar de analise do autor, e 0 momento é
pés-ateu. O interesse de Neusch em rediscutir o ateismo ndo se circunscreve a uma indagacio
de natureza estritamente académica; esse autor pretende mostrar a validade da discussao da
ideia de Deus tanto no plano especulativo quanto no plano pratico da agdo, sobretudo, alias,
neste ultimo. Assim, para Neusch, como também para um autor brasileiro do século XXI,
Luis Felipe Pondé (2002), ndo haveria irreversibilidade na laicizagao tedrica e pratica; antes, a
hipétese de Deus seria um elemento critico da religido na aquisicdo do conhecimento ou no
campo da acdo moral.

O diagnostico de Neusch é de que vivemos uma época pés-ateia (segunda metade do
século XX), caracterizada fundamentalmente por descrenca, indiferenca e recusa pratica de
Deus, ao contrario de uma outra época de recusa consciente e motivada de Deus. Nas pala-
vras do préprio autor: “Au fond, pour se battre avec tant de passion contre Dieu, il fallait des
convictions religieuses.” (1977, p. 08) Ora, justamente sdo as crengas de um ateismo do século

XIX que foram sepultadas com a idéea de Deus. Reexaminar as pegas de um processo rapida-

5 Observe-se a prop6sito esta afirmacgao de Galasso: "[...] a implicagdo inevitavel do atefsmo ndo se poe no
plano ontoldgico, mas sim no plano légico-gnosiolégico; nao ¢ uma qualquer conotagdo metafisica, mas o
assumir de um integralismo racionalista como modo unico de ser e de operar o pensamento humano." (GA-

LASSO, 1987, p. 340).
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mente liquidado a partir de uma reflexao acerca dos dogmas do ateismo moderno e como eles
configuraram a descrenca atual sdo os objetivos centrais de Neusch. Tal proposta de analise
também quer sondar o rigor e a fraqueza no interior das préprias construgdes tedricas desse
ateismo, nio sem antes reconhecer o lado pratico de um atefsmo moderno: o homem ser o
responsavel por seu proprio destino. “Dieu écarté, 'homme reste seul responsable du destin
de I'humanité. Dans bien des cas, c'est la redécouverte de 'homme qui est a 'origine de la
négation de Dieu” (1977, p. 10).

Podemos enunciar que a questdao central para o autor francés e que estd além do pro-
blema prético que toca cristdos ¢ descrentes ¢ justamente o que ¢ guem € esse homem. Esse ¢é o
problema que deveria engajar o intelectual cristio em um didlogo com a indiferenca atual para
com Deus ou para com a religidao. O homem seria uma paixao inutil, segundo Sartre; ou paixao
pelo possivel, conforme Kierkegaard?

Mas, segundo Marcel Neusch, o ponto central das construc¢oes tedricas do ateismo
moderno encontra-se na frase lapidar de Nietzsche: "Deus esta morto". Tal frase significa
que Deus deixou de ser a ideia reguladora da estrutura social e economica. Para compreender
como o atefsmo encontra seu apice nessa formulacdo do filésofo alemio, o autor propde uma

abordagem global do atefsmo a partir das seguintes questdes:

1. Como o atefsmo se imp6s? Quais os obsticulos teve que vencer para obter o direito de
cidadania? De que lugar ele tira sua for¢a e seu vigor? Trata-se de refazer um panorama
da histéria do atefsmo.

2. Quais as estratégias intelectuais de que o atefsmo se utiliza para anular a questdo de
Deus? Este momento quer dar conta dos argumentos para a tese do ateismo moderno.
3. Quais sdo os valores defendidos pelo atefsmo? Tais valores sdo justificiveis? Esta alti-
ma questio discute a atualidade do atefsmo.

Neusch compreende a histéria do ateismo dividida em trés grandes etapas. A primeira
diz respeito aos séculos XVI e XVII e pode ser pensada como um ateismo clandestino e dis-
creto, isso por conta do risco de vida que corria quem se confessasse ateu em uma sociedade
em que a unidade entre o teoldgico e o politico ainda vigia. Nesses séculos, o ateu ¢ associado

a figura do libertino ou a do herege, também sendo enquadrado como um ser moralmente per-
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vertido e intelectualmente fraco. Como combaté-lo? A prisao ou a pena capital. A partir disso
¢ facil deduzirmos ser essa uma época de intolerancia, maximizada, sobretudo, pela situagido
da religiao ap6s a Reforma.

A segunda etapa ¢ a do ateismo publico, século XVIII, e tem como divisa iluminista o
"saber ousar". Militante, passional e violento sio os atributos centrais ou o modo como o ateu
se apresenta a sociedade. Sua principal acusagao a religidao reside no carater irracional desta
ultima. Em sintese: a luta contra a religido ¢ em nome de uma ideologia politica e ser ateu nao
¢ sinbnimo de perversio ou de debilidade intelectual. A terceira grande etapa, centro precipuo
de interesse do autot, é o ateismo do século XIX, ou o que ele chama de "O homem criador
de Deus". Dois aspectos chamam atencio logo de partida nesse momento. Em primeiro lugar,
o fato de ocorrer um novo fenémeno percebido por Marx: o ateismo desce das classes altas
ao proletariado — pode-se encontrar uma espécie de atefsmo popular; o segundo aspecto ob-
servado ¢ a existéncia de uma alianca entre os mestres pensadores desse ateismo e o préprio
proletariado. Na conclusdo de Neusch sobre esse atefsmo do século XIX encontramos uma

sintese das respostas dadas ao problema da religido:

La conclusion a laquelle aboutit I'athéisme est claire: il ne considére pas la religion comme
une erreur, qu'il réfeterait par un examen intrisinseque de ses affirmations (les dogmes):
peu lui importe la cohérence interne de la foi; ni comme un mensonge: il ne cherche
pas derricre la religion une volonté perverse qui veut tromper les autres; mais comme
une illusion, c'est-a-dire un produit engendré inconsciemment par un étre affronté a des
impasses et qui trouve dans la religion un intérét subjectif, une réponse a l'angoisse, mais
aussi et du méme coup un frein pour sa volonté. (NEUSCH, 1977, p. 32-33)

O trecho citado resume o principal argumento do atefsmo do século XIX sobre o esta-
tuto da religido, deixando como legado para o proximo século a ideia da religido como ilusao,
mas nao no sentido de erro e sim de desejo. O conteudo programatico desse atefsmo consiste
em liberar o homem da ilusio religiosa. Para conseguir tal empreitada ¢ necessario um duplo
movimento: fazer a genealogia da ideia de Deus e uma desmontagem desta ultima ao relaciona-

-la as suas bases psicoldgica, sociolégica ou econémica.
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A situagao do atefsmo pode assim ser formulada: até a aurora dos tempos modernos, o
ateu estava no banco dos acusados. Sua obstinacio se devia a dois fatores: perversao moral ou
reflexdo filoséfica insuficiente. Atualmente é o ateu que esta no banco dos acusadores. "[...] la
religion releve de l'ignorance ou de la méconnaissance de ses racines humaines, et elle ne peut
que pervertir la volonté. L'athéisme est un effort de réapropriation par 'homme de tout ce qui
est humain et dont il s'est dépouillé en l'attribuant a Dieu" (NEUSCH, 1977, p. 33).

Para Neusch, no atefsmo moderno, a luta contra a religido orienta-se por uma certa ideia
de homem e um projeto de emancipagdo. Disso decorreria inicialmente um aspecto positivo
inegavel, mesmo para os cristios, a saber, a autonomia das realidades humanas. Parece-me
que aqui reside o nucleo das discussdes de uma época pds-ateia, afinal ¢ no momento em que
essa ideia de homem e esse projeto perderem sua for¢a no mundo atual que a imagem do ateu
convicto dara lugar a indiferenca religiosa. Isso pode ser compreendido da seguinte maneira:
a situacdo do homem de fé e do descrente na contemporaneidade apresenta-se como tendo
algo em comum. Nem o crente professa o triunfalismo da Igreja no mundo, nem o ateu aposta
todas as suas fichas no progresso da ciéncia. Eo que se encontra nesta passagem de Merleau-

-Ponty, citada por Neusch:

11 est frapant de constater qu'aujourd'hui, on ne prouve plus guere Dieu, comme le fasait
Saint Thomas, Saint Anselme ou Descartes. Les preuves restent d'ordinaite sous-enten-
dues et I'on se borne a réfuter la négation de Dieu [...]. La philosophie, elle, s'établit dans
un autre ordre |...]. Elle ne dit pas qu'un dépassement final des contradictions humaines
soit possible et que I'hnomme total nous attendre dans I'avenir: comme tout le monde, il
n'en sait rien. NEUSCH, 1977, p. 40)

Das provas ontoldgicas sobre a existéncia de Deus aos limites epistemologicos da fi-
losofia no século XX, o que estd em causa é o proprio estatuto da razdo. Pode-se olhar esse
processo historico menos como o gradual ou rapido processo de liquidacio da ideia de Deus
(o que depende do ponto de vista ser do ateu ou do crente) e mais como uma reformulacao
da ideia de razao, o que nao deixa de implicar a propria ideia que o homem faz ou fez de si
mesmo ao longo dos séculos, até a situagdo paradoxal de apds a morte de Deus, dar-se uma

outra morte, agora a do proprio homem.
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Nas péginas finais do seu livro, "Uma palavra humana sobre Deus", Neusch argumenta
ser no campo da a¢do que a questdo de Deus ¢ recolocada na segunda metade do século XX.
O campo da especulagio ndo deixa de dar a sua contribui¢do, mesmo porque se especula sobre
a acdo moral, num esfor¢co de compreendé-la e situa-la dentro do que a modernidade pensou
a respeito. Ocorre que a reflexdo orienta-se ndo para uma prova metafisica da existéncia de
Deus — trajeto bloqueado desde as trés criticas de Kant — mas para a agdo moral do homem
no mundo. O lugar comum ao crente ¢ ao descrente seria justamente o da a¢do moral ou,
mais precisamente, de uma busca do fundamento do agir moral®. E preciso esclarecer que esse
ponto de chegada do autor exige toda uma interlocucdo com a filosofia kantiana, a teologia de
K. Barth (sua compreensao do papel purificador do ateismo), o existencialismo de M. Blondel
e suas formulacdes sobre a acdo. Restaurar a validade de um discurso sobre Deus na moder-
nidade é em ultima instdncia confrontar tal discurso a partir dos seus préprios argumentos.
Se o quadro esbogado das relacGes entre religido e descrenca por Neusch é correto, entdo a
discussio sobre a arte, no caso deste estudo sobre a poesia portuguesa da segunda metade
do século XX, deveria considerar tanto a funcio ética desempenhada pelo jogo artistico, ndo
no sentido de proposi¢des de regras morais; mas como especulacio sobre as agdes humanas,
quanto uma ética da leitura proposta ao leitor dos textos poéticos. Caberia a poesia um papel
transformador da pessoa humana porque, em ultima instancia, ela prépria imprimiu uma for-
ma ordenadora ao conjunto das paixdes, percepgdes e afetos. Invencao estética implicaria em
especulacio ética na medida em que o poeta fez escolhas diante das possibilidades artisticas,
seja no confronto direto ou indireto com a tradicdo cultural. Esse papel transformador sera

objeto de andlise nesta segunda parte deste estudo.

6 Sobre a significagdo do atefsmo como destrui¢io da ideia do deus moral conferir: RICOEUR, Paul. Reli-
gido, atefsmo e fé. In: . O conflito das interpretagdes. Trad. M. E Sa Correia. Porto: Rés, [199-7],
p. 430-456.
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O estado da questao

O longo processo histérico de emancipagao da arte em relagio a religido, com seu zénite
na cultura burguesa, produziu uma compreensio da autonomia irredutivel entre as duas esferas
mencionadas. Relevou-se, no entanto, o fato da arte e da religiao brotarem da mesma fonte. Se
o processo de emancipacido da arte ¢é a tese discutida em Lukacs (1967, p. 423-474), a origem
comum da poesia e da religido pertence, por exemplo, as formula¢des de Octavio Paz (1982,
p. 166-190). Coube a0 ensaista mexicano uma outra ideia ndo menos produtiva: nao se pode
separar o poema de seu impulso transformador do homem, sob o risco de tornar inofensiva a
pratica artistica. O que Paz e outros pensadores solicitam da poesia moderna (a capacidade de
revelar o homem a si mesmo e modifica-lo) possui ressonancias na tradicio literaria e filosé-
fica do Ocidente. Trata-se de pensar e viver a palavra a luz de um impulso transformador de
condutas individuais, sendo o fundamento, transcendente ou imanente, deste impulso, objeto
mesmo de analise ao longo da historia dessa tradicao.

Poderia a leitura disciplinada de um texto literario, filosofico e religioso modificar a pet-
sonalidade do leitor? De Santo Agostinho (pensemos, por exemplo, na classica passagem de
sua conversdo apos a leitura de um fragmento do texto biblico) aos poetas modernos (Rilke,
Claudel, Fernando Pessoa, Cecilia Meireles etc.) hd a ideia de uma espiritualidade configurada
no arranjo conceitual ou simbdlico do texto escrito. Esta ideia inclusive encontra ressonancia
na obra do historiador da filosofia Pierre Hadot (2002, p. 75-98), que dedicou longos anos de
estudo a questdo dos “exercicios espirituais” na Antiguidade, para refletir mais recentemente,
a partir desta, Goethe.

E ainda Octavio Paz quem afirma que 4 poesia compete criar um novo sagrado de in-
dole beligerante e, portanto, diferente do sagrado institucionalizado pelas religides. Neste viés,
¢ pertinente o adjetivo (religiosa) que acompanha o substantivo “poesia”, de resto uma com-
binacio que postularia uma espécie de subgénero da lirica? Em Poesia, Liberdade livre (1962),
Anténio Ramos Rosa, poeta e ensafsta portugués, justamente coloca em xeque esta necessi-
dade de definir a criagdo poética a partir do sintagma “poesia de”. Para Ramos Rosa, poesia e

ortodoxia nao combinam. E supérfluo adjetiva-la.
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A espiritualidade é um poder formativo e disciplinador, papel desempenhado por certos
textos da tradi¢do europeia, como a poesia de Homero e a escritura judaico-cristd, mas niao
restrito a esta heranca, por sinal ha muito posta em questdo ou reorientada desde a Renascenca.
E o que pensa o padre jesuita M. Antunes (1960) em “Do valor educativo e actual da poesia”,
para quem inclusive o carater formador da poesia ndo se mede e nio se restringe a heranca
greco-latina e judaico-crista.

Mas afinal, o que ¢é espiritualidade? Ela sé existe na medida em que ha a crenca em
Deus ou em uma realidade transcendente? A pergunta é oportuna porque nos obriga a refinar
o conceito e percebé-lo na qualidade de um construto complexo da razao, por um lado; por
outro lado, a palavra “espiritualidade” remete a uma ideia da imaginac¢io, portanto, suscetivel
as diversas elabora¢oes simbolicas de uma sociedade. Parece-nos que, na tradicao dos estudos
da religido, quem colocou a questio de um modo instigante foi Roger Bastide em seu ensaio
Misticismo sem deuses. Neste ensaio do socidlogo francés, duas passagens sao leituras obrigatorias
para quem almeja precisar a nogao de misticismo e de mistico. Logo no inicio, encontra-se a

seguinte afirmacio:

Tanto as formas mais baixas como as mais elevadas da vida mistica se encontram no
cerne das religides — quer das religides emergentes, que se criam em meio a crises de
éxtase, estranhos enlevos e exaltagcdes coletivas, quer das religides ja constituidas — e se
apresentam entio como protesto da consciéncia religiosa contra o formalismo antiquado,
a rotina eclesidstica e as dogmaticas mortas. Essa unido do misticismo com a religido ¢ tio
estreita que quando se fala em misticismo sempre se subentende o qualificativo religioso.
Nio sera possivel, no entanto, descobrir um misticismo sem deuses ¢ alheio a toda e

qualquer vida religiosa? (BASTIDE, 2006, p. 13)

No trecho citado o argumento principal diz respeito ao poder das diferentes formas
misticas de transformar os hdbitos e as codificacbes fossilizadas das institui¢oes religiosas.
Curiosamente, décadas mais tarde e por outros motivos tedricos, Leonardo Boff afirmard que
a fé ¢ um sucedaneo da experiéncia do mistério. A fé s6 tem sentido e ¢ verdadeira na medida
em que é uma resposta a experiéncia de Deus. “IFé é entdo expressio de um encontro com

Deus que envolve a totalidade da existéncia, o sentimento, o coragao, a inteligéncia, a vonta-
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de.” (1994, p. 18) Portanto, ao lermos com atengao as paginas que Boff dedica a relacdo entre
mistério e fé, concluimos que a experiéncia mistica ¢ uma das dimensoes da espiritualidade, por
certo a que mais nos desaloja das codificagoes religiosas. Afinal, “as religides sdo cristalizagdes
posteriores da experiéncia mistica. Suas institui¢bes valem na medida em que conservam essa
experiéncia, transmitindo-a as geracoes posteriores, e pela capacidade de suscita-la nas pessoas,
que entao se fazem religiosas.” (1994, p. 18)

Para Roger Bastide, conforme hd pouco explicitamos, a pergunta decisiva é se o pro-
testo que se exprime na experiéncia mistica circunscreve-se a religido. A primeira estratégia do

socidlogo ¢ definir o sentido préprio de mistico:

[...] o misticismo ¢ uma transformacio da personalidade, que se esvazia de seu ser pro-
prio, de seus instintos, de suas tendéncias distintivas, para de certa forma sair de si mesma
e comungar com o objeto de sua adorag¢ao. Essa experiéncia vivida pode igualmente se
traduzir em termos intelectuais: se todo conhecimento supde uma relagao entre um su-
jeito e um objeto, o sujeito conhecedor e o objeto conhecido, o misticismo ira eliminar
o primeiro desses dois termos; o sujeito que contempla se identifica plena e inteiramente
com a coisa contemplada. (BASTIDE, 2000, p. 14)

Partindo do principio que a experiéncia de fusdo entre o sujeito e o objeto ndo esta
restrita a0 mudo religioso, Bastide conclui, apds aproximar a experiéncia mistica da intui¢ao
estética, da contemplagio panteista da natureza e do éxtase filos6fico, que o misticismo é um
fato bastante genérico. A diferenca entre o misticismo arreligioso e o religioso reside entre
“uma tendéncia inata e nio cultivada e uma tendéncia aperfeicoada, enriquecida, desenvolvida
por uma longa e perene educag¢io.” (20006, p. 28)

Para os propositos deste artigo o que cabe sublinhar ¢ o fato de que o campo seman-
tico da palavra espiritualidade nao esta totalmente contemplado ou vinculado ao da religido.
Alids, poderfamos aproximar, com cautela, as consideracdes de Bastide as de André Comte-
-Spomville (2007), presentes no sugestivo titulo de seu livro: O espirito do ateismo. Introdugao a uma
espiritnalidade sem Dens. Segundo o filésofo francés, apoiado nas consideragdes do padre jesuita

de Lubac, a experiéncia mistica despoja o homem das representacoes da divindade. “A mistica
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corréi o mito”. Isto quer dizer que se o mito ¢ uma narrativa que organiza o tempo € 0 espaco
humanos, conferindo-lhes ordem, coesao e sentido, a experiéncia mistica coloca em curto-
-circuito esse arranjo simbolico. Eis o motivo para o filésofo francés e outros citados como
Leibniz ou Kojeve, haver um limite ténue entre as formulagSes mais ousadas dos misticos e
o atefsmo. As intui¢des intelectuais ou sentimentais de alguns misticos entrariam em rota de
colisio com as doutrinas de uma institui¢ao religiosa.

A distingao entre espiritualidade, mistica e religido ajuda-nos precisar os tipos de poe-
sias classificadas frouxamente de religiosas. Afinal, se genericamente toda poesia ¢ da ordem
espiritual, uma vez que, sendo criagdo do espirito humano, ela nasce de um impulso que visa a
superacio ou a celebragdo do atual estagio das condicoes historicas, técnicas, materiais e for-
mais da arte; especificamente, haveria aquelas poesias mais aderentes aos codigos instituciona-
lizados, assim como determinadas institui¢Oes religiosas fazem ao fixar a experiéncia espiritual.
Em contrapartida, uma poesia mistica auténtica estaria para uma poesia religiosa assim como o
projeto de algumas vanguardas artisticas do inicio do século XX estava para a tradi¢do artistica,
ou seja, em uma relagao tensa de confrontagao e de ultrapassamento dialético. Tais raciocinios
sao pertinentes para a escrita de alguns portugueses considerados de indole espiritual, religiosa
e mistica, refiro-me especificamente a Pedro Tamen em sua obra de estreia.

O principal desafio que se apresenta a leitura da poesia classificada de religiosa ou de
tematica religiosa é precisar conceitualmente aquilo que adjetiva tal género ou o que pode vir a

constituir mesmo um subgénero dentro da lirica’. Além disso, outra dificuldade semantica re-

7 Para um encaminhamento do problema, conferir: MOURAO, p. 12-13, 1992. As reflexdes de José Augusto
Mourio sobre uma antologia de poesia religiosa de Anthony Burgess, intitulada Playing with fire, elegem como
ponto de partida para uma distin¢ao terminoldgica as diferengas entre poesia religiosa e poesia devocional.
Segundo Mourao, Burgess “insiste em distinguir entre devocional, para ou infraliteratura, e genuina literatura
religiosa, considerando a primeira um instrumento com o qual o critico deve viver s6 para nao chocar a fé do
simples devoto, e a segunda, nio separada da corrente principal da literatura que trata do amor, da politica ou
da natureza como objectos da escrita.” Portanto, a distin¢io residiria entre uma poesia que estimula um as-
sentimento inconteste do devoto aos cédigos simbdlicos de sua crenca (o cultivo de uma piedade devocional)
e uma outra “apenas” de inspiracao tematica.
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fere-se a tentativa de uma defini¢ao inconteste da no¢ao de sagrado. Consideramos importante
ndo apenas precisar tais questoes a partir de um suporte tedrico, mas fundamentalmente dis-

cutir o modo como o texto poético elabora as categorias da religiao e as dimensoes da mistica.
Pedro Tamen: a Teologia € o beijo da crianca

A nossa teologia era o beijo da crianca mais proxima

¢ o deitarmo-nos na terra como folhas da mesma planta,

gratos, reduzidos, conscientes.

Olhando para cima, o céu abria-se e todos os Anjos vinham sentar-se no rebordo
e riam como nods pequenas gargalhadas.

(Pedro Tamen. Poema para todos os dias)

Em Poema para todos os dias, livro de estreia, publicado em 1956, e O sangue, a dgna e o vinho,
de Pedro Tamen (1978), a tematica religiosa é explicita. Se o quadro de referéncias estéticas
vai desde um T.S. Eliot até a infiltracio do movimento surrealista na cultura portuguesa, o
universo simbdlico, distribuido homeopaticamente ao longo dos poemas, remete grosso modo
aos trés livros que seriam fonte de inspiracio poética para o mundo cristdo: Salwos, Eclesiastes
e Cantico dos Canticos. Poema para todos os dias — livro organizado em quatro partes intituladas “O
dia”, “Os dias”, “Todos os dias” e¢ “Depois de todos os dias” — apresenta uma dic¢io variada
quando comparada as metiforas biblicas®. Podemos mesmo afirmar que as quatro partes cot-
respondem as categorias basicas que estruturam os textos biblicos: criacdo, queda, promessa
e redencao. Assim, por exemplo, a primeira parte intitulada “O dia” refere-se ja nos primeiros

<«

versos a uma situa¢do de equilibrio na qual um eu lirico dirige-se a um “tu” (a mulher amada)
identificada com uma geografia fisica repleta de plenitude e de bem estar. A partir de “Os dias”
e “Todos os dias” acompanhamos a passagem de um estado de harmonia para um outro com-
posto por tensdes espirituals, sociais e psicologicas. Por fim, em “Depois de todos os dias”,

conforme a epigrafe extraida do Apocalipse, 8,1; verificamos um conjunto de poemas inscrito

8 Para uma defini¢io de metafora biblica, conferir: FRYE, 2004.
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em um horizonte escatolégico no qual a expectativa de paz e do retorno de Cristo ¢ reiterada
ao longo do percurso figurativo.

Uma leitura preliminar desse livro de estreia de Pedro Tamen deixa como saldo positivo
a percepcido de que as categorias do mundo biblico ainda sdo produtivas esteticamente para
uma compreensao do homem no mundo moderno. De fato, o carater explicito de um livro
com tematica religiosa contrasta com um diagnéstico de que a modernidade se caractetiza por
uma dessacralizacio ou desencantamento do mundo. E o que constatamos no seguinte frag-

mento de Paul Ricoeur:

Ja ndo vivemos num consenso global de valores que seriam como estrelas fixas. Isto
constitui um aspecto da modernidade ¢ um ponto de nio retorno. Evoluimos numa
sociedade pluralista, tanto religiosamente, como politica, moral e filosoficamente, onde
cada um conta apenas com a forca da sua palavra. O nosso mundo ja ndo ¢ encantado.
A cristandade como fendmeno de massas morreu — o que talvez seja positivo — e
nossas convicgdes ja nao se podem apoiar num brago secular para se imporem.
Duma s6 vez tudo mudou para todos, pois as proprias crengas religiosas ja ndo consti-
tuem mais 0 bem comum. Sio uma das palavras que devem fazer-se ouvir entre outras.
(RICOEUR, 1993, p. 71, negrito nosso)

Nas palavras do filésofo francés, ndao ha um céu de estrelas fixas que serviria de simile
para uma ordem de valores aceita universalmente pelos homens. A cristandade é um fato do
passado e o lugar da crenca religiosa parece ter migrado progressivamente do espaco da esfera
publica para a privada. Em sintese, Paul Ricoeur adverte-nos para a perda do estatuto da reli-
gido na vida moderna. Diante disso, como entender que um poeta, em uma Europa que havia
passado por duas grandes guerras mundiais, ainda continue fazendo versos em um registro
religioso?

O encaminhamento do problema solicitaria algumas distin¢ées. Em primeiro lugar seria
fundamental distinguir poesia, religido e sagrado. Se pensarmos como Octavio Paz (1982, p.
166-190), caberia a poesia a tarefa de criar um novo sagrado que fizesse frente as concepgoes
hegemonicas e institucionalizadas de uma religido. Em seguida, devemos ponderar se o diag-

noéstico de desencantamento do mundo mostrou-se mesmo uma trealidade ao longo do século
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XX. E, por ultimo, em que medida nao coube as artes de certa forma um papel de reencan-
tamento do mundo. Tomamos como exemplo o alcance da estética surrealista, presente ini-
cialmente em Pedro Tamen, e suas propostas ctiticas em rela¢io ao predominio de uma razio
cartesiana. A redescoberta da autonomia do imagindrio e a interface com alguns conceitos
oriundos da psicanalise, como o de inconsciente, ou da psicologia analitica de Jung, a no¢ao
de arquétipo, seriam algumas das contribui¢cdes do surrealismo nesse possivel didlogo com um
novo sagrado.

E nesse quadro de distingSes tericas (poesia, religido e sagrado) e de filiages estéticas
(surrealismo e influéncias de T.S. Eliot e Fernando Pessoa) que se deve inserir o livro de es-
treia de Pedro Tamen. A palavra poética do escritor portugués insinua uma ambicao: revelar
o sentido da experiéncia do homem moderno a partir de categorias religiosas. A questdo a ser
investigada e que exigiria uma analise de maior folego seria a seguinte: qual a forma literaria
que da expressao as categorias religiosas presentes nos poemas? Em A poesia de Pedro Tamen, es-
tudo introdutério de Fernando Guimaries (1978, p. 09-16) a obra poética do escritor lusitano,
situada entre 1956 e 1978, afirma-se que a poética em questao caminha no fio da navalha entre
um subjetivismo de carater romantico e um objetivismo estético das vanguardas artisticas do
século XX. Portanto, equilibrando-se entre uma poesia de expressao subjetiva de um eu lirico
e uma outra caracterizada por uma consciéncia aguda do trabalho com a linguagem, os versos
de Tamen aspirariam a serem uma mediacdo entre essas duas atitudes poéticas com consequ-
éncias para a prépria forma literaria.

Indice do didlogo da forma literaria com o universo religioso é o seguinte verso de Ta-
men: “A nossa teologia era o beijo da crianca mais préxima”. Um verso que ressoa a poesia de
Alberto Caeiro, heteronimo de Fernando Pessoa que postula uma proximidade com a natureza
e um distanciamento critico em relacdo ao trabalho especulativo. Curiosamente, tal ressonan-
cia nao deixa de recuperar a dissondncia do poeta Caeiro em relacdo a experiéncia religiosa se
evocarmos o fundo critico da sua poesia a metafisica cristd. Em Pedro Tamen, a proposta de
que a palavra (logos/discurso) sobre Deus é andloga ao afeto demonstrado por uma crianca

recupera ndo apenas o fgpos evangélico da menoridade como condigio para a entrada no Reino
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de Deus, mas situa a constru¢ao da metafora — o seu poder cognitivo — no mesmo nivel de
uma reflexio de base teoldgica. O verso institui o simbolo para caracterizar uma disciplina do
conhecimento que lida com a producio de conceitos. E fato que o verbo de ligacio do verso
de Tamen esta no pretérito imperfeito, sinalizando para uma vivéncia posta no passado e ape-
nas lembrada por um eu lirico em um presente na qualidade de sacramento. Neste viés, o que
justifica o estudo das primeiras poesias de Pedro Tamen da perspectiva assinalada hd pouco
¢ justamente a relevancia desse procedimento literario (a construc¢io do simbolo) fundado
em grande medida no dialogo critico com as categorias da religido (criacdo, queda, promessa,

redencio).
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PANORAMA HISTORICO DA TRANSMISSAO DA BIBLIA?

Marcelo Raupp

A Biblia é uma coletanea de escritos muito antigos, resultantes da longa experiéncia
religiosa dos judeus e dos primeiros cristios. Trata-se de uma obra que, desde os tempos
antigos, sempre esteve presente na historia da humanidade, tendo sido utilizada como regra
de fé no decorrer dos séculos por pessoas das mais variadas etnias e linguas, sendo nos dias
atuais o principal texto fundador das religides de matriz judaica e cristd. Para se ter uma ideia
do alcance da Bblia em nivel mundial, Engler (2009, p. 232) informa que ela ja foi traduzida,
no todo ou em partes, para quase 2500 linguas. E ndo seria exagero afirmar que esse numero

cresce a cada dia.

9 Artigo elaborado com base em uma comunicacio oral apresentada pelo autor em 25 de maio de 2011, na V
Semana Académica de Letras da UFSC, na mesa redonda Teologia e Literatura, coordenada pela professora
Dr* Salma Ferraz.




Sendo assim, conforme observa Torre (2001, p. 17), se levarmos em conta que nenhu-
ma outra publicacio em nivel mundial conseguiu, durante tanto tempo, ser traduzida para
tantas linguas e culturas, parece nao haver problemas em considerar a Bib/lia como ocupante de
um lugar de primeirfssima ordem nos Estudos da Tradugdo. Esta area que, alids, tem na Biblia
um excelente corpus para estudar a histéria e a evolugio das teorias tradutivas.

Levando em conta toda essa gama de tépicos que estd por tras da Biblia, certamente
uma das grandes questoes que muitos tém colocado ¢ a seguinte: como surgiu e como tem
sido transmitida essa obra que, para alguns, ¢ meramente um antigo documento religioso que
conseguiu sobreviver aos séculos, enquanto que, para outros, ¢ a palavra do préprio Deus?
Pretendemos, com este breve artigo, fornecer algumas respostas para esse amplo e complexo

questionamento.

Surgimento da Biblia

Conforme Long (2005, p. 13), os textos sagrados tém sua origem na comunica¢io oral.
Antes de serem registrados por escrito, os ensinamentos eram transmitidos de boca em boca.
No caso da Biblia, White (2007, p. 8) afirma que, durante os primeiros 2500 anos da historia
dos judeus, as informac¢oes de cunho religioso circulavam de forma oral. O registro por esctito
ocorreu gradativamente: Moisés tetia escrito o Pentateuco, no século XVI a.C., e personalidades
que viveram nos séculos posteriores teriam escrito os demais livros que formam o Antigo Tes-
tamento (doravante AT).

No contexto cristao, Lenhardt e Collin (1997, p. 7) informam que o evangelho, antes
de ser consignado por escrito pelos primeiros seguidores de Cristo, dando origem ao Novo
Testamento (doravante NT), foi anunciado e pregado oralmente. Deste modo, fica claro que a
Biblia teve uma fase oral, e que essa obra ndo é um unico livro, mas uma cole¢io de livros que
levou séculos para assumir a forma que conhecemos hoje. Para se ter uma ideia, estima-se que
a escrita de toda a B/blia levou aproximadamente 1600 anos: o Pentateuco comegou a ser escrito
por Moisés no século XVI a.C., enquanto que o ultimo livto do NT (o Apocalipse) teria sido

escrito pelo apostolo Jodo em meados de 90 d.C.
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Os manuscritos da Biblia

Os manuscritos autografos se perderam. Nao se tem conhecimento de que ainda exista
algum manuscrito saido das maos dos autores dos livros biblicos. Os manusctitos que se pre-
servaram e chegaram até nos sao copias de uma infinidade de outras copias, feitas ao longo dos

séculos, nas mais diferentes épocas da histéria da humanidade.

Copias manuscritas mais antigas: Antigo Testamento

Comparando com o INT, os manuscritos do AT nas linguas em que foi originalmente
escrito constituem uma quantidade bastante pequena. Os mais antigos e relevantes sio os que

apresentaremos a seguir.

Os Targuns

Os Targuns sao as tradugdes-comentario do AT para o aramaico. Além de tudo pare-
cer indicar que foram as primeiras tradugdes do Tunakh'® a serem feitas, os Targuns podem
ser considerados manuscritos em lingua original, pois, conforme Torre (2001, p. 19), o texto
hebraico acompanha a tradu¢io aramaica, a qual traz ainda outros recursos, tais como intet-
pretacOes, parafrases e comentarios explicativos, tudo com vistas a facilitar a compreensao
do original hebraico. Os Targuns comegaram a aparecer a partir de 538 a.C., quando os judeus

foram libertos do cativeiro na Babil6nia.

10 Tanakh ¢ o acronimo que o judaismo utiliza para denominar sua principal e mais importante coletinea de
livros sagrados. A palavra “Tanakh” é formada pelas silabas iniciais do nome das trés cole¢des que o cons-
tituem, a saber: 1) Tora, que quer dizer “ensinamento”, 2) Neviim, que significa “profetas”, e 3) Ketuvim,
cujo significado ¢é “escritos”. Também conhecido como Biblia Hebraica, o Tanakh hoje corresponde ao Antigo
Testamento da Biblia protestante, visto que a Biblia catdlica acrescentou, além dos livros que constituem o Ta-
nakh, outras composicoes literarias no seu Antigo Testamento, as quais nao sao aceitas pelos judeus e cristaos
protestantes.
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O Pentateuco Samaritano

Silva (1986, p. 49) e Geisler e Nix (1997, p. 100) informam que a escrita do Pentateuco
Samaritano deve-se ao rompimento dos judeus com os samaritanos, fato ocorrido por volta de
432 a.C. Uma das consequéncias desse rompimento foi que os samaritanos criaram sua tradi-
¢io particular das escrituras. Como eles s6 aceitavam a Tord (o Pentateuco das Biblias cristas)
como texto divinamente inspirado, ela comecou a ser submetida a uma tradi¢ao textual a parte
daquela dos rabinos judeus, culminando na produc¢io do que os estudiosos da Bib/ia chamam

hoje de Pentateuco Samaritano.

Os Manuscritos do Mar Morto

Foram produzidos a partir do século 11 a.C., e descobertos nas décadas de 1940 e 1950,
em Wadi Qumran, Israel. De acordo com Norton (1998, p. 185-180), tais descobertas foram
valiosissimas para os estudos comparativos do texto biblico. Os documentos em hebraico, 14
encontrados, sdo cerca de mil anos mais velhos do que o manuscrito completo mais antigo do
Tanakh disponivel até entdo — o Cddice de Leningrado, produzido em 1008 d.C, conforme Fran-
cisco (2002, p. 23), o que os torna o testemunho mais antigo e importante para o AT. Visto
que a localidade em que foram descobertos (Wadi Qumran) fica préxima do Mar Morto, os

documentos sio mais comumente chamados de Manuscritos do Mar Morto.

Os Manuscritos da Sinagoga do Cairo

De acordo com Norton (1998, p. 192), os manuscritos enquadrados nessa categoria
foram produzidos entre os séculos VI d.C. e VIII d.C., e descobertos no final do século XIX,

em uma antiga sinagoga do Cairo, Egito.

Copias manuscritas mais antigas: Novo Testamento

Como jd afirmamos na se¢io anterior, a quantidade de manuscritos do NT'é bem maior

do que a do AT. Segundo informa Omanson (2010, p. xiii-xiv), as cOpias manuscritas do NT
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que se preservaram e chegaram até nos ultrapassa o numero de 5500. As mais importantes, por

serem as mais antigas, sdo as sete que abordaremos a seguir.
Cadice Sinaitico

E 0 manuscrito mais antigo que existe a trazer todos os livros do N'T, conforme assinala
Paroschi (1999, p. 48). Uma parte do cddice foi descoberta em 1844, e a outra, em 1859, por
Constantin Von Tischendotf, estudioso da Bib/ia. Ambas foram encontradas em um mosteiro
localizado em Israel, na encosta do Monte Sinai, de onde provém o nome do manuscrito.
Hstima-se que este codice foi produzido no Egito, provavelmente em Alexandria, na primeira

metade do século IV d.C. Atualmente, estd no Museu Britanico, em Londres.
Cédice Vaticano

Provavelmente foi escrito em Alexandria, também na primeira metade do século IV d.C.
Paroschi (1999, p. 50) informa que, desde o século XV, este cddice esta na Biblioteca do Vatica-
no, de onde provém o seu nome, e que, durante quase quatro séculos, o Vaticano niao permitiu
que fosse publicado e estudado. Este fato, inclusive, impediu que esse importante manuscrito
servisse de base para as tradugOes da Biblia feitas nesses quase quatrocentos anos. Foi somente

em 1857 que o Cddice 1aticano foi publicado pela primeira vez.

Cddice Alexandrino

Produzido no inicio do século V d.C., provavelmente no Egito, segundo informa Pa-
roschi (1999, p. 48-49). De acordo com Geisler e Nix (1997, p. 77), o manuscrito foi dado de
presente ao patriarca de Alexandria, em 1078 d.C., que o batizou com o nome que leva até

hoje. Também esta no Museu Britanico.

Codice Washingtoniano

Escrito por volta de 400 d.C., conforme Geisler e Nix (1997, p. 78), este manuscrito

estda no Museu Freer, em Washington, EUA. Uma das caracteristicas mais notaveis desse codi-
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ce ¢ ser o unico manuscrito do N7, segundo Paroschi (1999, p. 52), a trazer um longo relato
ap6s Marcos 16:14, que parece ter sido incluido af com o objetivo de suavizar a repreensio
que Cristo fizera aos seus discipulos. Paroschi (1999, p. 52) afirma que, apesar de esse relato
ser apocrifo, Sao Jeronimo registra na sua obra Didlogo contra os pelagianos té-lo encontrado em

certos manuscritos gregos do NT.

Cédice Efraimita

Produzido no século V d.C., provavelmente no Egito, conforme nos diz Paroschi (1999,
p. 50). Trata-se de um palimpsesto™, cujo primeiro texto, que continha toda a Bb/ia, em grego,
foi raspado no século XII, com o objetivo de fornecer material para escreverem varias obras
de Efrem da Siria, um dos pais da Igreja, personalidade de cujo nome provém o titulo dado ao
cédice. Mas a escrita original (a que traz o texto biblico) foi decifrada quase na sua totalidade

por Tischendorf. Esta na Biblioteca Nacional da Franca, em Paris.
Cddice Beza

Escrito provavelmente em meados de 500 d.C., no sul da Galia ou no norte da Italia,
segundo informa Trebolle Barrera (1999, p. 408). E um cédice bilingue do NT, contendo o
texto grego, a esquerda, e a tradugao em latim, a direita. O manuscrito acabou sendo batizado
com o sobrenome do seu ultimo dono, o tedlogo Teodoro Beza, discipulo e sucessor de Joao

Calvino, em Genebra. Esta na Biblioteca de Cambridge, Inglaterra.

Cédice Claromontano

Produzido no século VI, provavelmente em Sardenha, na Itdlia, conforme Hale (1983,

p. 33). Também ¢ um cédice bilingue do NT: contém o texto grego, acompanhado da tradugio

11 Denomina-se palimpsesto o material de escrita utilizado na antiguidade, especialmente o pergaminho, que,
devido a sua escassez, tinha o texto primitivo raspado, a fim de dar lugar a outro.
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latina. O nome claromontano deve-se ao fato de o codice ter sido descoberto no Mosteiro de

Clermont, na Franca, onde faz parte do acervo da Biblioteca Nacional desse pais.

O problema das cépias

Em matéria de texto biblico nas linguas em que foi originalmente escrito, deve ficar
claro que nio ha um original ao qual se possa comparar todas as copias manuscritas hoje
disponiveis, ja que os autdgrafos se perderam. Dessa forma, os originais sio, na verdade, os
proprios manuscritos que chegaram até nés, sendo que os que acabamos de apresentar sio 0s
mais importantes, por serem os testemunhos mais antigos que se tem conhecimento para o
texto da Biblia.

Antes da invenc¢io da imprensa, no século XV, a difusiao da Biblia nas linguas originais
dependeu essencialmente de copias feitas a mao. Durante todo o tempo em que a Biblia foi
transmitida através de copias manuais, os escribas acabaram alterando determinadas passagens,
acidental ou intencionalmente, algo inevitavel de acontecer com um texto copiado inumeras

vezes, conforme nos diz Trebolle Barrera (1999, p. 439):

O processo de transmissao manuscrita de um texto, sobretudo se prolongado ao longo
de muitos séculos e estendido sobre zonas geograficas muito distantes, ndo pode deixar
de introduzir numerosas mudangas no texto, umas acidentais, outras intencionadas. [...]
Ao longo de todo esse tempo, acumularam-se |[...] erros acidentais [...] e alteracdes deli-
beradas, introduzidas pelos préprios copistas, por glosadores e intérpretes. Em virtude
dessas alteragSes, nem todos os manuscritos hoje disponiveis concordam 100% entre si
em determinadas passagens.

A consequéncia disso é que praticamente todos os manuscritos biblicos em lingua origi-
nal de que dispomos nao concordam 100% entre si em todo o texto. Ou seja, ha determinadas
passagens que diferem de um manuscrito para outro. Tais passagens, de acordo com Gabel
e Wheeler (1993, p. 214), sao chamadas de variantes textuais ou leituras variantes. Diante desse
fato, duas perguntas sdo inevitaveis: 1) qual dos manuscritos hoje disponiveis é considerado o

texto original da Biblia? 2) E qual deles é utilizado nas tradu¢des dessa obra, que aumentam a
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cada dia? A resposta que damos ¢é simples: nenhum deles e todos eles. Analisamos, a seguir, o

porqué disso.
Unificando o texto da Biblia

As alteracoes que constam nos manuscritos da Biblia sao estudadas pela Critica Textual,
ciéncia que tem por meta recuperar a forma primeira das obras literarias antigas cujo original
se perdeu, mediante o cotejamento de todas as copias disponiveis dessas obras. Conforme

Sayio, a Critica Textual

desenvolveu critérios objetivos e cientificos de avaliagao do texto biblico. Com base no
resultado desses estudos criteriosos, ¢ possivel optar corretamente por uma variante tex-
tual. Portanto, todo tradutor da Biblia tem como primeiro problema avaliar as variantes
textuais dos manuscritos biblicos e tomar decisdes com base nessa avaliagao. (2003, p.
111)

Deste modo, as tradugbes da Biblia que sao feitas pelo mundo tomam como base obras
compiladas a partir de um cotejamento feito entre centenas de manuscritos disponiveis. Tais
obras compiladas objetivam reconstruir o texto original tal como se apresentava antes de os
escribas introduzirem as alteragdes. Contudo, segundo Norton (1998, p. 207), a Critica Textual
s6 entra em cena quando ha duas ou mais variantes para uma determinada palavra, frase ou
excerto, nao sendo necessario aplica-la a toda a Biblia, pois as copias manuscritas disponiveis

s trazem uma unica leitura para quase todo o texto.

Proposta de unificacdo para o Antigo Testamento

Com relacido ao AT, primeira parte da Bib/ia, o chamado Texto Massorético é o documento
mais completo a trazer todos os livros do canon hebraico, sendo também o protétipo pelo
qual sdo feitos todos os estudos textuais comparativos do .AT. Foi preparado do século VI d.C
a0 XI d.C por um grupo de escribas judeus da Galileia, chamados massoretas. As atuais edigdes

criticas do Texto Massorético que mais tém se destacado e que sio utilizadas como fonte para as
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traducbes do AT sdo a Biblia Hebraica Kittel (sua edigao mais recente foi lancada em 1951) ¢ a

Biblia Hebraica Stuttgartensia (lancada em 1977).

Propostas de unificacdo para o Novo Testamento

Ao contrario do AT, que possui apenas um texto unificado, o NT possui dois. Obset-
vemos quais sao:

a) O Textus Receptus (ou Texto Recebido) é a primeira proposta de unificagdo para o NT.
Comecou a ser preparado no século X VI, e foi utilizado como fonte nas traduc¢des do
NT de praticamente todas as Biblias que surgiram ap6s a Reforma Protestante;

b) A segunda proposta, chamada de Texto Critico, comecou a ser preparada no século
XIX, quando foram descobertos antigos manuscritos gregos do NT, que nao haviam
sido considerados na preparacdo do Textzus Receptus. A edicao do Texto Critico mais usa-
da atualmente nas tradu¢des do N1 é a Nestle-Aland, que ja esta na 27° edi¢ao, lancada
em 1993.

Tradugdes da Biblia

Os livros da Biblia estao originalmente escritos em modalidades do hebraico (AT) e do
grego (INT) que ja ndo sao mais faladas ha muito tempo, além de serem desconhecidas da gran-
de maioria dos fiéis ligados aos grupos religiosos que tém a Béblia como texto fundador. Deste
modo, ¢é gragas a traducio que a barreira linguistica tem sido superada desde o surgimento de
alguns desses grupos. O exemplo mais evidente ¢ o cristianismo, ja que a difusdo da Biblia por

intermédio de tradu¢des tem sido algo que vem ocorrendo desde os primérdios dessa religido.

Traducdes histéricas

As tradugbes da Bblia que mais se destacaram no mundo antigo, por terem sido as pio-

neiras, sao as seguintes:

53



a) A Septuaginta: tradugdo para o grego, feita pela comunidade judaica de Alexandria,
entre 275 2.C e 100 a.C.;

b) A Peshitta: traducao para o sirfaco (lingua também chamada de aramaico), feita entre
os séculos I d.C. e III d.C., por judeus ortodoxos ou judeus convertidos ao cristianismo,
isso no que diz respeito ao AT, ja que o NT certamente foi traduzido por cristaos;

c) A Biblia de Ulfilas: traducdo para o gotico, feita em meados de 350 d.C., pelo bispo
Ulfilas da Capadocia;

d) A Vulgata: tradugao para o latim, feita por Jeronimo de Estridao (mais conhecido por
Sdo Jer6nimo), entre 382 d.C. e 405 d.C.

Primeiras tradugdes para as linguas modernas

As traducoes da B/blia para as linguas modernas comegaram a ser feitas com mais inten-
sidade ap6s a Reforma Protestante, visto que um dos ideais defendidos por esse movimento
era justamente que todos os fiéis tinham o direito e o dever de examinar as Escrituras na sua
propria lingua. As tradugdes biblicas pos-reforma que mais se destacaram foram as seguintes:

a) Tradugdo de John Wycliffe, para o inglés (1380);

b) Traducio de William Tyndale, para o inglés (1520);

¢) Tradugio de Jacques Lefovre d’Fitaples, para o francés (1530);

d) Tradugio de Martinho Lutero, para o alemao (1534);

e) Tradugdo de Cassiodoro de Reina, para o espanhol (1569), revisada em 1602 por Cipriano
de Valera. E conhecida por Reina-Valera;

§) Tradugdo de Giovanni Diodati, para o italiano (1607);

@) Traducao para o inglés, encomendada pelo rei James da Inglaterra (1611). Conhecida

por King James 1 ersion e Authorized 1 ersion.

Primeiras traducdes (parciais) para o portugués

Os primeiros esforcos de traduzir a Biblia para a Lingua Portuguesa partiram ou foram

encomendados por personalidades da realeza de Portugal. Os principais foram:
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a) A tradugao de Dom Diniz, feita na primeira metade do século XIV. Foi a primeira tra-
ducio de uma porgao da Biblia para o portugués. Trata-se dos vinte primeiros capitulos
de Génesis, traduzidos a partir da Vulgata de Sao Jeronimo;

b) A traducdo de Dom Joao I, feita na primeira metade do século XV. Trata-se do Livro
dos Salmos, traduzidos também a partir do trabalho de Sio Jerdnimo;

¢) A traducdo de Bernardo de Alcobaga, que surgiu também na primeira metade do
século XV. E uma traducio, a partir da Vulgata, do Evangelho de Mateus e de alguns
trechos dos outros evangelhos;

d) A traducao de Gongalo Garcia de Santa Maria, que incluiu os Evangelhos e as Epis-
tolas Paulinas. Foi feita em 1495, para ser utilizada na liturgia das Igrejas.

Principais traduc8es para o portugués surgidas
apo6s a Reforma Protestante

Com o advento da Reforma Protestante, comecaram a surgir uma série de tradugdes da
Biblia, ndo s6 para o portugués, mas também para muitas linguas modernas, tanto no ambito
catdlico e protestante, quanto no de outros grupos religiosos que usam essa obra como regra
de fé e conduta. Se afirmarmos que elencamos a seguir todas as traducoes para a Lingua Portu-
guesa que apareceram depois da Reforma estarfamos incorrendo em erro, pois reconhecemos
que um levantamento desta natureza, além de ousado, pode ser injusto, ja que certamente
haveria trabalhos que deixarfamos de citar. Sendo assim, procuramos mencionar as tradugoes
completas que mais se destacaram, quer devido a popularidade, quer devido a canonicidade

que ja adquiriram nos grupos religiosos em que sao utilizadas.

Tradugdes protestantes

As tradugbes protestantes que mais tém conquistado espaco nas igrejas reformadas sio
as seguintes:

a) A tradugao de Joao Ferreira de Almeida. Foi a primeira tradu¢ao completa da Biblia

para o portugués, feita a partir das linguas originais, e nao da Vulgata de Sao Jeronimo.

O NT foi publicado em 1681. Conforme Scholz (20006, p. 67), a tradu¢do do AT foi
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interrompida em Ezequiel 48:21, devido a morte de Almeida, em 1691. O empreendi-
mento foi retomado por um colega dele, Jacobus op den Akker, que traduziu o restante
do AT. O trabalho foi publicado na sua totalidade em dois volumes: em 1748 e em 1753.
Essa traducio, que ja passou por sucessivas revisoes, ¢ usada até o dia de hoje como
texto biblico padrio pela maioria das igrejas protestantes brasileiras;

b) A Traducido Brasileira da Biblia. Feita a partir dos idiomas originais e lancada em
1917, foi a primeira tradu¢io de toda a Biblia feita no Brasil;

¢) A Biblia Viva, lancada em 1981. Uma revisao foi publicada recentemente, em 2010,
com o nome de Nova Biblia Viva;

d) A Tradugao na Linguagem de Hoje, publicada em 1988, e feita a partir das linguas ori-
ginais. Também foi submetida a uma revisio, a qual foi lancada em 2000, com o nome
de Nova Tradugao na Linguagem de Hoje;

e) A Nova Versio Internacional, feita a partir dos idiomas originais, e langada em 2001.

Traducdes catdlicas
Com relacio ao contexto catélico-romano, ha uma diversidade maior de traducoes da

a) A traduciao de Antonio Pereira de Figueiredo, langcada em 1790. E uma traducio in-
direta, ou seja, ndo usou como base o texto nas linguas originais, mas a Vulgata de Sao
Jeronimo;

b) A traducdo de Mattos Soares, também feita a partir da Vulgata. Foi publicada em
1932;

) A tradugao dos Monges Beneditinos de Maredsous, lancada em 1959. Foi a primeira
tradugdo catolico-romana da Biblia feita com base nas linguas originais, e ndo mais a
partir do trabalho de Sao Jeronimo;

d) A tradugao do Pontificio Instituto Biblico de Roma, publicada em 1967;

e) A traducdo dos padres capuchinhos, lancada em 1968;

f) A traducdo dos padres dominicanos da Escola Biblica de Jerusalém (Franga), publica-

da em 1981, sob o titulo de Biblia de Jerusalém. Uma edicdo revisada apareceu em 2002;



@) A traducio dos freis franciscanos, lancada em 1982, com o nome Biblia Sagrada
Edicao da Familia,

h) A traducio da Liga de Estudos Biblicos, publicada em 1983. Recebeu o titulo de
Biblia Mensagem de Deus.

i) A tradugao da CNBB, lancada em 2001;

) A tradugao de Lufs Alonso Schékel, publicada em 2002, com o titulo de Biblia do
Peregrino;

k) A traducao de José Raimundo Vidigal, lancada em 20006, sob o titulo de Biblia Sagra-
da de Aparecida.

Outros grupos

Com relagio as traducdes em portugués que surgiram fora do ambito catdlico e protes-
tante, as que mais se destacaram sao as seguintes:

a) A Tradugao do Novo Mundo das Escrituras Sagradas, langada em 1986. Foi feita pelo

grupo religioso que se autointitula Testemunhas de Jeovd;

b) A Traducao Ecumeénica da Biblia, publicada em 1994. Foi feita por uma equipe de

tradutores catolicos, protestantes e judeus, e pretende ser utilizavel por todos os grupos

religiosos que tém a Biblia como texto fundamentador;

©) A tradugao de David Gorodovits e Jairo Fridlin, lancada em 2006, com o nome de

Biblia Hebraica. Destina-se aos judeus ortodoxos;

d) A traducdo de David Harold Stern, publicada em 2010, sob o titulo de Biblia Judaica

Completa. Tem os judeus messianicos como publico alvo, ou seja, os judeus que acre-

ditam que Jesus de Nazaré é o messias que viria a0 mundo para redimir a humanidade.
O Livro mais traduzido e mais lido do mundo

Acreditamos que o leitor tenha percebido que muitas sao as questoes que estdo por
detras do surgimento e da transmissao da Biblia Sagrada. Recapitulando rapidamente o que foi
discutido, vimos que a B#blia, assim como os textos sagrados de praticamente todas as religi-

oes, surgiu da comunicacdo oral; que os autdgrafos da Biblia se perderam; que os manuscritos
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que chegaram até nds sdo copias de uma infinidade de outras copias; que ha necessidade de
uma unificacio do texto, devido as alteragcdes que os escribas introduziram nos manuscritos;
que a Biblia tem sido essencialmente difundida pelos séculos por intermédio de tradugdes; e
que, enfim, estamos diante de uma obra compilada, cujos escritos percorreram uma extensa
trajetéria ao longo dos séculos, até serem reunidos em um unico volume, e assumirem a forma
que conhecemos hoje.

Para terminar, independentemente da visao que se tenha da B/b/ia (documento religioso
antigo, para uns, e palavra de Deus, para outros), estudiosos de varias areas tém reconhecido
que se trata do texto antigo mais bem preservado e difundido aos povos da terra, o que a tem
tornado o livro mais pesquisado, mais publicado e, consequentemente, mais traduzido de to-

dos os tempos.
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HERESIA E TRADICOES NA OBRA POETICA DE
YONA WOLLACH

Moacir Amancio

S a literatura podia por a nu o jogo
da transgressao da lei — sem o gual
a lei ndo teria finalidade

(Georges Bataille)

Comecemos com Gershon Scholem, a crise de transferéncia da heranca cultural e do
messianismo judaico, para entendermos o fenémeno da heresia na religido israelita até chegar

a poetisa Yona Wollach, que viveu entre 1941 e 1985 e se tornou uma estrela da literatura israe-




lense. A opg¢ao a margem da lei implica superar tabus tanto formais quanto praticos, sob o peso
da hora, quando as tensdes vém a superficie. O grande pesquisador identifica trés caminhos
no desenvolvimento da Tradi¢do, que pode sempre ser retomada e tornar-se um “processo de
metamorfose”, com nova aparéncia, ou expor-se a ruptura (SCHOLEM, 1999, p. 129). Uma
ruptura que pode inaugurar nova tradi¢do, mas antes se coloca numa tradi¢io de ruptura no
ambiente de origem onde se encontrava latente. Se agora é possivel falar de Deus sem acreditar
Nele, também sera possivel praticar a heresia sem acreditar nela, buscando reinicios dentro da
linguagem, aqui, o hebraico da Criagdo. Nao se trata de restaurar a tradi¢do, e sim de copia-la
com distor¢Oes, ou de coloca-la em crise permanente. O contrario dos messias convencionais,
que pretendem a redencdo num movimento coletivo capaz de determinar o fim da histéria,
ou de atingir o além historia, com o retorno a um estado primitivo ideal que decaiu durante o
processo histérico (SCHOLEM, 1999, p. 131-135).

Talvez seja preciso supor que no final o que conta é o insurgir atritante do messias,
ndo sua consumagao ou constrangimento que redundaria em outro passo canonizante. Neste
caso torna-se urgente retomar a heresia, torna-la permanéncia. Wollach inclui a heresia na sua
pratica poética, mas a redenc¢o esta no agir da palavra, uma imediaticidade que se expande.
Conforme Bataille, a poesia desfaz fronteiras, o bem é o mal e vice-versa, o sagrado é o poético
e vice-versa, por consequéncia, saide é doenca e vice-versa. Wollach procura restituir um ao
outro, operando uma dinamica do mundo sem divisorias, retomando no ar a histéria de Meir e
Elisha. Rabi Meir, segundo o Talmud, tinha Elisha por discipulo. Sob influéncia gnéstica, este
se afastara do judaismo e em pleno sabado cavalgava, uma heresia sabatica, ao lado do mestre a
pé, todo peripatético. A conversa estava tao absorvente que rabi Meir nao percebeu que ja iam
cruzar o limite estabelecido para caminhadas no dia sagrado. Elisha o advertiu — sem a ajuda do
pecador, a santidade seria violada. O sintoma gnostico vem narrado pouco acima, no tratado
talmudico de Haguiga (15A), onde Elisha passa a ser chamado de o Aher, o Outro. O sabio
visionara o poderoso anjo Metatron, que ele interpretou como uma negac¢ao da unicidade do
poder divino, passando a criticar essa concepc¢ao na teoria e na pratica. Ao mesmo tempo em
que rompe o limite do sdbado, Elisha permanece dentro do espago virtual da consagracio.
“No Judaismo, blasfémia é parte do amor a Deus”, disse Wollach numa entrevista em defe-
sa de poemas “heréticos” como Tefilin (LIDOVSKY, 2003, p. 15, negrito nosso).
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Numa versido atual, o fato herético se torna “uma energia suscetivel de modificar as
relagbes de forca” aludida por Guattari, que “ndo nasce espontaneamente do programa justo,
ou da pura cientificidade da teoria” (GUATTARI, 1981, p. 15). Nessa linha, ¢ como se Wollach
tivesse captado o exemplo de Elisha para inocular o veneno nas veias do aceito e estabelecido.
A escritora promove uma microrrevolucao — comega e prossegue nela mesma, em sua vida e
poesia, no sentido de que convoca para a libertagdo e aponta descaminhos. Vé-se como agente
e vitima, como acorrentada e liberadora, utilizando uma linguagem orgiastica nao somente na
acepeao sexual, mas na mescla impura de girias, estrangeirismos, altera¢oes sintaticas, etc. Em
consonancia com alusdes a orgias — aqui mencionadas como fatores positivos, evidentemente,
promovidas pelos transgressores Shabtai Tsvi, seu profeta Natan de Gaza, mais Jacob Frank,
que se julgava uma reencarnacao de Shabtai e Jesus, tendo passado por cinco conversoes (nessa
pan-religiosidade lembra Nerval, que dizia ter dezessete religiGes e se colocava na linhagem de
Caim, ou dos gnosticos caimitas, poderfamos acrescentar, também de Elisha, o Outro). Ea
partir do proprio corpo que Wollach se agita, vibra e convoca. Como entende Guattari, aquela
poténcia “é determinada pela transformagao de uma energia biolégica — a libido — em objeti-
vos de luta social” (GUATTARI, 1981, p. 15).

Scholem assinala, em seus estudos sobre o messianismo de Shabtai Tsvi e Jacob Frank,
que o “mal” relacionado a libido, ao desregramento, a anomia, ¢ uma das caracteristicas mais
fortes dessas tendéncias messidnicas em que se misturam impulsos de toda ordem rumo a uma
liberagao inesperada porque encoberta. A histéria de Shabtai Tsvi, o chamado pseudo-messias
de Esmirna, tornou-se exemplar. No século 18, um homem com provaveis sintomas de pro-
blemas psiquicos sérios, manfaco depressivo, dado a violar as cerimonias judaicas introduzindo
elementos heréticos na liturgia, é declarado o messias pelo seu “profeta”. Assim nasceu um
movimento que abalaria o judaismo. Para ndo ser executado pelo governo turco, Shabtai Tsvi
se converteu ao Isla, mas continuou a praticat secretamente o judafsmo (como o fizeram os
cristaos-novos em Hspanha e Portugal) dando origem a uma seita herética que sobreviveu
séculos afora. Ele justificou a islamizacio como um dltimo passo no degradar necessario do
messias e foi seguido por um numero de discipulos.

A crenga em Shabtai Tsvi grassou do Iémen a Polonia, onde Jacob Frank (1726-1791)

se reencarnaria como o messias de Esmirna, intensificando suas praticas numa revolta que de
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novo terminaria em sincretismo; porém sob a determina¢io de romper com todas as regras,

em nome da liberdade e da “vida” — para isso seria preciso que o homem descesse a0 maximo,

s6 assim preparando caminho para a redencio, atingindo as alturas pelo inverso. A cole¢io de

anedotas a seu respeito, ou atribuidas a ele, ou dele mesmo, lembram as historias hassidicas,

uma caricatura, porém. Uma espécie de picaresca judaica, com obsessdo pela baixaria tornada

sistema. A seguinte antiparabola, bastante ilustrativa, se passa em Salonica, durante tempos

consideravel uma espécie de pequeno pais judaico, devido ao peso da comunidade local. Nao

havia melhor cenario para suas performances:

Uma vez no shabat, tendo deparado um judeu muito erudito na rua em Salonica, eu lhe
fiz uma pergunta dificil, que ele era completamente incapaz de responder; depois de
muita conversa cu resolvi a questdo para ele, eu mesmo, do que ele muito se agradou.
Eu disse a ele, agora vocé me faz uma pergunta e eu responderei a vocé. Como se pode
fazer isso na rua?, replicou o erudito. Bem, vamos ao café turco, eu disse, 12 nds teremos
condigdo de discutir. Bom. Nés fomos. Eu pisquei para o garcon no café turco para que
nos servisse duas xicaras de café. O sujeito as trouxe imediatamente, junto com dois nar-
guilés, de acordo com o costume deles. Como pode ser isso, gritou o surpreso erudito,
vocé nio sabe que hoje ¢ sabado e que nao ¢ proprio para nés beber ou comer junto a
um turco? Eu ndo respondi mas perguntei ao turco: vocé misturou gordura de porco no
café para que ele ndo possa bebé-lo? Furioso com essas palavras, o turco (porque Deus
os proibe de usar gordura de porco) atirou-se pra cima do judeu e tentou furd-lo com
uma faca; entdo eu disse a0 judeu: mas suas proprias leis eximem vocé daquela proibi¢io
quando vocé estiver correndo risco de vida. Sabe de uma coisa? E melhor beber. Fazer
o quér E entdo nés bebemos e fumamos os narguilés e, desde que pelo costume deles
o café era aberto para a rua, todos que passavam nao podiam evitar a surpresa ao ver o
erudito violar suas leis no sabado. Daf finalmente chegou a hora de pagar. O judeu nio
tinha nada com que pagar no sabado. Eu também néo. Nao havia nada com que pagar.
Eu peguei o turbante do judeu e o deixei como garantia, ¢ o judeu teve de voltar para
casa sem o turbante, com a cabega descoberta. E eu fazia isso todo sabado, sempre em
ruas diferentes, ¢ sempre com um judeu erudito diferente (LENOWITZ, 2004, n. 106).

A personagem viola diversas vezes os preceitos — unicamente por velhacaria — estd sem

dinheiro, ou diz estar sem dinheiro no sabado, e nao por observar o mandamento. Acrescente-

-se apenas a mordida do humor circense, mas af entra o processo da desmontagem de uma
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estrutura através das intervencOes da personagem. A estratégia ¢ obrigar alguém a cometer
a transgressio como o meio de desestruturar a maquina de produzir sentidos previsiveis. B
como se a personagem, supondo-se o proprio Frank, instalasse mecanismos de sabotagem de
acdo tdo lenta quanto segura dentro dessa maquina: ele ndo viola somente o judafsmo, mas
o islamismo e o cristianismo inclusive, transformando-os em meras pegas do seu designio
subversivo. A aventura frankista é um desses episédios em que, no exame de Scholem, “a ex-
periéncia mistica do contato humano”, em vez de aceitar a autoridade da tradi¢ao, que acaba
por acomodar as tensoes inquietadoras. Isto “implica a negacao de toda autoridade”, de onde
decorre um tipo de “iluminagao concernente a liberdade messianica na reden¢ao” que se “cris-
taliza em torno do simbolo da Vida”. Uma Vida nao subordinada a um padrio de organizagio
divino, mas: ‘““Totalmente livre, nao encadeada a nenhuma lei ou autoridade, esta “Vida’ nunca
cessa de produzir formas e destruir o que produzira”. E ¢ naquilo que o historiador denomina
como um “caldeirdo fervilhante” de destrui¢ao continua que o mistico transgressivo “mergu-
lha” num impulso a0 mesmo tempo niilista’?. (SCHOLEM, 1978, p. 39).

Nesse sentido, Frank pode ser visto como precursor de misticos literarios na sequéncia
do laicismo que daria em Wollach e tantos outros escritores, digamos, luciferianos, como os
define o grande estudioso e pensador da Cabala. Comenta Scholem a respeito de Frank: “O
caminho no abismo precede o caminho para cima. A escada, que Jacd, o arquétipo que Frank
via no sonho, tinha esta figura em V. O homem precisa se rebaixar e degradar, para avancar do
estado mais baixo para a liberdade da vida” (SCHOLEM, 1978, p. 39).

A escada de Jaco era o arquétipo, mas Frank em vez de ascender cai e glorifica hereti-
camente Esat. Para Scholem, o paradoxo, no caso de alguém tio paradoxal quanto ele, ndo
precisa ser justificado. Esse culto negativo se justifica por si. Esau ¢ um caso de anomia: “Esad
¢ o nio teoldgico, o elementar e terreno que nao foi degradado e profanado pela mentira e
pelo embuste, como os lemas solenes de todas as religides sobre o espiritual (SCHOLEM,
1978, p. 176). O “perverso” Esad, demonizado pelos rabinos, recebe acusa¢oes de dissolucao

sexual e homossexualismo no Midrash®®, passa ileso por baixo das barras do poder diluente.

12 SCHOLEM, Gershon. A cabala e seu simbolismo, p. 39.
13 Midrash Raba, Bereshit (Génesis), 63:10: Esat ¢ acusado de desonesto e depravado (bifkir atsmid csadé, libe-
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Otrgias foram atribuidas aos seguidores de Shabtai Tsvi e de Frank, sendo este, sobretudo,
marcado pelo vitalismo e pelo impulso libertario. Scholem identifica em sua seita, potenciais
e anseios que s6 seriam alcancados no futuro — o laicismo judaico inclusive. E mais: no final,
ele pregava que o Messias sO viria mesmo, subvertendo nao s6 o judaismo como o cristia-
nismo assumido durante essa longa agonia (o que nio convenceu cem por cento, sendo que
terminou a vida como um nababo sustentado por seus seguidores) na pessoa de uma mulher:
Eva — Hava, o termo significa aquela que gera a vida —, atribuindo o nome a propria filha. O
gnostico samaritano Simao o Mago conferiu a mulher, no caso, Helena de Troéia reencarnada
numa prostituta, um papel transcendente. H4 uma espécie de conjuracio de forgas totalizantes
no jogo tipolégico visando o futuro. Por sua vez, Wollach constréi uma tipologia particular,
evocando Rahel, a vitima do patriarcalismo, e Jesus, outro messias, como um de seus profetas.
Isso significa agir dentro da tradicdo, mas obrigando a reinterpretacdo ao arrepio dos estatutos.

Palavras da poetisa:

Sim, eu assumi isso. Havia Jesus e depois dele houve Yona. Deus queria ser revelado de
novo no palco da historia, e ndo se pode continuar sem Ele. A vida é sem sentido sem
Deus. Talvez Ele nio estivesse patticularmente excitado por eu té-Lo descoberto. Tal-
vez esta seja uma dessas catastrofes cosmicas, algo que nem Ele nem eu provocamos, e
ha outros deuses além de Deus. Este é o Deus do centro, mas ha um outro deus da
natureza, que nos cria e é o verdadeiro Deus, o Deus enorme e poderoso, e nés estamos
nas Suas maos, n6s somos Suas ferramentas. E pode muito bem ser que meu destino seja
revela-Lo. [...] Eu sou uma parapsicéloga, eu sou sensitiva. Eu sou uma mistica. Eu pego
as forcas do mundo.™

O conhecimento 6bvio aqui ¢ claramente uma ‘gnose’, frisa Shabtai (SHABTAI, Wild
Light, 1997 p. VIIL.). Porque nesse discurso esta presente a ideia de mais um Deus (vide Elisha),

rou-se como um campo), sendo coberto da mesma forma que as mulheres, numa associa¢ao Esat-Roma — o
homossexualismo entre os romanos. Midrash, p. 250, Soncino, p. 565-566.

14 A época da escritura deste artigo, Moacir Amancio ainda nio havia langando seu livro sobre a poetisa
Wollach, por isto a referéncia é incompleta. Em dezembro de 2010, Amancio langou o livro Yona e o André-
gino pela Nankin Editorail em coedigao com a Edusp.
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0 que a aproxima de uma sintese gnostica imbricada com uma psicologia da escrita. Deus é
ironicamente reduzido a metafora perante a natureza; o misticismo aponta nao para o imate-
rial, mas para a matéria. Ratok, que cita apenas as duas primeiras frases da declaragio acima,
associa essas palavras a ideia de “enviada” que a escritora produzia de si mesma. Uma enviada
para transtornar a aparéncia das coisas com a outra voz da poesia que toma posse das efusdes
misticas no espectro da mistificacio — um termo duvidoso torna-se mais expressivo pela sua
multiplicidade, faz ¢ desfaz, ¢ tenso. Em Natan de Gaza, “nio ¢ algo como desobediéncia ou
rebelido que se faz valer na revoga¢io da Tord, mas justamente uma situa¢do modificada do
mundo” (SCHOLEM, 1999, p. 161). E o que pode em parte explicar Wollach na sua rebelido
dos sentidos, na dupla possibilidade rimbaudiana. A percepcdo das coisas muda, assim como
seu significado.

A opgao de Wollach ¢ inequivoca, alinhando-se a Jesus: a0 mesmo tempo em que se
propoe juntar linhas paralelas, segue o desvio em relacdo ao judaismo institucional. Nessa
atitude, ela se perfila com lossef Haim Brenner (1881-1921), que reduzia o alcance da Biblia
Hebraica e confessava preferir muitos livros laicos a ela. Para Brenner, a Bib/ia Hebraica “é
uma importante fonte de memorias distantes e a configuracio de nosso espirito nacional,
e da humanidade em geral, por geracGes e eras”. Mas dizia encontrar a mesma importancia
nos livros do Novo Testamento: “O Novo Testamento é também nosso livro, uma parte essencial
de n6s” (SILBERSTEIN, 1999, p. 43, Brenner, Ko/ Ktivei, 2° vol., p. 58). A Jesus e ao messia-
nismo liga-se o que Lidovsky Cohen anotou como o lado “positivo” na revolta de Wollach,
procurando desvincula-la de um niilismo pés-moderno ou o que seja. Nesse sentido a poetisa
se identificaria com a figura restauradora convencional, aquela que traz o #kun canonico (o
concerto mistico) ao mundo. O que se anuncia, porém deixa duvidas quanto a isso, sobretudo
quando levamos em conta a situacdo inquietante do andrégino, cuja sombra bissexual perpassa
a obra da escritora. Se o andrégino desafiava os deuses, ele permanece inquietante na literatura
e, em vez de resposta, coloca uma interroga¢ao, no caso, marcada pelo viés da “perversio” — o
espectro de Sade move-se ao fundo.

Falou-se a respeito dela na volta da prostituta sagrada. Mas ndo se pode esquecer uma

reinterpretacdo dessa figura arcaica feita por Baudelaire: “Que ¢é a prostitui¢ao sagradar”, pet-

67




gunta o poeta. B responde: “Excitacdo nervosa” (BAUDELAIRE, 1981, p. 57). Ou uma in-
tensidade elétrica que ndo se contém em si mesma, numa dimensdo incontrolavel, vide seu
poema Cornélia. Nesse poema, um diabrete leva Cornélia para o bosque e 14, numa linguagem
a0 mesmo tempo alusiva e carregada, ele sucumbe ao vigor erético da moga, em comunhio
com as forcas da natureza. Se de um lado Wollach se confunde com uma poetisa anterior, a
sofredora Rahel, que por vezes reescreve, e cristimente a redime de sua opressao com todas
as mulheres, por outro, aproxima-se de personagens como Berurid, a figuracio talmudica da
inquietagdo feminina'®.

Quando as mulheres ndo estudavam a Tora, Berurid conseguia aprender mais do que
qualquer homem e de repreender alguém que nao se comportasse bem durante os estudos.
Ela é conhecida como aquela que nunca ocupa o lugar que lhe cabe. Aquele mesmo piedoso
e sabio Meir ja citado, seu marido, incita um discipulo a tenta-la e ela termina como addltera.
Lembra Tamar, a nora de Iehuda®®. Esta sim se assume como prostituta e se posta no caminho
a fim de cobrar o cumprimento da promessa feita pelo sogro, que lhe negara o casamento pelo
sistema do levirato, ap6s a morte do primeiro marido. Ela ndo procriara e tinha ficado vidva de
dois filhos de Iehud4, sendo o segundo Onan. Esperava pelo terceiro filho, mas o sogro niao
concedeu este filho, como deveria ter feito. Como prostituta, ela atraiu Iehuda e na hora do
pagamento pediu a ele o anel-selo, o manto e o cajado em garantia. Quando perceberam que
ela estava gravida, correram denuncia-la ao sogro e este pretendeu castiga-la com o rigor legal.
Tamar entdo apresentou os objetos da garantia e a desfagatez de Iehuda se revelou ao mundo
(Génesis 38). A prostituida Tamar, de sua parte, denuncia-se como vitima da palavra corrom-
pida em Iehuda, recuperada num gesto capaz de cindir e renovar a palavra nao em Iehuda,

mas na reafirmacdo da Lei. Ela terd seu filho, essa forma incerta de novo ponto de partida,

15 Berurid era mulher de rabi Meir. Contam-se varias historias a respeito dela, sua inteligéncia excepcional e
seu comportamento inexplicavel aos olhos apegados a uma linha reta de tradi¢io.

16 Do Talmud foram utilizadas edi¢oes da H. Vegshel (Vilna), Steinzalts e Soncino, trad. inglesa. Foram utili-
zadas edigbes do Midrash Raba (Vilna), com comentarios classicos, traduco inglesa, da Soncino, Londres, ¢
do Tanhuma, Eshkol, Jerusalém. Da Bzblia Hebraica, a Stuttgartensia, 1999, a Bib/ia de Jerusalém, a traducio
de Jodo Ferreira de Almeida (fiel), Sociedade Biblica Trinitariana do Brasil, SP, 2004, a de Matzliah Melamed
(A Lei de Moisés), Sefer, SP, 2001, e a Peer, com comentarios classicos, Jerusalém.
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de um mundo que comeca. Ela permaneceu dentro do canone, embora o movimento inicial,
o desvio, seja indelével. Por sua vez, Beruria ¢ uma maquina de tragédias dentro da tradicio
canodnica (onde a tragédia é possivel diante da paralisia provada pela dissensdo), que nao pode
controla-la: o marido, rabi Meir, foge para a Babilonia e ela se mata. Suas transgressoes teriam
provocado a loucura de rabi Meir, envolvendo-o até num caso de travestismo: conta-se que o
proprio profeta Elias teria aparecido num prostibulo, disfargado de prostituta, e abracado o
rabino — o subentendido ¢ automatico e da a medida da leitura contraria guardada dentro do
canone (Talmud Babilonico, Avoda Zara, 18B).

Os elementos expostos até agora permitem maior aproximacao do olhar a certos poe-
mas de Wollach, como Tefilin e Burgués, pois formam o pano de fundo do qual eles emergiram.
Tefilin ¢ um poema rigorosamente judaico, no qual temos o cerimonial cotidiano da colocaciao
dos filactérios transformado num show pornografico. O poema causou escandalo quando foi
publicado numa revista. Descreve a cena em que uma mulher ordena a seu patceiro que passe
os filactérios pelo seu corpo, masturbando-a. Depois, enrola a tira de um dos filactérios no
pescoco dele e o enforca para em seguida lancar a tira a plateia, 0 que representa em termos
materiais a comunhio entre o publico e os atores, unidos pela violéncia e pelo espanto. B
um processo de desrreificacdo dos filactérios, usados diatiamente por homens. Quebra-se o
tabu numa direcdo radical. Os filactérios e a oracdo nio serdo mais 0s mesmos, assim como
as pessoas que os usarem. Como alegoria herética trata-se de uma revisao da pratica religiosa,
restituindo-a 4 vida pulsante expressa de maneira aparentemente contraditéria na morte. B
esse contraste que confere a0 poema uma vitalidade persistente até agora.

Num processo diferente, ela faz o mesmo em Burgués, desta vez seu alvo se amplia e
atinge o cristianismo. F outra cena pornogtafica no seu potencial, que se passa na Igreja do
Santo Sepulcro, localizada em Jerusalém. Uma mulher e seu companheiro estiao na igreja e ela
expressa seu desejo por ele e pelo padre. Mas esse desejo sé se realiza de maneira imaginatia e
nada convencional com uma penetra¢ao pelo corpo de Jesus configurado no templo labirinti-
co, pelo qual os fiéis passam se quiserem conhecé-lo em sua variedade: 14 estdo representados
os varios cultos cristaos. O que se materializa ali é a propria variedade da fé que se pretende
unica — o humano aparentemente se sobrepde ao divino. No entanto, o que predomina mesmo

¢ o divino representado pela palavra Makom, que em hebraico significa lugar e também ¢é um
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dos nomes talmudicos de Deus, aquele que esta em todos os lugares e nenhum lugar esta nele.
O burgués, a rigor o verdadeiro herege, é aquele que divide o Lugar, esquece a totalidade que
une o homem ao Divino ilimitado. Em seu préprio corpo, na sexualidade que, na visio caba-
listica, une os seres humanos ao cosmos e a Deus, sem barreiras nem o moralismo burocratico
e burgués, que opera a reificacdo e divide o mundo em compartimentos e especializagdes. A
dinamica decorre da articula¢io do bem e do mal numa unidade explosivamente criadora.
Com sua obra, a poetisa israclense Yona Wollach provocou uma série de reagbes polé-
micas nos anos em que publicou, entre fins dos 60 e inicio da década de 80. A polémica deve-
-se, sobretudo, ao tratamento das questdes sexuais envolvidas com a terminologia religiosa.
Com isso, no entanto, ela relé tradicoes heréticas judaicas e as apresenta numa versao contem-
poranea revitalizada. Wollach assume na verdade uma posi¢ao pan-religiosa, rompendo limites
para descobrir ou re-velar o Makom, o Lugar, ao assumir mitos cristaos ao lado de tradicoes
judaicas, numa linguagem que messianicamente cobra um novo papel nao s6 para a mulher,
como também para o homem na sociedade e na histéria. Como queria Lautréamont, um papel,

sobretudo, poético.
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DANDO VOZ AOS MORTOS:
O ENSAIO EM BATISMO DE SANGUE DE FREI BETTO

Rogério Silva Pereira

Vocés compreendem, a tortura é uma coisa de tal modo horrivel,
qute é melhor nao falar dela. (BS. p. 388)Y

Resta-nos a confianca na palavra evangélica
de que serd proclamado nos telbados o que se passa as escuras. (BS, p. 303)

17 Para o presente artigo, utilizaremos a versao de Batismo de Sangue impressa pela editora Rocco (2000), aqui
invariavelmente representa pela sigla BS seguida da pagina a que se refere.



Uma luz fora da caverna

Como o Brasil dos anos 80, Batismo de Sangue (BS) tateia no escuro em dire¢io a saida
da caverna da Ditadura Militar. Nesse caminho, configura-se como livro que deliberadamente
mistura géneros. Faz circular no jornalistico e no historiografico as seivas do biografico, do
ficcional e do ensaistico. No transcurso, submete o leitor a verdadeira pletora de linguagens e
de géneros. Tal mistura faz sentido. O autor quer com ela produzir seiva nova para organismo
novo — isto ¢, género novo para a nova esfera publica brasileira que, nos anos 80, se ensaia por
oposi¢ao a légica violenta da Ditadura. Género e esfera em que até os mortos podem tet voz,
€OMmMo veremos.

Nesses termos, BS ¢ pioneiro e corajoso. Publicado em 1982, ¢ produto direto da Aber-
tura Democratica, implementada a partir de 1979 no Brasil. Como alguns outros livros (dentre
eles, O que ¢ isso companheiro?, de Fernando Gabeira) procura dat respostas ao presente demo-
cratico refletindo sobre o passado autoritario. Nele, o autor, Frei Betto, frade dominicano, ex-
-militante de organizacio clandestina, vem a publico narrar uma histéria controversa: a morte
do lider guerrilheiro de esquerda Carlos Marighella. Fato que envolvia, dentre outros, a coope-
racdo de dominicanos, confrades do autor.

Era etapa nova da vida brasileira, por isso mesmo, cheia de ambiguidades. A esfera
publica voltava a ter prevaléncia, mas era ainda mero projeto. O contexto ¢ eloquente. De seu
lado, a esquerda e as for¢as democraticas avaliavam suas perdas: contando mortos e desapa-
recidos — dentre eles importantes lideres. Na esteira disso, sobreviventes, banidos e exilados
arregimentavam-se para ajudar a dar rumo a redemocratizagao ainda mal esbocada. Por outro
lado, a repressao clandestina e os torturadores, sem dar as caras, exerciam pressao sobre as cha-
madas forgas visiveis do Regime, com intencdao de opor obstaculos a Abertura Democratica.
Esta, por sua vez, vinha sendo fortemente encaminhada de cima para baixo: a extingao do Al-5
(1978), a Lei de Anistia (1979), o fim do bipartidarismo e a proposta de pluripartidarismo, den-
tre outros, foram a¢oes promovidas pelos governos militares da época (Geisel e Figueiredo).

A situacdao em 1982 era delicada. A Ditadura dera passo em dire¢ao a redemocratizacao
e a uma “harmonizac¢io de divergéncias” e de uma “conciliacio pragmatica” entre militares e
oposi¢ao (Cf. MEZAROBBA, 2004, p. 22). Por isso mesmo, havia a sensa¢do de que o quadro
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de repente poderia regredir ou mesmo piorar, conforme os humores da prépria Ditadura.
Hoje, sob perspectiva historica, a situacao pode até ser vista como se a redemocratizagio fosse
inevitavel. Com efeito, dali a trés anos viria uma eleicdo indireta para presidente que elegeria
um civil (1985), e dentro de seis anos viria uma constituicdo promulgada (1988). Olhado dessa
perspectiva, o quadro pareceria inevitavelmente tender para as cores claras dos anos seguintes
onde a liturgia democratica se tornaria rotina. Mas no era assim.

Fosse a esquerda ou a direita, havia expectativas de regressos e contragolpes. E nio era
incomum que se pensasse que a calmaria poderia ser, na verdade, prenuncio de nova tempes-
tade. Basta recordar como exemplo o clima do famoso episédio do Riocentro (um ginasio da
cidade do Rio de Janeiro) em que uma bomba explodiria acidentalmente num carro, onde inte-
grantes do exército, agindo clandestinamente e como terroristas, se preparavam para detona-la
em meio a um show do Dia do Trabalho (de 1981). A ideia dos terroristas era protestar contra
a reformas “democratizantes” do Regime e, no limite, contribuir para um retrocesso. A¢des
como essas eram a possivel tempestade no horizonte.

No ambito da cultura também havia incertezas. O romance Ndo verds pais nenbum, de
Inacio de Loyola Brandio, publicado em 1981, ¢ exemplo. Espécie de fic¢ao cientifica dist6-
pica, o livro era profundamente pessimista ao reiterar ficcionalmente a possibilidade de conti-
nuidade indefinida da Ditadura. Sua histéria se passava num futuro onde as tecnocracias teriam
se perenizado no poder. O enredo do livro era verossimil. Desde o Golpe Militar, sucessivos
desalentos quanto a redemocratizacio foram se impondo. Exemplos: dissera-se em 1964 que
em breve haveria eleicGes para presidente, e que o “Golpe de 64” viera s6 para “arrumar a
casa”, livrando o Brasil do “perigo” do comunismo — o contragolpe de 1968, seguido do AI-5,
frustrou isso; em seguida, esperava-se que a radicalizacao dos grupos de esquerda pusesse fim
a Ditadura — os anos entre 1972 e 1975 frustraram isso com a quase erradicaciao dos grupos
de esquerda, levada a frente pela repressao clandestina do Regime. De fato, a esperanca de que
“nada serd como antes”, cantada por Milton Nascimento no seu disco de 1972, ja ia longe.
Eram ja 18 anos de uma ditadura que se prolongava desde 1964. E ¢ por isso que os sinais de
redemocratizagio poderiam ser, como eram, sinais ambiguos. Nao Verds Pais Nenbhum se apoia-
va nessa ambiguidade para configurar uma ditadura sem fim. E isso em 1981. Um ano depois,

BS nio encontraria quadro diferente. O momento era também de cautela ante as liberdades
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“doadas” pelo regime militar. Nesse quadro, o livro se impSe com coragem e pioneirismo. B
¢ possivel ver no Prémio Jabuti, que recebe naquele ano, um reconhecimento disso, a parte,
claro, seus muitos méritos.

BS comprava uma briga. Era preciso recontar a situacdo em que morrera Carlos Mari-
ghella, talvez o principal lider das esquerdas clandestinas naquele momento. O lider fora sur-
preendido em emboscada, e morto por agentes do DEOPS paulista, chefiados pelo delegado
Sérgio Paranhos Fleury. Da emboscada participaram frades dominicanos, colaborando com o
DEOQOPS, depois de submetidos a pesada tortura. Entre a opinido publica e entre a esquerda
brasileira, a culpa da morte de Marighella recafa fortemente sobre os frades e, de algum modo,
resvalava sobre a ordem dos dominicanos e sobre a propria Igreja Catolica (Cf. GORENDER,
1987, p. 176). Era preciso uma revisio que exumasse essa morte para reexame € reparacao.
Era preciso mais: recompot, no quadro de um Brasil que dali em diante seria democratico, a
imagem da participag¢io politica dos dominicanos em particular, e da Igreja Catélica em geral,
na luta contra a Ditadura. Nesse sentido, o livro era uma aposta num futuro democratico para
o Brasil. Sua prépria existéncia se calcava na ideia de que a vida politica, feita de modo publico
e institucional, valeria alguma coisa nos anos que viriam. Até entdo, a forma de disputa politica
que patecia ter valor era aquela travada de forma privada, quase sempre violenta, levada a cabo
na clandestinidade, fosse pela Ditadura fosse pela Esquerda revolucionaria. BS apostava num
novo Brasil fundado na nogdo de esfera publica como lugar privilegiado de disputa politica®™.

O livro nio era maniquefsta, salvo uma ou outra esquematizagao, vista aqui e ali — e
propria de um tempo de polarizages ideolégicas entre esquerda e direita. Por outro lado, era
muito critico. Mostrava a coragem da Igreja no combate a ditadura e a tortura — mas mostrava
também suas eventuais omissoes nesse campo. Ao lado disso, feria fundo a questio da tortura:
dando nomes de torturadores, de colaboradores do regime, descrevendo em detalhes secoes
inteiras de tortura. Tudo isso conduzido a partir de cuidadosa pesquisa, € com um estilo de
escrita que nao media esforcos para se comunicar com eficicia, como veremos.

A ampla documentagao usada pelo autor para escrever BS faz do livro algo préximo

do documentario investigativo jornalistico e historiografico (Cf. “Fontes” BS, p. 437 e ss). O

18 Aqui o conceito de “esfera publica” usado ¢ o de Hannah Arendt. Cf. ARENDT, 1997.
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capitulo “Morte, a cilada” (BS, p. 229-307) é o ponto alto disso. Entretanto, em momentos
importantes, o tratamento que o autor da a essas fontes é deliberadamente hibrido. O autor
mistura géneros e vozes nublando os referenciais do leitor. Como veremos, a estratégia ¢ a de
uma obra dramatica que esgarca os limites dos géneros, misturando documento histérico com

textos que alcangam matizes ficcionais e ensafsticas.

Traduzindo a tortura

Frei Betto em BS se coloca como tradutor. Tendo vivido numa certa esfera privada, a da
clandestinidade politica, com seus c6digos e seus géneros restritos, o autor se propdoe a tarefa
de traduzir esses géneros e codigos segundo a légica de uma outra esfera, a esfera publica bra-
sileira — ensaiada no pos-Anistia (1979). Nesses termos, comporta-se como o bufao descrito
por Bakhtin (BAKHTIN, 2002), o qual, tendo estado dentro de um espago privado, dispoe-se
a contar num outro espaco, o publico, aquilo que presenciou ou viveu. Frei Betto é como esse
bufao, um indiscreto. Recusa-se a compactuar com as regras do jogo dos espacos fechados da
luta clandestina e da tortura. Tendo jogado segundo as regras desse jogo, participante que foi
da guerrilha, torturado que foi pelo regime, o autor é pioneiro ao negar essas regras expondo
o mundo da tortura e da guerrilha. Assim, BS ¢é contribui¢io para instituir nova esfera piblica
onde a tortura e a violéncia podem e devem ser relatadas, com o intuito de serem coibidas pelo
simples fato de virem a luz®.

Nesse sentido, devemos pensar num narrador que se esforca de diversas maneiras para
traduzir em escritura a realidade que viveu. Eis o porqué da recorréncia de um conjunto de
metaforas e similes que sdo instrumentalizadas nesse esforco tradutério (Cf. CAMPOS, 2007).

Em outro momento, em trabalho sobre O gue ¢ isso companbeiro?, vimos o esforgo tradu-
torio que seu autor, Fernando Gabeira, implementava na escritura daquele livro. Como Frei
Betto, Gabeira também tenta traduzir a realidade da clandestinidade para a esfera publica in-
cipiente dos anos do pds-Anistia. Nosso estudo entrevia uma concep¢ao de esfera puiblica

muito definida naquele livro de Gabeira. Nessa linha, observamos que tal esfera poderia ser

19 Novamente aqui estamos usando o conceito de esfera ptblica de H. Arendt.
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abstraida a partir das metaforas usadas pelo autor no texto. Por essas metaforas, fomos capa-
zes de inferir que o autor estava escrevendo para um publico muito especifico: um certo leitor
de classe média que comprava livros. Era uma aposta: traduzir para esse leitor a experiéncia
pessoal da tortura e da luta clandestina, tomando esse leitor como destinatario privilegiado de
seu texto (PEREIRA, 20006, p. 215 e ss). Como Gabeira, Frei Betto também traduz usando
metaforas. Nesse sentido, talvez seja ttil pensar sobre o papel da metafora como instrumento
tradutério focando dois autores que discutem isso, Ricoeur e Haydem White. Os autores pen-
sam a zetdfora (0s tropos em geral) como estando em didlogo com a conceitnagio. Ou na férmula
de Ricoeur que usa, por sua vez, Heidegger: “O metaforico sé existe no interior da metafisi-
ca” (RICOEUR, 1983, p. 387). A metafora, nesses termos, deve ser pensada como estando
em didlogo com aqueles procedimentos légicos, tais como o silogismo e a conceituagdo, cuja
matriz remonta a Aristoteles. Hayden White usa o termo “metalégica” (WHITE, 1994, p. 23)
para pensar a metafora e os tropos afins. Anteriores ou posteriores a logica formal: essa seria
a condi¢ao desses tropos.

A metafora opera como um meta-conceito, pois ¢ um instrumento de traducio re-
corrente em muitos momentos em BS. Nesse sentido, tomando um existente qualquer, ela
inseriria esse existente em universos previamente categorizados. De fato, o que temos em BS
¢ exatamente isso: uma realidade, a tortura, que precisa ser descrita em outros termos, para a
esfera publica brasileira pds-Anistia, a qual ndo sabia o que era a tortura. Dois exemplos desse

procedimento tomados de BS:

[1] O desmaio mergulhou-o num profundo tanel que, cozo uma capsula, rodopiava com
ele pelos ares, conduzindo-o a um lugar muito distante, onde tudo era branco como a cor
da paz. (BS, p. 244, destaque nosso)

[2] O cansaco dilufa-se na tensao, os olhos enxergavam mil bolinhas brancas como cristais
flutuantes, o raciocinio desfazia-se como bolha de sabao. (BS, p. 252, destaque nosso)

Aqui, o desmaio ¢ o cansago decorrentes da tortura sio #raduzides por algumas imagens:
“tunel” e “capsula”, “bolinhas brancas”, “cristais flutuantes”, “bolha de sabao”. Tudo estrutu-
rado de modo a fazer ver os efeitos da tortura a qualquer leitor, sobretudo aquele que ndo havia
sofrido tortura. O “como” sublinhado mostra o esforco tradutdrio do autor: sempre preocu-

pado em mostrar que o desmaio e o cansago provocados pela tortura sao parecidos com essa ou
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aquela imagem — parecidos, sem serem iguais. Pelo uso do “como” o autor quer denotar que
sabe que aquelas imagens sdo aproximagdes, ¢ nio identidades. De fato, a tortura e seus efeitos,

como descritos por Frei Betto, alcan¢ardo patamares muito mais profundos.

Misturando géneros

Isso pode ser atestado por uma outra analise dos trechos de BS destacados acima. Em
ambos podemos ver que o narrador é capaz de ir além daquilo que o género permite a voz
narrativa. BS é texto que se propoe ser jornalistico e historiografico. Como a ficgdo literaria, os
géneros jornalisticos e historiograficos sdo em sua maioria narrativos, isto é, contam historias.
Uma diferenca importante entre esses géneros e a ficgao literaria, contudo, é que seus textos
se restringem a protocolos de objetividade que, dentre outros, vedam ao narrador acessar a
interioridade dos personagens. Algo que nao acontece com o texto ficcional, cuja liberdade do
narrador lhe faculta esse direito (Cf. ROSENFELD, 1968). Nos trechos, como se pode ver, o
narrador acessa a mente de dois personagens nos momentos imediatamente posteriores a uma
das muitas se¢des de tortura a que sio submetidos. O narrador de BS se permite relativa onisci-
éncia. Como o narrador da ficgdo literaria, ele sabe que o personagem do trecho 1 rodopia em
uma capsula indo em direcao a um ambiente branco; sabe também que o cansago da tortura
faz o personagem do trecho 2 ver bolinhas brancas e cristais, num quase delirio. O leitor é leva-
do, assim, a2 mente dos personagens, num texto em que os protocolos do género, por principio,
ndo permitiriam isso. Esses dois personagens sao frei Fernando e frei Ivo?, a época colegas de
Frei Betto na ordem dos dominicanos. Dos dois, o autor ouviu depoimentos a fim de escrever
BS. A onisciéncia do narrador de BS se explica por isso. “O narrador Frei Betto” pode entrar
na mente dos personagens porque “o autor Frei Betto”, provavelmente, ouviu deles a narrativa
do que sentiam naquele momento de tortura. O texto, contudo, nao traz marca nenhuma que
explicite esse procedimento. E o leitor quem infere isso a partir das notas do fim do livro. Diz
o autor: “Frei Fernando de Brito e Ivo Lesbaupin forneceram-me dados de suma importancia

020 s6 para este capitulo [cap. IV] como para quase todos os capitulos desta obra, cuja redagao

20 Ivo Lesbaupin, que hoje ja nao é mais religioso.
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iniciei em 1979 (BS, Notas, p. 439). Frei Betto sabe o que faz. Nao esta cometendo nenhum
erro, e sabe que estd rompendo parcialmente com os protocolos dos géneros. Escritor expe-
riente, o autor sabia que era preciso marcar com aspas a voz de cada um dos torturados; que
era preciso separar a voz do pesquisador e a do personagem. Entretanto, passa por cima disso
por saber que os géneros eram camisas de forca diante de suas necessidades expressivas.
Claro que Frei Betto para fazer isso se legitima no fato de ele mesmo ter sido torturado
e de ser também frade dominicano. Partindo daf, toma para si o direito de falar por seus com-
panheiros sem constrangimentos. O texto configura bem esse direito, torna-o, por assim dizer,
verossimil. Curioso, contudo, é o fato de que, em outros momentos importantes, o narrador
de BS, por esse dispositivo que lhe concede certa onisciéncia, poderia ter entrado na cabeca de
muitos outros personagens para dirimir essa ou aquela duvida. Procedimento que ele nao se
permite usar, mantendo rigorosamente, nesse momento, o protocolo do género. Um exemplo:
o mistério sobre a morte de Marighela. Sabemos que em BS o autor se propoe a problematizar
as circunstancias, até hoje sem esclarecimento completo, da morte de Carlos Marighella (BS, p.
309) e do envolvimento de Frei Fernando e Frei Ivo. No livro, o acesso a verdade sobre o caso
¢ todo feito por inferéncias e operagdes logicas, ao modo de um investigador. Fosse uma nar-
rativa ficcional, claro, o procedimento poderia ser o de simplesmente sondar a mente do tot-
turador. Na esteira disso, outro exemplo: as mentes dos torturadores sdao caixas herméticas. A
voz narrativa, tdo desenvolta ao acessar a consciéncia dos torturados, sequer vai além de meras
inferéncias quanto ao que pensa e sente o torturador. Inferéncias, alids, que nao ultrapassam o
lugar comum. Exemplo disso € a recorrente referéncia aos olhos de Freury como janela de sua
psicologia, presumivelmente, perversa e cheia de 6dio: “Seus olhos verdes reluziam o travo da
perversidade” (BS, p. 199), “[...] despontavam os olhos verdes [de Freury|. Pareciam cravejados
de 6dio” (BS, p. 239). E esse parece ser o limite para se sondar a interioridade do torturador.
BS, assim, implode a fronteira dos géneros. Mistura a ficcao ao documental produzindo

texto francamente hibrido. Por que faz isso?
O corpo e a tortura

Entraram dois guardas, arrastando um rapaz vestindo apenas cal¢io. [...] Deram-lhe um
empurrio e o Corcunda recebeu-o com um chute no estdbmago. A vitima, muito magra,
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pele branca, cabelos anelados caidos a testa, olhos arregalados, gemia e pedia “pelo amor
de Deus”. [...] O Corcunda puxou do bolso um rolo de fios de cobre e prendeu-os a
mao, na forma de chicote [...] passaram a lanhar o corpo do rapaz. Seu corpo rodopiava,
saltitando entre o trio de algozes, e a pele abria-se em finos e alongados vergalhdes ver-
melhos. Gritando, ele chora aos pulmées, manchando de sangue as mios que tentavam
segura-lo (BS, p. 173-174).

O corpo tem papel preponderante em BS. Com frequéncia, Frei Betto chama a atenciao
para aspectos fisicos de seus personagens, sejam eles torturadores ou torturados, figuras pu-
blicas ou pessoas comuns, presos politicos ou policiais. As causas disso podem estar no fato
de muitos dos personagens do livro serem desconhecidos até hoje. Eram torturadores que
preferiam manter suas identidades no sigilo; ou eram torturados e presos também sem nome,
entrevistos aqui e ali, nessa ou naquela cela. A descri¢io das fisionomias e corpos parece entao
feita no intuito de identificar os implicados, tornando puiblico o que até entdo era privado.
Mas o efeito principal acaba sendo o de dar corporeidade aos personagens do livro, coerente
com sua proposta e seu titulo que fala do corpo, ou melhor, de sangue. Se ha um embate entre
forcas de repressio e guerrilha no livro, esse embate niao se da entre nomes, subjetividades,
consciéncias, ideias ou espititos; da-se no nivel do corpo. Corpos impotentes, amarrados, cap-
turados, aprisionados, etc, sao violados por outros corpos. Nos escuros pordes da tortura
clandestina, os nomes ¢ identidades sociais sdo turvados. Eis o porqué de sobressairem os es-
quemas, enquanto as singularidades desaparecem. O que os olhos do torturado vé sao corpos
agindo sobre corpos. O préprio torturador tem corporeidade antes mesmo de ser nomeado.
Exemplo disso ¢ o torturador, cujo codinome ¢é “Corcunda”, mencionado no trecho acima.
Dele, pouco se sabe no livro, a ndo ser suas caracteristicas corporais. “Baixo, moreno, atarra-
cado, o tronco avan¢ado, os ombros caidos, as pernas arqueadas, o rosto riscado de rugas que
davam a impressao de corte de navalha.” (BS, p. 173). O texto aqui ndo se furta ao estereotipo,
como se a falha fisica pudesse evidenciar a falha moral. Mas em outros momentos, vai além e
tenta sondar no fisico, o espiritual, como notamos acima, no caso de Fleury.

Em qualquer caso, o corpo esta com frequéncia em primeiro plano, fazendo as vezes
do préprio nome, numa logica textual que procura expor tudo ao maximo, sempre nomeando

aquilo que, de outro modo, persistitia permanecendo no privado.
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A tortura explicitada

O livro se deixa lavar em sangue, com se ambicionasse “dizer tudo”. O exemplo acima
da extensa descricdo da tortura € regra. Quando a questao ¢é falar da tortura, BS é uma espécie
de paroxismo que cede muito pouco a légica da elipse, da alusdo ou da sugestiao. Aquela nogao
de que a violéncia beiraria os limites do indizivel por ser ela mesma anterior a linguagem e a
cultura nio parece ser empecilho ao livro. A proposi¢ao de que a tortura seja “uma coisa de
tal modo hortivel, [e que por isso mesmo| é melhor nio falar dela” (BS, p. 388), formulada
por um juiz militar em BS, ¢ intensamente combatida pelo livro. Nele a tortura pode e deve ser
transformada em palavras.

Como pensar esse aparente excesso para descrever a tortura? Genericamente, pode-se
dizer que BS ambiciona “dizer tudo”, por (a) querer denunciar a esfera publica nascente as
mazelas da tortura, como ja vimos; (b) por uma necessidade de expressao, comum ao periodo
(1979 em diante), necessidade que é tributaria a cerrada repressiao do perfodo anterior (1964-
1979). Além disso, essa aparente ambicao por dizer tudo pode ainda ser creditada (c) aquela
contundéncia, tipica de uma certa literatura de impacto (Cf. CANDIDO, 2000), que germinava
no perfodo — recorde-se aqui, Rubem Fonseca. Mas talvez possamos entrever outras respostas.

BS' se propoe a falar, como indica seu subtitulo, “guerrilha ¢ morte de Carlos Mari-
ghella”, sobre a vida desse guerrilheiro. Entretanto, grande parte do livro ¢ dedicada a perfodos
da vida de quatro frades dominicanos que eram, ao mesmo tempo, militantes clandestinos de
organizacoes de esquerda, todos presos e torturados. Sao eles: Frei Betto (o autor-narrador),
Frei Tito, Frei Fernando e Frei Ivo. O capitulo “Tito, a paixao”, trata dos tltimos anos da vida
de Frei Tito, que acaba se suicidando, segundo o livro, em decorréncia da tortura. O capitulo
“Morte, A cilada”, se detém na prisao e tortura dos dois tltimos. As vidas do guerrilheiro as-
sassinado e dos frades dominicanos estao, assim, profundamente entrelagadas no livro.

A esses personagens acima aludidos, deve-se juntar um outro também muito importan-
te, o delegado Sérgio Paranhos Fleury, chefe da emboscada que culminou na morte de Mari-
ghella; além disso, torturador de Fernando, Ivo e Tito.

O livro, assim, articula a trajetéria desses personagens. No esquematico campo de for-

¢as da distensdo pos-Anistia e Abertura, com Fleury ja morto, Marighela é considerado o
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mocinho martir. Para Fleury ¢ dado o papel de carrasco da ditadura — em qualquer caso, um
vilao. Com o livro os dominicanos tentam se reposicionar nesse quadro. BS, assim, a0 mesmo
tempo em que torna publico os paroxismos da tortura, tenta reabilitar os religiosos, inclusive
o autor, frente a nova logica da participacao democratica e publica proporcionada pelo fim do
AI-5, pela Abertura e pela Anistia. E o faz realizando um inventario narrativo sobre a tortura.
Era preciso, pois, mostrar em profundidade e extensio o que foi a tortura para dar significado
aquela tortura especifica sofrida pelos dominicanos e sua posterior colabora¢ao com a repres-
sdo.

A analise do trecho abaixo pode ser util para compreender isso. Rico em nuances, ele é

parte da longa se¢ao de tortura de Frei Fernando, pessoalmente comandada por Freury.

No pau-de-arara, a cabega e os ombros de Fernando pendiam para baixo, posi¢ao dilace-
rante para as juntas e para a coluna. Segundo consta uma invengao escravocrata aperfei-
coada pelo uso da energia elétrica.

- Como ¢ que Marighela entra em contato com vocé? — indagou Freury.

Fernando nao respondeu. Fios desencapados foram ligados em seu corpo e a corrente
elétrica inoculada nos musculos, qual serpente mortifera desenrolando-se nas entranhas.
As pontas dos fios prendiam-se as extremidades das maos e dos pés. Rodaram a manivela
do telefone de campanha, e o corpo do prisioneiro estremeceu em espasmos e dores.
Multiplicavam-se as perguntas e, ante as negativas, as sentinelas do arbitrio aumentavam
o ritmo da tortura. Despejavam baldes d’agua no corpo da vitima, a fim de torna-lo mais
sensfvel 4 intensidade das descargas elétricas.

[...] Ao cair da noite, Fernando passou a ser espancado. Erguido no pau-de-arara, recebia
pancadas na nuca e tapas nos ouvidos. Os dentes inferiores descarrilharam: o maxilar
fora deslocado. Com socos na cabe¢a e no queixo, os torturadores o puseram no lugar

(BS, p. 240-241).

Note-se a extensao do trecho que patrece querer corresponder a propria extensao da tor-
tura. Note-se também o detalhamento que o trecho faz da tortura. O que se vé acima, contudo,
¢ apenas parte de um capitulo em que cenas semelhantes avancam por paginas e paginas. Pelo
trecho, e pelo resto do capitulo, o leitor tem a nitida certeza de que Frei Fernando enfrentou
terriveis provagdes antes de fornecer as informagbes que acabaram prejudicando a esquerda

ou a Marighella.
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Como contraste, caberia recorrer a outro livro, que também fala da tortura de Frei Fer-
nando descrita acima. Trata-se de Combate nas Trevas (publicado em 1987), de Jacob Gorender,

do qual tiramos o trecho seguinte:

[...] Aplicando técnica elementar de interrogatério policial, separaram os prisioneiros e os
submeteram a sessées de tortura em salas diferentes. Fleury e os oficiais da Marinha se
interessavam por uma informacdo bem determinada: o dispositivo de ligagio com Ma-
righella. Enquanto conseguiram resistir, os frades deram pistas falsas ndo coincidentes.
Quando, afinal, os dados de ambos coincidiram, os torturadores concluiram que haviam
alcancado seu objetivo [...] (GORENDER,1987, p. 174, negrito nosso).

Aquilo que em BS se demora por paginas e paginas, reiterativamente, ¢ tratado por Go-
render de modo sucinto: “sessoes de tortura”. A economia de Gorender contrasta e dialoga
com a profusdo de detalhes de Frei Betto. Combate nas Trevas é, no que diz respeito a morte de
Marighella, livro escrito para dar certas respostas a BS, para polemizar com este sobre a versio
daquela morte. Explica-se talvez, o minimo detalhe dado a tortura, tentando sugerir com isso
a sua pouca importancia.

Eis uma primeira resposta para a questdo levantada acima. A énfase na nomeagio e
no detalhe da tortura seria produto do intenso comprometimento do autor na questio. Era
preciso dar énfase a tortura, para marcar seu alcance. Os dominicanos Fernando e Ivo deram
pistas a Fleury a respeito do paradeiro de Marighella; colaboraram também na emboscada que
o vitimou. Mas fizeram tudo depois de pesada tortura.

b3

Entretanto o livro parece pressupor que “pesado”, “terrivel”, “horrivel” falam pouco.
Nele, os adjetivos, e mesmo as metaforas, sdo insuficientes para descrever a tortura. Explica-se
o detalhismo e, sobretudo, a extensao das descri¢oes das se¢des de tortura em BS — as quais,
sabe-se, duravam horas e horas do dia, dias seguidos. Traduzir a tortura em BS significa mais
que leva-la a publico: significa mostra-la, sobretudo, como tecnologia paciente para arrancar a
verdade a qualquer custo do torturado; como saber internacionalmente divulgado em cutsos
pela CIA (EUA) e instrumentalizado pela repressiao da Ditadura. Significa #arrd-/a em sua ex-
tensio programada e fria; em suas etapas metodologicamente pensadas, em sua capacidade de
invariavelmente levar o torturado ao cansago extenuante e a sucessivos desmaios. Significa re-

velar sua capacidade de amoldar as identidades e vontades dos torturados para, enfim, obriga-
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-los a falar e fazer o que o torturador quer — no limite, enxertando as vontades desse torturador
na mente do torturado, como o livro diz que sucedeu a Frei Tito. Significa, nesses termos,
mostrar a tortura como sacrificio tdo ou mais terrivel que a morte, justificando o procedimento

dos dominicanos na dita colaboragio com a emboscada que matou Marighella.
A tortura e a sua mais completa traducao

BS' de certo modo ¢ tentativa de amplificacio da voz de Frei Tito. Colega da ordem
dominicana, amigo do autor, Frei Tito foi também torturado em circunstancias semelhantes
as dos demais dominicanos. Por consequéncia das sequelas psicolégicas deixadas pela tortura,
o que acabou culminando em profunda depressdo, Tito se suicidaria no exilio anos depois.
Como analisamos, o capitulo “Tito, a paixdo”, relata sua tortura, levada a cabo por Sérgio
Fleury — e relata também as circunstincias de seu suicidio.

Se Frei Fernando e Frei Tito sao os dominicanos que sob tortura (e como tantos outros)
acabaram “falando”; Frei Tito é a prova da boa estirpe dos dominicanos: ele ndo fala — mas
acaba pagando um preco alto: a depressio, a loucura e o suicidio.

A voz de Tito tem prevaléncia sobre a voz dos demais personagens do livro, rivalizando
com a do narrador. Contatamos que o narrador de BS narra as torturas de Frei Fernando e
Frei Ivo, usando uma voz de narrador onisciente que invade as se¢Oes de tortura, que penetra
as mentes dos torturados para saber o que sentem e pensam. Por contraste, no capitulo sobre
a tortura de Tito, a voz que narra a tortura ¢ a do proprio Tito.

Morto em 1974 na Franga Tito deixou, entretanto, relatos, documentos, reportagens,
cartas, fotos, poemas, etc, mais tarde coligidos por amigos. Anos depois, Frei Betto se vale
disso em seu livro, para recompor a trajetéria do colega morto. Tudo ¢ usado, em 1982, como
fonte primaria e material basico para a escrita de BS. E, alids, a base do capitulo sobre Tito. O
autot, usando a documentagao, da no livro sua propria visao, reordenando o material.

Porém, em parte do capitulo, o autor traz a voz de Tito para o primeiro plano da narra-
tiva. Nela, o torturado conta a sua propria tortura em longos trechos. E que, ainda preso em
1970, Tito redige e faz publicar na Alemanha (BS, p. 384) texto sobre as sevicias que sofrera.

Em 1982, Tito ja morto, Frei Betto retoma esse relato na integra e, por assim dizer, o cola no
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texto de BS. O resultado é complexo quando a questdo ¢ discutir qual é o género desse novo
produto.

Uma primeira conclusdo. A crueza do relato de Tito descrevendo a prépria tortura pa-
rece de certa forma se amplificar em BS. A tortura explicita que circula nas veias de BS tem sua
fonte naquele relato explicito de 1970, esctito por Frei Tito. E ali que Frei Betto vai buscar o
pathos violento e explicito que da movimento ao texto de BS. A impressio ¢ que o documento
bruto, o relato de frei Tito, gera sobre si um suplemento — que ¢ o proprio texto de BS. Escrito
no calor da hora, esse relato de Tito serve como mote, doze anos depois, ao livro. O suple-
mento que é BS dara, assim, novo folego ao texto de Tito. Ao mesmo tempo, da voz a esse
texto e o amplifica. E faz isso adotando a descricdao da tortura como a prépria denuncia dessa
tortura. O procedimento de que se vale o autor tangencia o ensaio e o literario — em qualquer
caso, confere a0 documento bruto um sentido mais amplo do que ele teria.

O longo trecho em que o relato de Tito aparece, em mais de dez paginas (p. 373-382),
mereceria cuidadosa analise. Mas aqui devemos nos contentar com um ou outro comentario.
Vamos entao a um exemplo dentre muitos que podem ser referidos.

Como dissemos, o trecho mescla a voz de Tito e a do Narrador. A certa altura, ao
mesmo tempo em que o narrador fala de um tal capitdo Roberto, “obcecado em difundir a
Palavra” e que teria levado uma B#b/ia a Tito na sua cela ( BS, p. 378), o leitor ouve a voz de
Tito que descreve as circunstancias de sua tentativa de suicidio ap6s dias e dias na prisdo ( BS,
p. 379). O texto desse trecho ¢é estruturado como se fosse um dialogo entre narrador e perso-
nagem, entre Frei Betto e Tito.

O narrador enuncia: (1) “[...] o Novo Testamento que tu leste fora presente do capitio
Roberto, crente obcecado em difundir a Palavra, sem, no entanto, reconhecer-se cumplice da
profanacdo sacrilega que se pratica ali dentro [do presidio] sobtre os verdadeiros templos de
Deus [os proprios corpos dos torturados]” (BS, p. 378, grifo nosso)

Em seguida, a fala de Tito: (2) “[...] fomei a gilete, enfici-a com forga na dobra interna do
cotovelo do brago esquerdo. O corte fundo atingiu a artéria. O jato de sangue manchou o chiao
da cela. Aproximei-me da privada, apertei o brago para que o sangue jorrasse mais depressa”

(BS, p. 379, destaque nosso).
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Em 1, o narrador fala a um “tu”. A voz narrativa é a do autor, Frei Betto; o tu ao qual
se dirige é Tito. Em 2 a voz que diz “tomei a gilete...” é a de Tito narrando sua tentativa de
suicidio na prisao num intervalo das se¢oes de tortura. A funcio da fala do narrador em 1 ¢é
suplementar a fala de Tito em 2, apresentando aspectos do contexto mais amplo da prisao de
Tito que a narrativa deste nio traz. A fala de Frei Betto ¢é redigida entre 1979 e 1982; a de Tito
¢ redigida em 1970.

O capitulo prossegue pelo menos por dez paginas nessa tentativa de dialogo. O resulta-
do ¢ patético: Tito prossegue narrando seu suplicio, enquanto o narrador se dirige a ele. A fala
de Tito é eloquente, mas inerte, como se fosse a de um cadaver, uma vez que justaposta ao que
diz Frei Betto, ndo se comunica com este, ndo responde as suas tentativas de interpelacdo. O
tom do pretenso didlogo ¢ de intimidade e de cumplicidade. De fato, o “didlogo” parece uma
conversa entre dois amigos — sobretudo no que se refere a fala do narrador que se dirige com
afeto a Tito. O uso do “tu” refor¢a a impressao de que ali conversam dois amigos. Frei Betto
figura-se dando a impressio de estar ao lado de Tito nos seus momentos de suplicio. Tito, con-
tudo, esta morto, como sabemos. Ambos os interlocutores estao separados por mais de doze
anos. Com efeito, o que os separa ¢ a diferenca entre a vida e a morte. Um quase paradoxo:
estdo separados, mas estdo intensamente aproximados pelo texto — ainda que de modo ficcio-
nal. O que acaba se realizando nesse capitulo é uma utopia: a de aproximar Tito e Frei Betto,
vida e morte, presente e passado. Ao mesmo tempo, deixando clara a impossibilidade dessa
aproximacio. Nesses termos, ao aproximar narrador e “tu”, o texto realiza-se como texto
“religioso”, nos dois sentidos da palavra: “religare” (“religar”) e “relegere” (“reler”). Religa: ao
aproximar presente e passado, tempo da ditadura e tempo da redemocratizacio, vivo e morto.
Da ao solitario torturado o seu consolo; da também ao vivo sua parcela de consolo por niao
estar (por ndo poder ter estado) com o morto no seu momento de suplicio. Traz o morto para
a esfera publica e o faz narrar sua dor. Nesse sentido, o texto ¢ alento no mais alto grau: realiza
imaginariamente a justica na terra, uma vez que aqueles que foram injusticados podem agora
ter voz. Nesse sentido, o texto “re-liga”.

E, ao mesmo tempo, “re-1¢”. De fato, como analisamos mais acima, o texto rel¢ a fala

de Tito, suplementando-a, prolongando-a, fazendo-a reverberar mais além da cela e da camara
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de tortura, tomando seu pathos como mote para produzir algo que nio é aquela meia pagina de
jornal publicado 14 longe na Alemanha, mas um livro inteiro publicado no Brasil.

O produto é um esgarcamento dos géneros para fazer ver além, para fazer o documento
falar mais alto do que suas potencialidades originais poderiam deixar entrever. Os géneros jor-
nalisticos e historiograficos, géneros que fazem coro a2 modernizacao cientifica, com sua alega-
da pureza objetiva, parecem nao servir plenamente ao novo Brasil com que Frei Betto sonha.
Para ele ¢ preciso fundar uma esfera publica onde também os mortos tenham voz — mas, bem
entendido, ndo com milagres, sejam eles catélicos, umbandistas, ou outros. De fato, o autor
até usa os géneros jornalisticos e historiograficos no inicio do livro (Cf. capitulo I, III, VI e
V). Ao usa-los, prova que conhece bem sua quimica. Mas por saber usa-los bem, Frei Betto
sabe de sua limitagdao — e faz questdo de turvar seus protocolos aqui e ali. E o faz, sobretudo,
no capitulo final. Sabendo disso, encontra na alquimia de géneros a férmula eficaz para evocar
o passado e mostrar os impasses de seu siléncio no novo Brasil contemporaneo. Essa alqui-
mia parece advir de um género cuja forma parece combater o tratado objetivo ¢ a linguagem
cientifica e que, 20 mesmo tempo, nao se quer género teoldgico, dogmatico ou mesmo mistico
— esse género ¢ o ensaio.

“Com a objetivacao do mundo, resultado da progressiva desmitologizacio, a ciéncia ¢ a
arte se separaram; é impossivel restabelecer com um golpe de magica uma consciéncia para a
qual intuigdo e conceito, imagem e signo, constituam uma unidade” (Cf. ADORNO, 2003, p.
20). O ensaio de Frei Betto sabe e revela disso. Ndo quer trazer Tito de volta, ndo quer mégica
ou milagre. Seu texto rompe com os géneros para melhor comunicar seus propositos. Seu pro-
jeto de Brasil ndo despreza os géneros ditos objetivos, mas quer ultrapassa-los. Eis o porqué
da hibridez do texto que encontra seu apice no ensaio final. Em BS, a escolha do ensaio como
género da a medida das esperancas do autor quanto a uma reconciliacio entre passado e pre-
sente. Mas sublinhe-se: o autor ndo quer uma reconciliagiao simples. Nao quer uma reconcilia-
¢do que assuma a luta armada como doenga infantil da esquerda brasileira (como Gabeira em
“O que ¢ isso companbeiro?”). E ndo se contenta com aquela “harmoniza¢io pragmatica” como
a promovida pela Lei de Anistia, que implicou num pacto de esquecimento entre vivos, e que
pouco toca na questio da busca da verdade (Cf. MEZAROBBA, 2004, p. 29). BS realiza um
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ideal de Historia: o de que nada do que um dia aconteceu pode ser considerado perdido para a
histéria (Cf. BENJAMIN, 1993, p. 223), nem mesmo a fala dos mortos.

O livro quer ser a amplificacdo da fala de Tito para melhor reabilitar Fernando, Ivo, os
dominicanos e a Igreja Catdlica no contexto amplo do combate travado contra a Ditadura.
Nesse sentido, a idéia da epigrafe do livro realiza-se inteira no texto de BS, seja para Marighella,
seja para Fernando, Ivo e Tito. Seus nomes sao tirados “da maldicdo e do siléncio” e sdo ins-

critos em outro espago — o da redencio pelo presente.
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OS ERVAIS ENCANTADOS DE SELVA TRAGICA
DE HERNANI DONATO

Jérri Roberto Marin

a
esperar

Hemani Donato
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Esse artigo analisa as representagoes religiosas na obra Selva Trdgica: a gesta ervateira no su-
lestematogrossense, de autoria de Hernani Donato. Trata-se, sobretudo, da minha tentativa de ir ao
encontro de Donato, por meio de sua obra. Para Todorov, a interpretagao de um elemento da
obra ¢ diferente segundo a personalidade do critico. A apreciagao, interpretacao e explicagao
ultrapassam os limites das obras e incluem as praticas de leitura e a sensibilidade e habilidade
do critico/leitor (TODOROV apud BARTHES, 1976. p. 210).

Hernani Donato nasceu em Botucatu, SP, em 12 de outubro de 1922, e, desde a adoles-
céncia comegou a escrever textos ficcionais. Os materiais que o inspiravam eram provenientes

de historias de vidas de pessoas que conheceu. Nas conversas, anotava expressoes, nomes,




lendas e historias de vida. Donato testemunha que foi “recolhendo folclore e vivendo histo-
rias. Era o mesmo povo que contara estorias para o Cornélio Pires e fornecera assuntos para
Madame Leandro Dupré” (ANOTACOES, p. 2). Em 1947, mudou-se de Botucatu para Sio
Paulo a fim de estudar na Escola de Sociologia e Politica de Sao Paulo, visando o Itamaraty.
Durante o curso, foi instigado por um trabalho académico sobre o Tratado de Tordesilhas e da
exigéncia do professor de que o texto envolvesse pesquisas. Como decorréncia das pesquisas
sobre o caminho de Peabiru, organizou um grupo de estudantes que propés-se realizar uma
“expedi¢ao” ao Mato Grosso a fim de encontra-lo. A “expedicao” foi interrompida, por um
policial sob a acusacdo de estarem a procura de um caminho para chegar ao Paraguai, que es-
tava em guerra civil. Segundo Donato, ao final da “expedi¢do”, nao foi revelado “nenhum dos
tesouros jesuiticos esperados, [mas| um vazio, uma crise espiritual, uma visita longa a um mos-
teiro cisterciense, uma aventura de terras e colonizagio em Mato Grosso” (ANOTACOES, p.
2). Segundo Donato, nessa viagem, estava tanto no “mato abaixo |...] [como no| mato acima: o
Eca completo, Erskine Caldwell, Glaeser, Jorge Amado, Ignazio Silone, Cholokov, e gente as-
sim” (ANOTACOES, p. 2). Posteriormente, Donato abandonou o curso supetior e retornou a
Botucatu, onde trabalhou em jornais, secretariou um advogado e continuava a ler e a escrever.

No final de 1946, Francisco Marins, editor da Melhoramentos, o convidou para assumir
a chefia de propaganda da editora, assumida em 2 de janeiro de 1947. Seus primeiros salarios
nesta editora financiaram indimeras viagens aos estados de Sao Paulo, Parana e Mato Grosso,
onde se tornou coproprietario de um erval, e para o Peru e a Bolivia. Donato assumiu como
ideal de vida a funcao de estudar, retracar e divulgar o caminho de Peabirn. Em suas viagens, o
sul do antigo Mato Grosso transformou-se em objeto de observagao, conhecimento e reflexio.
Donato preocupa-se em integrar-se com o ambiente, em “sentir-se da casa na casa onde entrar,
o sentir-se irmao da pessoa que se aproxima” (CABRITA, 2000, p. 129).

Donato escreve seus textos em Sao Paulo e atribuiu sentidos e significados a vida so-
cial, com muitas interlocu¢oes com as diferentes vozes que confiaram a ele, em suas viagens
e vivéncias, voluntaria ou involuntariamente, seus problemas, angustias, medos e seus modos
de pensar, sentir e viver. Donato prop&e-se atribuir sentidos e significados a vida social e, ao
mesmo tempo que concebe esse encontro etnografico como processo de conhecimento e de

reflexdo, tornando os pesquisados parceiros na interpretagao da cultura. Esse encontro e, si-
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multaneamente, didlogo, ¢ construido por meio de permanentes tensdes de subjetividades. O
objeto a que dirigimos o nosso olhar foi alterado pelo modo como o visualizamos, ou seja, pelo
esquema conceitual da disciplina formadora de nossa maneira de ver a realidade.

Selva Trigica, publicada em 1959, retrata a histéria de homens e mulheres que trabalha-
vam para a empresa estrangeira Mate Laranjeira, no sul do antigo Estado de Mato Grosso,
mais precisamente no rancho Bonanga. O conteido do romance ¢ datado: passa-se desde o
inicio do século XX até a década de 1930, quando Getdlio Vargas teria extirpado o monopélio
da empresa. Porém, a empresa encontrou mecanismos para permanecer na atividade ervateira,
embora aparecessem novas empresas. A fluidez do Estado permitiria a continuidade da explo-
racdo da mao de obra nos ervais.

Donato representa o Oeste brasileiro como “sertdes desconhecidos”, um local ermo,
esquecido, onde o Estado nao exercia sua soberania. Revela, dessa forma, a existéncia de varios
Brasis, heterogéneos, nio integrados a nacionalidade e realidades ainda desconhecidos pelas
elites e pelo povo brasileiro. Os estigmas de “sertdo” e de “atraso” criam um distanciamento
geografico, historico e cultural em relacdo as demais regides brasileiras. Por outro lado, formu-
la varias dentncias, sobressaindo-se as vinculagoes entre as esferas publicas e privadas, entre
governo e a empresa Mate Laranjeira. Denuncia os grandes latifundiarios e grileiros, as lutas
pela posse das terras, a exploracao dos trabalhadores, a fluidez da presenca do Estado e das
institui¢des a ele articulados e, por fim, a ascendéncia dos grandes potentados e de companhias
estrangeiras ocupando esse vacuo. Como decorréncia, as obras estimulam a reflexdo sobre o
passado nacional e buscam formar opinides. Deve-se considerar também que tais representa-
¢Oes negativas eram importantes no sentido de reforcar o olhar sobre a regido, sendo um outro
locus, em que o significado de mundo ermo recriava-se as avessas e portanto nao se incorporava
as interpretacdes légicas da nacionalidade. Esse olhar veio reforcar a existéncia de um Brasil

multiétnico, multinacional e de convergéncias multiculturais.

O imaginério religioso nos ervais de Selva Tragica

Os ervais de Selva Trdgica eram encantados; povoados por um santo catolico, anjos, dia-

bos, seres protetores da natureza e dos homens e por parafsos terrestres e celestiais. No tempo
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cosmoldgico e fabuloso dos “comegos”, que remetia a “criacio do mundo” e da humanidade
(ELIADE, 1986, p. 12), a historia da regido era protagonizada por seres sobrenaturais, que
conviviam num tempo e lugar sagrados, habitados por homens-deuses (DONATO, 1959, p.
218-219).

A presenca de Sao Tomds tornava a regido um paraiso, porque nela reinavam: a paz,
o equilibrio, a saude, a beleza, a abundancia, a justica e a harmonia. Porém, Jesus Cristo de-
terminou que Sao Tomas visitasse outras terras. O santo, ao abandonar o erval, desejava ser
recordado e por isso concedera uma mercé aos homens: a criacao da zex paraguayensis, que fora
abencoada, e por isso, tornava-se a erva santa com propriedades terapéuticas (DONATO,
1959, p. 218-219). O santo, logo apds, embarcara num barco de cristal, e nas aguas do rio
Paraguai, que o teriam levado além-mar. E de se reparar que a partida do santo est4 associada
ao infcio do caos e aos sofrimentos, que baniram a paz. Tal evento coincide com a chegada do
homem branco que explorara economicamente a erva-mate; escravizara os indigenas, e por
isso, trouxera os infortdnios aos ervais. O paraiso, a Terra sem Males, revestiu-se de inferno,
tornando os homens sofredores e doentes.

Ao santo eram dirigidos apelos para que retornasse a regido. Saio Tomas, como mensa-
geiro divino, iria abolir as condi¢bes vigentes no plano fisico e reinstalar nos ervais uma nova
era plena de justica, paz, felicidade, principios e valores. Ou seja, inexistia entre os ervateiros a
crenca do final dos tempos, mas a do retorno as origens. Assim, desejavam atingir ywy zara éj,
a Terra sem Mal, quando o santo lhes anunciaria a vinda dos tempos das coisas ndo mortais,
ou seja, da completeza acabada, cujo estado de perfeicao ocorre através dos homens que trans-
cendem a sua condicio (ELIADE, 19806, p. 12).

Os ervateiros, para restabelecerem a paz primordial, exercitavam a lembranca dessa his-
toria a fim de suplicar pelo retorno do santo ao ritualizar a can¢do de Sao Tomas pela manhi
bem cedo por ocasido do inicio dos trabalhos de explora¢io da erva-mate numa nova mina.”
A cangcio teria sido ensinada pelo padre Jesuita Gay, que atuava no Paraguai, e tornou-se uma

cerimoénia tradicional entre os ervateiros. A primeira parte da historia, por ter palavras santas,

21 Novo erval, ainda ndo explorado comercialmente.
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devia ser repetida por um homem de cada vez. A terceira e a quarta estrofes retratavam a
histéria dos ervais apos a partida de Sao Tomas. Como nio eram palavras santas, podiam ser
cantadas por todos conjuntamente.

Ritualizar a historia sagrada significava revivé-la e imbui-la “da forga sagrada, exultante
de acontecimentos evocados e reatualizados” (ELIADE, 1986, p. 23). O ritual, ao se repetir
por intermédio de varias geracoes, afirmava a identidade cultural dos ervateiros. O ato de se
rememorar o passado propiciava a manutenc¢ao desse evento, oferecendo continuidade ao mo-
mento presente, pois a can¢ao renovava uma forma, um modo de consciéncia social por meio
da qual os ervateiros reinterpretavam o seu passado e mantinham uma coesio identitaria, pois
a religido constitufa-se numa forga de resisténcia.

A cancio de Sao Tomas estabelece uma conexdo entre a realidade dos ervais, e a busca
permanente do retorno a justica e a felicidade constitufam num #pos, que evoca, prepara e
anuncia as grandes transformagoes. Os ervateiros reformulavam e ressignificavam as suas cul-
turas, mitos e tradi¢Oes orais, cuja compreensao de mundo e de identidades correspondiam as
experiéncias e os conflitos vivenciados com outros grupos étnicos e sociais e ante as mudangas
que se apresentavam.

A mensagem da linguagem musical era apresentada por meio da cancio, forma que
expressava os conteidos e contextos vivenciados nos ervais. Nesse repertorio tematico cons-
tavam: a presenca da empresa Mate Laranjeira, com sua disciplina rigida de trabalho; o colo-
nizador branco, a conquista e a exploracio dos ervais, sendo os elementos de representacao
opositiva e conflitiva na gesta focalizada. Essas reelaboragdes do significado da cang¢ao permi-
tiam formular novas interpretacoes do passado e compreender a situagio presente. Nao existe,
dessa forma, uma tradicio estitica ou imével.

Para Mircea Eliade, o mito “conta uma hist6ria sagrada, relata um acontecimento que
teve lugar no tempo primordial, o tempo fabuloso dos comegos” (ELIADE, 1986, p. 12). E
também uma “histéria verdadeira”, sagrada e protagonizada por seres sobrenaturais, referin-
do-se a “ctriacio do mundo”, a “origem das coisas ¢/ou da humanidade”. Ritualizar o mito

significa revivé-lo e imbuir-se “da forca sagrada e exaltante dos acontecimentos evocados e
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reatualizados” (DONATO, 1959, p. 23). O ritual, ao repetir-se por varias geragdes, afirma sua
identidade cultural, ou seja, seu passado e sua continuagio com o presente. Torna-se, dessa
forma, um modo de consciéncia social por meio do qual os ervateiros reinterpretavam seu
passado e mantinham uma coesao identitaria. O mito também reatualizava a resisténcia e as
lutas por mudangas, além de anunciar e preparar grandes transformacdes.

O milenarismo esta alicercado na can¢io de Sdo Tomds, mito de origem Guarani, que
os padres combinaram com as tradi¢des catolicas. Ali, como Terra sem Males, reinavam beleza,
paz, abundancia, juventude, justica e a felicidade. Era um tempo e lugar sagrados habitados por
homens-deuses. A partida do santo e a chegada do homem branco estio associados ao caos,
ao sofrimento e ao fim da paz. Os ervateiros, ao ritualizarem o mito cada vez que iniciavam a
exploracio da erva-mate numa nova mina, renovavam a crenc¢a no retorno do enviado divino,
Sdo Tomas, para abolir as condi¢bes vigentes e reinstalar uma nova era plena de justica, paz
e felicidade que existiam antes de sua partida, ou seja, anunciavam um retorno as origens, a
uma era primordial. Assim, a presen¢a do homem branco evoca uma repulsa, a conquista, a
colonizacio e a explora¢iao dos ervais, planta santa que, ao contrario dos propésitos divinos,
era utilizada para escravizar, explorar, matar e enriquecer uma minoria. A renovacdo da vida
nos ervais ocorreria por meio de uma interven¢ao divina e nao pela resisténcia armada. A
mensagem profética da cancdo é anticolonialista porque exortava o fim da presenca da em-
presa Mate Laranjeira e de suas disciplinas impostas pelas normas. Desse modo, ela reflete as
tensOes criadas, a partir do impacto da colonizac¢do europeia que impunha uma nova forma de
organizagao socioeconémica, que dizimava as populacoes indigenas e as suas culturas. Como
se constata essas relagdes perpetuaram-se e permaneceram intactas no decorrer do século XX.
Os paraguaios, como os seus ancestrais, foram continuadamente sendo explorados e dizima-
dos, mas no Brasil, por uma empresa da Argentina.

A canc¢llo expressava uma gesta; celebrava um acontecimento que combinava em seu
conteido elementos da doutrina da Igreja Catodlica com elementos miticos e proféticos dos
grupos étnicos de lingua guarani, visto que integravam ingredientes indigenas aos cristaos,

tanto na sua mensagem como na estrutura formal de cancioneiro. E uma narrativa indigena e
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catdlica do mundo e manifesta a resisténcia sociocultural a colonizacio e seus desdobramen-
tos. A busca perseverante da origem do mal no mundo, da infelicidade e do sofrimento dos ho-
mens persiste, mas foi acrescida com elementos do catolicismo. A erva santa, ao ser explorada
economicamente pelo homem branco, escravizou os indigenas e trouxe infortinios aos ervais.
Niao era o mundo desejado e apenas o retorno do santo restabeleceria a paz primordial. Nessa
hibridacio religiosa, realizada pelo padre Gay, Sdo Tomas, Jesus Cristo e Deus sdo integrados
a mitologia Guarani para explicar a origem do mal nos ervais. As tradi¢des autoctones, das
quais os paraguaios eram herdeiros, ndo se mantiveram impermeaveis as investidas da Igreja
Catdlica. Um exemplo dessas interpenctragdes foi a hibridacio proposta pelo padre jesuita
Gay, quando a mundi-vivéncia Guarani apoiava-se em Sao Tomas, Jesus Cristo e Deus, para
explicar a origem do mal nos ervais.

Diante das condicGes adversas o sagrado ocupava uma posi¢ao central no cotidiano dos
ervateiros. A religido possibilitava o conforto espiritual para a solugao dos conflitos individuais
e coletivos. Os ervateiros acreditavam que a natureza, por ser viva e dotada de alma, tinha um
equilibrio de seus protetores, que deveriam ser respeitados, pois o desequilibrio dessas forgas
poderia trazer maleficios aqueles que as desafiassem. Ou seja, eles acreditavam nos poderes da
natureza tanto quanto naquele exercido pelos santos. As crencas nessas forcas que protegiam
os ervais os faziam respeita-las, independente de acreditarem ou nio. Assim, carregavam as
crengas hierofinicas dos poderes sacrais da natureza para os ervais, transformados em objetos
de sacralizacao agregados ao doutrinario da encarnacio de Deus em Jesus Cristo e em Sao To-
mas. Enfim, a mensagem da cangio apresenta contetdos que se opdem a presenca do coloni-
zador branco, a colonizagao, a presenca da Mate Laranjeira, a extracao de forma indiscriminada
de uma erva considerada santa, a rigida disciplina de trabalho e a expropriacdo de seus saberes.

Em contrapartida, existiam os temores praticados nos esconjuros da natureza dos maus
encantos, que obrigavam os ervateiros a equilibrarem-se nessas forgas, tornando-os mais con-
fiantes e seguros de si. Um exemplo desse imaginario era a can¢io de Sao Tomas analisada
anteriormente. Cuspir na direcdo central de uma mina nova, ou urinar na linha da erva era

proibido, pois isto poderia trazer o azar e as desgracas para aqueles que trabalhariam no lo-
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cal (DONATO, 1959, p. 65- 68). Acreditava-se que era um mau agouro falar de morte a um
“uru”? quando este estivesse no trabalho. Caso isto ocorresse, as pessoas deveriam se proteger
e se benzer, cuspindo trés vezes no meio dos pés, tendo juntado os calcanhares (DONATO,
1959, p. 129). As cobras e outros animais poderiam ser fontes de encantamentos, de oragoes
e de gestos, e por isso nao ofereciam nenhum risco. O cuspe e outros gestos tinham o poder
de isolar os males e protegiam e estabeleciam fronteiras entre o bem e o mal; entre o certo € o
errado; entre a sorte e o azar; defendiam a harmonia sobre o caos ¢ entre a crenca do sobre-
natural sobre a descrenca.

Santos, anjos, diabos e seres protetores da natureza, dos homens e das almas povoavam
o imaginario dos ervateiros, assim as almas sofredoras das pessoas que nio eram enterradas
e as dos pecadores ficavam a vagar por todos os lados, apesar disso nao despertavam senti-
mentos de medo e de panico.?”® Nos ervais a morte era frequente e desprovida de qualquer
sentimentalismo cristdo, em virtude de que uma pequena parcela dos falecidos eram enterra-
dos e a maioria dos corpos decompunha-se sem que ninguém se preocupasse em enterra-los.
Os corpos dos que fugiam dos ervais, quando capturados e mortos, eram expostos em locais
estratégicos, servindo de licao, uma espécie de lei pedagogica para os demais trabalhadores e
por isso ficavam a mercé de animais e de aves. Cabia aos anjos, sobretudo aqueles de Guarda,
pegar esses corpos e essas almas em suas maos e leva-las a Nossa Senhora ou a Jesus Cristo.
Nossa Senhora, tida como maie zelosa, as acolheria no colo e as consolaria. Quando levadas a
Jesus, repousariam em suas maos, ou em seus bracos, ja que a Nossa Senhora era a mae de to-
dos os homens e Jesus Cristo o pai (DONATO, 1959, p. 28). Para muitos ervateiros, Jesus era
o Divino Filho e para outros Jesus e Deus confundiam-se numa s6 pessoa. Durante a semana
santa, por exemplo, os homens que nao respeitavam o “Deus morto” atrafam os maleficios e

ndo teriam a sua prote¢ao no restante do ano (DONATO, 1959, p. 159).

22 Trabalhador que desidrata a erva-mate no barbaqua.
23 Era costume, antes de beber dagua-ardente, despejar um pouco de liquido no chdo para as almas dos que
morreram de sede (DONATO, 1959, p. 215).
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A crenca em Deus aparece em Selva Tragica de forma imprecisa. Para os ervateiros, era
o criador e possufa poderes de onisciéncia e de onipoténcia; que tinha como missao zelar pela
humanidade, por isso os ervateiros a Ele dirigiam os apelos, todavia, hierarquicamente, era in-
ferior a Jesus Cristo (DONATO, 1959, p. 28, 143, 221). Deus ¢ Jesus Cristo eram personaliza-
dos e exteriores a0 mundo. Ao mesmo tempo, estariam em comunhao com a natureza e com o
homem, pois estariam em tudo e em todos, crenga que tornava todos os homens iguais entre si.

A semana santa constitufa o unico feriado anual na regido ervateira; era vista como
uma concessao divina aos ervateiros. Desse modo, Jesus permitia que os homens realizassem
os desejos que estavam reprimidos durante o ano e por isso nio seriam condenados pelos
descaminhos cometidos naqueles dias. Os ervateiros acreditavam que Jesus, apés morrer na
cruz, ignoraria as agoes dos homens até a sua ressurreicio, e assim, redimiria os pecados da hu-
manidade e todos poderiam, sem restri¢oes, comemorar, se divertir e se descomprometer dos
valores, das regras e das disciplinas. Abria-se um espago-temporalidade de imprevisibilidade
em que se apresentavam circunstancias inesperadas, momentos de criatividade, aberturas para
a instalacdo da novidade, por fim, para a extrapola¢do existencial. A légica da festa tinha a sua
especificidade objetiva: era marcada pela contradicdo e pela resisténcia aos diferentes modos
de racionaliza¢des, que eram impostas aos ervateiros. A semana santa significava a transgres-
s30, a luta e a resisténcia frente a rigida disciplina imposta pela empresa Mate Laranjeira, que
assim efetivava a exclusio social de seus trabalhadores.

E de se observar que, na sexta-feira santa era proibido trabalhar, pois era considerada
uma forma pecaminosa o trabalho nesta época, e, portanto, Deus nao perdoaria e viria “abalar
o mundo”. Na via sacra dos ervais Jesus era considerado um ser bom que teria morrido para
redimir os pecados ¢ a maldade da humanidade; por consequéncia os ervateiros culpavam-se
pelos pecados que teriam condenado Jesus a morrer na cruz. Cientes de que seriam conde-
nados no juizo final, os ervateiros clamavam por piedade, pois se reconheciam como maus e
pecadores, assim, suplicavam pelo perdao e pela piedade de Jesus Cristo que viesse redimir a
maldade dos homens. Outros ervateiros ndo se consideravam pecadores e nem responsaveis

pelo sofrimento e pela morte de Jesus Cristo, pois esse ato era interpretado como uma de-
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corréncia dos pecados de outros homens (DONATO, 1959, p. 158). No domingo de pascoa
acreditavam que Jesus, o “Bom Senhor”, poderia redimir todos os pecados, tanto individuais
como os coletivos, ja que estes teriam sido apagados pela sua dor, pelo sofrimento e pela
morte. Assim, reconheciam o amor e a compaixio de Jesus Cristo pela humanidade. Por fim,
clamavam para que Jesus recebesse em seus bracos todos os pecadores e que os salvassem; ¢ a
Deus para que perdoasse pelos descaminhos do mate.

A imagem que os ervateiros tinham de Jesus Cristo e de Deus possuia atributos po-
sitivos: bons, porque possibilitavam o perddo dos pecados e omissoes, e ainda ofereciam a
salvacdo das almas e o compadecimento dos sofrimentos humanos. Por outro lado, estava a
configuracao do Diabo, sempre a espreita, pois ele poderia reivindicar a posse das almas, e
desse modo ocupava-se em dificultar as decisoes e a sorte sobre os homens (DONATO, 1959,
p. 72, 79). Para protegerem-se, os ervateiros invocavam a protecao de Deus, de Nossa Senhora,
de Jesus Cristo, dos santos e dos anjos.

Diante das condi¢oes adversas de vida e da impossibilidade de se mudar os destinos
humanos, os ervateiros acreditavam na vida pés-morte, no purgatério, no paraiso e na reden-
¢do humana. A morte, por ser frequente, era aceita com normalidade. Os ritos funerarios nao
eram cerimoénias publicas, nao seguiam nenhum protocolo e nem tinham carater dramatico
ou gestos de emogao excessivos. Essas simplicidades das sensibilidades diante da morte nao
implicavam num desamor frente ao ente querido, mas as condi¢oes de vida nos ervais impostas
pela Mate Laranjeira.

A questao do parafso celestial era almejada, pois significava um repouso, o “lugar do
nunca mais”, onde tudo era bom e belo (DONATO, 1959, p. 129). No plano fisico, o parafso
terrestre configurava-se com existéncia real e localizava-se na cidade de Assuncio. Esse zgpos
idilico, que continha valores imaginarios, mas presos a realidade, era o Capilha Salsa — situado
num parafso afortunado, onde os ervateiros teriam a possibilidade de realizar todos os seus
desejos materiais e afetivos (DONATO, 1959, p. 218). Capilha Salsa era o bairro mais alegre

da América ao contrario da vida nos ervais. Nesse parafso terreal, os homens encontravam
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mulheres, farta alimentacdo e bebidas variadas e musicas paraguaias. A grande disponibilidade
de bebidas e mulheres fazia com que os homens até se enjoassem delas.

Para finalizar nossas analises, chamamos a aten¢ido para as representacdes religiosas
contidas nas leituras de Se/va Trdgica, nas quais predominam a visibilidade de um olhar de mar-
cas negativas, quando os ervateiros sdo destratados, por representarem o papel de uma turba
promiscua, voltada aos instintos corporais, as praticas alcoolizadas e profanas. Conclui-se que
as manifestacdes religiosas e suas intencionalidades foram vistas sob focalizacoes ilegitimas,
tanto nos campos afetivos, como nos anti-intelectuais e supersticiosos, fazendo com que estas
dimensdes fossem opositivas a uma pretensa religiao oficial de carater ortodoxo e, portanto, de
teor correto/legitimador. Percebe-se que, diante desse confronto, os ervateiros estavam mais
proximos da animalidade do que da humanidade. Para Hernani Donato, no espaco tempora-
lidade dos ervais, o mundo recriava-se as avessas e as manifestacoes religiosas representavam
uma inter-relacio social e, por isso, sobrepunham-se a expressao religiosa. A fluidez da Igreja
Catolica, do Estado e da Justica permitiu que Mate Laranjeira impusesse suas leis e relagdes
de trabalho que descristianizava a sociedade e desumanizava os ervateiros. Devemos conside-
rar que tais representaces negativas eram importantes no sentido de reforgar o olhar sobre
a regido, sendo um outro /Jeus, em que o significado de mundo ermo recriava-se as avessas e,
portanto, ndo se incorporava as interpretacdes 16gicas da nacionalidade. Esse olhar veio refor-
car a existéncia de um Brasil multiétnico, multinacional e de convergéncias multiculturais nos
territorios sulistas do Mato Grosso.

Por outro lado, outras leituras podem ser realizadas. Pode-se constatar que os ervateiros
recriavam e viviam as suas manifestacdes religiosas de forma dinamica e, a0 mesmo tempo,
geravam posi¢oes culturais e politicas complexas. Suas manifestagoes religiosas apropriavam-
-se de rituais e devogoes catolicas e reinterpretavam as tradicOes herdadas de forma criativa.
As tradi¢oes catodlicas eram reinventadas, ressignificadas e combinavam-se com as religides
indigenas. Praticas hibridas surgiram em decorréncia dessas reinvengdes. Outras hibridagdes
foram realizadas pela Igreja Catolica e passaram a fazer parte do imaginario.

Os ervateiros pensavam, agiam e transformavam o seu mundo (valores, gostos, crengas)
e tudo o que era imposto em func¢io do que herdaram dos antepassados, do que era imposto

e das suas experiéncias de vida. Como atores sociais, pensavam, agiam, ctiavam e transfor-
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mavam seu mundo, estabeleciam teias sociais mais amplas, intercimbios entre os mundos e
teciam solidariedades grupais. As tradicoes e praticas culturais circulavam, transformavam-se,
modificavam-se a partir de leituras diferenciadas realizadas pelos diferentes agentes sociais.
Como decorréncia, a cultura tornava-se um produto historico, dinamico, flexivel e um campo
de lutas, de conflitos e de contradicdes sociais e culturais.

As manifestagSes culturais coletivas apresentam diferentes significados, apropriacoes e
ressignificagdes no uso das formas culturais a partir dos seus diferentes participantes, modos
e tempos. O corpo social é fragmentado por divisdes entre sexos, etnias, géneros, geracoes,
classes sociais, opges religiosas, possibilitando, dessa forma, diferentes apropriagoes. Por con-
sequéncia, os ervateiros de Selva Trdgica tornaram-se criadores e difusores culturais.

Interessante é novamente frisar a importancia das leituras feitas nas obras literarias,
quando narram nio s6 valores estéticos, mas registram aluses que se aproximam de fatos
histéricos, das formas de absorcdes de culturas e conhecimentos. Desta forma, difundindo a
possibilidade de reflexdes sobre uma histéria ndo oficial ou ficcionalizada, onde se movem a
fluidez de um imaginario edificado pela linguagem literaria. Nesse sentido, ¢ bom ressaltar que
a expressividade circunscrita aos cendrios e ao desempenho dos personagens de Sedva Tragica
nao podem ser confundidos com os fatos histéricos oficiais, mas sim, é uma tentativa de reali-
za¢ao de cunho ficcional, que o escritor Hernani Donato recriou e simbolizou, a partir de um

Jocus, de um tema de valor histérico.
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TRILHANDO A FLORESTA DO MITO JESUS:
PAULO LEMINSKI E DOMINGOS PELLEGRINI

Diégenes Braga Ramos
Silvana de Gaspari

O nosso desejo infinito s6 se sacia com o Objeto Infinito. Ele se chama Fonte
originaria de todo ser, aquilo que as religides chamam de Deus, Ala, Javé, Tao,
Olorum. Essa realidade Ultima nio tem a estrutura dos objetos que encontramos a nos-
sa volta. Ela é o nao-Obijeto, o nao-Coisa. Ela possui as caracteristicas de Mistério.
Este se da sempre e em todos os lugares e tempos, mas também se subtrai a todos os
tempos e lugares (BOFE, 2002, p. 79).

Partimos do principio, para a concepgao deste texto, de que Jesus Cristo representa um
dos maiores mitos do nosso contexto ocidental e judaico-cristao. Dessa forma, este artigo visa

uma aproximacao ao mito Jesus Cristo em dois textos literarios: um do ensaista, poeta e tradu-



tor Paulo Leminski e um do escritor Domingos Pellegrini, que ja foi premiado com o Jabuti de
literatura. Os dois textos tém por tematica central o mito de Jesus Cristo.

Faz-se importante esclarecer que nao sabemos se o direcionamento literario e filos6fico
dos autores tem convergéncias em suas producoes literarias. Mas o que nos chama a aten¢ao
¢ a proximidade da tematica e algumas nuances de cunho literario que se espalham pelas nat-
rativas.

Leminski e Pellegrini sao considerados, dentro da literatura brasileira, como pés-moder-
nos.?* Em funcio disso, talvez, ambos apresentem uma caractetistica existencialista em suas
discussoes literarias ao se aproximarem do mito, por discutirem um tema religioso que permeia
os anseios do homem. Mas o mais interessante nisso € que, como existencialistas, sao herdeiros
do romantismo.

O romantismo, em seu primeiro petiodo, salientava a presenca do infinito no finito. Ja
em seu segundo periodo, outra coisa aconteceu. A dimensao da profundidade, a dimensao do
infinito, ndo permaneceu apenas no divino, mas desceu ao demoniaco. Esta constatagao, feita
por poetas e filésofos, é extremamente importante para a nossa situagio, porque, ¢ no segundo
perfodo do romantismo, que se formam quase todas as ideias que vao se desenvolver no exis-
tencialismo do século vinte (TILLICH, 2004. p. 110).

24 <1968 define o inicio de um primeiro momento pés-modernista, ainda contra-cultural, em que se combi-
nam elementos de vanguardismo e pds-vanguardismo. Ja o segundo momento, iniciado de maneira genérica
nos anos 80, ¢ plenamente pos-vanguardista, pds-contracultural, intelectualmente marcado pela superacdo
académica de diversos aspectos do estruturalismo e do marxismo e politicamente marcado pelo fim do poder
soviético. A data de 68, se por um lado marca o ponto de chegada e de apogeu de toda uma cultura revo-
lucionaria e vanguardista tipica do século passado, por outro reapresenta a virada para “outra coisa”, uma
espécie de “terceira via” cultural, marcada pelo ceticismo pragmatico em relagao aos mitos politicos do século
e dominada pelo fato de que a totalidade da experiéncia cultural e sensorial-comportamental se vé invadida
ou redefinida pela cultura pop global-local. Se tomarmos o pop como um termo referente a0 que 0 marxismo
chamaria de superestrutura, deve-se enfatizar que a “estrutura” no caso é um capitalismo de consumo. O pop
¢ aqui definido em func¢ao de uma certa estrutura técnica que define a circulagio de cultura. E a cultura que
expressa essa estrutura técnica. A estrutura técnica ¢ simultaneamente estrutura social, estrutura psicossocial”

(MORICONT, 2004).
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Neste momento, entendemos que seja necessario apresentar um pequeno comentario a
respeito de cada narrativa para que todos possam acompanhar de forma mais clara a discussdo
proposta por nés sobre a tematica das obras.

O texto de Paulo Leminski tem como titulo Jeszs a. C. E um livro direcionado por va-
rios propositos. Entre os principais estd o fato de apresentar uma semelhanca, o mais humana
possivel, desse Jesus, tdo conhecido nosso, e em torno de quem tantas lendas se acumularam;
florestas de mitos que impedem de ver a arvore. Outro propésito acenado pelo autor é o de
ler o signo Jesus como o de um subversor da ordem vigente, negador do elenco dos valores
de sua época e proponente de uma utopia. Outro ainda seria a intengao de revelar o poeta que
Jesus, profeta, era, através de uma leitura lirica de tantas passagens que uma tradi¢ao duas vezes
milenar transformou em platitudes e lugares-comuns (LEMINSKI, 2003, p. 7).

E um texto de extrema ousadia e com informacdes conceituais muito precisas, mesmo
sendo uma narrativa ficcional. Como o préprio Leminski expde em seu texto, é apresentado
um Jesus mais humano e préximo do homem pecador, o que rompe com a leitura dogmatizada
e moralista, cheia de preceitos e regras, imposta pelo cristianismo institucional, representado
pela “Igreja”.

Ja Domingos Pellegrini tem um texto literario mais ironico e carregado de uma ficcao
mais aparente, intitulado Awndando com Jesus (titulo que da a impressao de pressupor um livro
de autoajuda). Em sua narrativa, o autor foge completamente dos padrdes biblico-teolégicos
a0 apresentar Jesus®. Para o escritot, Jesus ¢ um ser humano que possui diversas fraquezas e
desejos, e até mesmo crises existenciais. O mito Jesus do texto de Pellegrini é mais voltado ao
didlogo e a tolerancia com o diferente, principalmente no que se refere a outras religides. Tanto

¢ assim, que Jesus ¢ doutrinado e doutrina um samurai japongs.

25 “A histéria faz afirmagdes particulares; portanto esta sujeita a critérios externos de verdadeiro ou falso. A
poesia ndo faz afirmagoes particulares; portanto, nio estd sujeita a0os mesmos critérios. A poesia expressa o
universal no evento, o aspecto do evento que o faz um exemplo do tipo de coisa que estd sempre ocorrendo.
Em nossa linguagem o universal na histéria é o que ¢ veiculado pelo mythos, a forma da narrativa histérica.
Um mito ndo ¢ projetado para descrever uma situagdo especifica, mas para conté-la de tal modo que nio
restrinja seu significado aquela unica situagdo. Sua verdade estd dentro de sua estrutura; nao fora dela.” (René

WELLEK, Austin WARREN, 1976, p. 73)
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Este samurai passou por Jesus e continuou pela estrada. Jesus, curioso, foi atras. Logo
o0 japonés parou, saiu da estrada e Jesus ficou esperando. Ele voltou para a estrada, mas, sur-
preendentemente, tomou o rumo da aldeia, e Jesus continuou a segui-lo. Ele, entdo, para e
pergunta, com um gesto, o que Jesus quer. “— Nunca comi cobra — responde Jesus. O japonés
nao entendeu, Jesus apontou a cobra que estava no caminho e levou a méo a boca. O japonés
apontou o horizonte e voltou a andar, Jesus foi junto; e caminhariam por quase vinte anos
juntos.” (PELLEGRINI, 1999, p. 39).

Como ja mencionado anteriormente, utilizaremos, para a discussio com os textos li-
terarios propostos, a perspectiva mitica. Por isso, é importante buscar uma possibilidade de
definicao para o que seja este mito, ja que o conceito de mito ¢ muito variado.

Gostarfamos, em principio, de observar o conceito de mito dentro do contexto propos-
to por Max Muller (apud CASSIRER, p. 19, 1972):

A mitologia é, em suma, a obscura sombra que a linguagem projeta sobre o pensamento,
e que nido desaparecerd enquanto a linguagem e o pensamento nao se superpuserem
completamente: 0 que nunca sera o caso... Mitologia, no mais elevado sentido da palavra,
significa o poder que a linguagem exerce sobre o pensamento e isto em todas as esferas
possiveis da atividade espiritual.

Northrop Frye nos esclarece ainda que

Mitologia ndo ¢ um datum (dado, dadiva), mas um factum (fato, obra) da existéncia hu-
mana: pertence ao mundo da cultura e da civilizagio que o homem construiu e onde
ainda habita. Da mesma forma que um deus ¢ uma metafora que identifica uma per-
sonalidade com um elemento da natureza, mitos solares, ou estelares, ou da vegetagao
podem sugerir uma forma primitiva de ciéncia. Mas o interesse real do mito é o de tragar
uma circunferéncia em torno de uma comunidade humana e olhar ali dentro para aquela
comunidade; ndo é o de indagar sobre as operagoes da natureza. (FRYE, 2004, p. 63)

O mito ¢, entlo, assumido por ndés como um elemento cultural e, por isso, passa a set
um instrumento de reconstrucio da realidade que pode ter a literatura como veiculo de didlogo

para esta constru¢ao. Na literatura, o mito pode ser observado através da otica da linguagem
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passando, dessa forma, a ser um elemento social. Encarado deste modo, ele pode ter também

grande relevancia religiosa:

O mito, pelo contrario, pertence por definicio ao colectivo, justifica, apdia e inspira a
existéncia e a ac¢do de uma comunidade, de um povo, de um grupo profissional ou de
uma sociedade secreta (CAILLOIS, 1938, p. 113).

O mito permite a0 homem suspender-se acima de suas capacidades cotidianas, poden-
do ter visdes do futuro ou de coisas inimaginaveis enquanto realidade. Tanto que, para muitos
estudiosos, hd, de forma geral, duas possibilidades de 0 homem se comunicar ao longo de sua
trajet6ria histrica: uma delas ¢ através da linguagem racional, a outra é pelo mito. B o mito
tio poderoso em nossas vidas que se torna capaz de explicar e unir as maiores contradi¢oes
da vida como o consciente e o inconsciente, o passado e o presente, o coletivo e o individual.
Todos esses elementos podem ser organizados em uma unica narrativa, sendo transmitida por
geracgoes, tendo ela intuitos religiosos ou nao.

Através do viés cultural, social, religioso e literario, o mito, nas obras de Leminski e Pel-
legrini, responde as necessidades humanas; como salientado por Caillois (1938, p. 113). E, por
ter ligacdo com as necessidades humanas, ele ¢ incorporado ao discurso do ser humano, que o
transforma em um discurso religioso constante. Nesta dire¢ao, a0 observar o mito como algo

relacionado ao elemento religioso e literario, destacamos as palavras de Croatto:

O mito ¢ o relato de um acontecimento originario, no qual os Deuses agem e cuja finali-
dade ¢ dar sentido a uma realidade siginificativa [...| O mito é um texto. Ele pertence,
portanto, a ordem literaria e deve ser interpretado como discurso. Como texto, o
mito pretende “dizer algo para alguém a respeito de alguma coisa”, ou seja, existem qua-
tro elementos em uma subita inter-relacio: um emissor e seu destinatario, uma realidade
e o que se diz sobre ela, isto ¢é, sua interpretagdo... O mito é narrado (o simbolo é um
“ser af”, ¢ uma coisa “desiginada” por sua transignificacdo). Se ¢ narrado, escutado ou
lido, o mito implica uma sequéncia narrativa, uma cadeia de episédios que configuram
um acontecimento determinado. O mito é um fenémeno literario (CROATTO, 2004,
p- 209-210, negrito nosso).
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Orientados pelas defini¢cGes expostas aqui e pela afirmac¢ao de Croatto de que o mito é
um fenémeno literario, podemos verificar que tanto no texto de Leminski como no de Pelle-
grini hd, através da mimética de Jesus, a exposicao dos anseios do homem em querer expressar
suas angustias em busca do sagrado, através da literatura. E é através desta literatura que os
escritores rompem com os paradigmas pré-estabelecidos, descrevendo um Jesus que se huma-
niza junto com o homem. Heidegger vai afirmar que os argumentos logicos e os debates racio-
nais se esgotaram. O pensamento precisa ir além das defini¢Ges e das teses para desabrochar
na poesia. Assim, na poesia, tanto Leminski quanto Pellegrini vao se aproximar do homem e
seus desejos.

A literatura dos dois autores, portanto, se encontra na fronteira, pois rompe com os pa-
radigmas estabelecidos acerca de Jesus e da hermenéutica feita sobre o mito religioso imposto
a Ele. Sao textos que estdo no limite, utilizando uma expressao do filésofo italiano Massimo

Cacciari, nos permitindo ser acolhidos ou eliminados por esta realidade mitica.

Fronteira ou confim se pode dizer de muitas maneiras. Em geral, sdo palavras que pare-
cem indicar a “linha” ao longo da qual dois dominios se tocam: cum-finis. Dessa forma,
o confim distingue tornando comum; estabelece uma distin¢do determinando uma ad-
-finitas. Fixado o finis (e em finis ressoa provavelmente a mesma raiz de figere) ’nexo-
ravelmente” se determina um “contato”. Mas - antes de desenvolver essa idéia essencial,
que cresce junto na nossa linguagem - entendemos por ‘confim’ limen ou limes? O limen
¢ a soleira, que o deus Limentinus guarda, o passo através do qual se penetra em
um dominio ou se sai dele. Através da soleira somos acolhidos, ou eliminados. Ela
pode se dirigir ao “centro”, ou abrir para o-limite, para aquilo que nao possui forma ou
medida, “onde” fatalmente nos perderfamos. Limes ¢, ao invés, o caminho que circunda
um territério, que engloba sua forma (CACCIARI, 2008, 14, negrito nosso).

O texto de Pellegrini se apresenta através de uma narrativa na qual o anjo de Jesus des-
creve, em didlogos, a sua trajetdria e consequentemente as intervengdes de Deus acerca destes
episodios. O limite, a fronteira expressa no texto ¢ constante nestes dialogos, que de forma
ironica aos padroes religiosos apresentam um Deus e um Jesus que em muitas circunstancias
tém duvidas, falham e ficam temerosos. “As vezes fico pensando se o Senhor sabe o que
faz... — arrisca o Anjo. — Quem sabe? E Deus pede para o Anjo contar de Jesus.” (PELLEGRI-
NI, 1999, p. 14, negrito nosso).
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Jesus para Pellegrini ¢ descrito como um menino travesso, doido e esquisito que, no
limite, vai transcendendo os acontecimentos sociais e politicos de seu tempo. “O anjo via que
Maria cismava olhando o filho. Ele era mesmo bem esquisito.” (Op. cit., p. 21).

Ja Deus é um ser incompreensivel para o narrador do texto, pois é apresentado como
um modelo divino que entra em contradi¢cdo e que nio ¢ objetivo, manifestando-se de forma
literaria: é um Deus biblico que realmente é confuso e distante em muitas de suas narrativas.
Mas, analisando a obra de forma geral, nao sao comentadas estas caracteristicas divinas. “- Os
anjos chegam a pensar que Deus brinca com todos os homens e anjos... Os anjos cochicham:
¢é angelicamente impossivel entender Deus.” (Op. cit., p. 29 e 306, negrito nosso).

A fronteira em Leminski possui uma caracteristica literaria diferente de Pellegrini. Le-
minski utiliza elementos da cultura e da literatura para desmitificar a £é dogmatizada do cristia-
nismo, apresentando um Jesus ndo s6 humano, mas teatral. “Assim, ele comparece no episédio
da Transfiguracao de Jesus, no capitulo 17 de Mateus, gesta que, para nés, do século XX, tem
também um indisfar¢avel odor extragalatico de fic¢do cientifica” (LEMINSKI, 2003, p. 22).

Para Leminski, Jesus ndo é encontrado até seu aparecimento nos Evangelhos e isso o
deixa intrigado, o que o leva a chamar a infancia de Jesus de fantasia. Mas, como destacamos
anteriormente, o limite para Leminski, ao descrever Jesus, esta na contrariedade dos paradig-
mas. Por isso, Jesus, para o autor, é um poeta que, como para Heidegger, através das suas agdes,

apresenta o dogma de forma diferenciada, rompendo com o racionalismo.

A linguagem de Jesus ¢ cifrada. Ea linguagem de um rabi, um profeta, como tantos que o
povo de Israel produziu, a linguagem de um poeta, que nunca chama as coisas pelos pro-
prios nomes, mas, produz um discurso paralelo, um analogo, que os gregos chamavam
parabola, “desvio do caminho” (Op. cit., p. 59).

Leminski dialoga com a literatura para apresentar os modelos biblicos, citando inclusive
James Joyce. “Para Joyce, a queda de Finnegan do alto do muro é emblema da queda de toda
humanidade, depois do pecado de Adao, legenda fundamental da mitologia judaico-crista.”
(Op. cit., p. 65).

Retomando a ideia de que a angustia faz parte dos textos de Leminski e Pellegrini, ve-

rificamos que o existencialismo expresso nos textos tem uma leitura fenomenolégica. A feno-
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menologia® nos permite fugir do rigor filoséfico em busca da verdade, dando-nos condicGes
de, através da linguagem e da arte, transcender na procura do homem como ser-no-mundo. E
por isso que os textos literarios nos permitem vivenciar com muito mais facilidade e clareza a
busca do homem pelo sagrado.

No didlogo entre Pellegrini e Leminski, ¢ possivel romper, através da literatura, com
elementos dogmatizados pela sociedade judaico-crista. Através do mito Jesus, que é parte desta
cultura, é possivel empreender novas buscas dos anseios do homem, em sua trajetéria pelo
sagrado.

Por mais que tenhamos dificuldades em aceitar, a partir da racionalidade em que vive-
mos, tanto o mito como os elementos sagrados, a linguagem fenomenoldgica e existencial nos
auxiliam a romper com estes preconceitos, permitindo-nos ver que a literatura ¢ mediadora e
produtora de novas formas de busca para as respostas do homem frente ao desafio da vida.
Desafio este que a filosofia e a teologia nio tém conseguido responder de forma plena, mas

que toma nova medida na linguagem literaria.
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A CACA AOS “EMISSARIOS” DE SATANAS
DURANTE A IDADE MEDIA

Antonio Augusto Nery

Stima diabolic (Clovis Trouille).

De acordo com Nogueira (1986, p. 33), durante a Idade Média o diabo tornou-se o
concentrador de todos os vicios e de todos os erros que qualquer pessoa poderia cometer. O
crescente poder de Sata parecia estar ligado intimamente com a crescente necessidade da Igreja
Catodlica em extirpar as heresias que se desenvolveram especialmente entre os séculos XII e
XIII. Portanto, lutar contra este “Mal”, e todas as suas “encarnacoes demoniacas”, tornou-se
uma premissa fundamental para a Igreja.

Com o aumento da contestagao religiosa, com todos os infortanios, tipos de heresias

e hereges, que foram se agregando a imagem do diabo, a Igreja recorreu a uma justica de ex-




cecao, superior a qualquer outra instancia juridica leiga ou religiosa e instituiu no século XII a
Inquisi¢ao. Surgia a mais poderosa arma da instituigao religiosa para lutar contra Satands e seus
supostos “emissarios” na terra.

Sem contar praticamente com nenhum meio de defesa o herege era submetido a tor-
turas utilizadas para arrancar-lhe confissdes no intuito de fazé-lo reconhecer o seu “crime”, o
qual era quase sempre ligado a influéncia do Diabo. Imposto as argucias dos juizes, o essencial
das respostas era retirado de perguntas formuladas no modo afirmativo, fazendo com que o
julgado, cercado de todos os lados, se encontrasse diante de alguém que parecia saber mais do
que ele sobre si proprio (Cf. DELUMEAU, 1990, p. 385)

A Inquisi¢ao vivenciada em Portugal pode ser tida como exemplo do poder que o
Tribunal do Santo Oficio exercia sobre a sociedade. No periodo da reforma, enquanto outros
paises europeus passavam pelo impeto reformista, Espanha e Portugal acolhiam facilmente

todas as determinacSes da Contra-Reforma propostas por Roma:

O tribunal da fé desempenha um papel central na cultura portuguesa |...] A Inquisicio
portuguesa, tal como acontecera com a Inquisicio castelhana e aragonesa, foi criada
pelo Papa a pedido do rei e estabelecida sob a sua tutela [...] O tribunal da fé detinha,
assim, um duplo estatuto: era um tribunal eclesiastico, constituido por clérigos seculares,
geralmente formados em direito candnico, cuja legitimidade de funcionamento residia na
delegacio de poderes feita pelo Papa; mas era também um tribunal de monarquia, pois o
rei intervinha nas nomeagdes dos orgios de direccdo e era consultado sobre os assuntos
mais graves da actividade corrente ( BETHENCOURT, 1993, p. 101-103).

Durante o periodo inquisitorial, varios foram os assuntos discutidos nos tribunais por-
tugueses, muito embora os cristdos-novos fossem o objetivo primeiro dos processos (Cf. BE-
THENCOURT, 1993, p. 104), além de haver também uma espécie de diabolizagao do Isla e
dos muculmanos a medida que essa religido se afirmava e emergia (Cf. POUMAREDE, 2006,
p. 60). Na verdade, os “descendentes de Judas” foram o alvo primeiro da Inquisi¢io em diver-

sos paises da Europa conforme explicita Delumeau:

Somos levados, entio, superando as explica¢des particulares, a reinserir o antijudaismo
dos séculos XIV-XVI em um conjunto e a recolocar a atitude em relacdo aos judeus em
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uma série homogénea de comportamentos. Nao era s6 a Espanha cristd que se acredi-
tava em perigo, mas toda a Igreja docente que se sentiu entdo em posicao de fragilidade
e incerteza, temendo ao mesmo tempo Deus e o diabo, o Pai justiceiro e todas as
encarnagdes do mal — portanto, o judeu. Antes do século XIV, tinha havido antijuda-
ismos: locais, diversos e espontaneos. Em seguida, eles deram lugar progressivamente a
um antijudafsmo unificado, teorizado, generalizado, clericalizado. (1990, p. 309, negrito
Nnosso)

Especificamente com relagdo a perseguicio empreendida contra os judeus pelo Tribu-
nal do Santo Oficio, é mister afirmar que, diferente da atuacdo em outras regides europeias,
a Inquisicdo em Portugal ajudou de certa forma a conservar o judaismo no pais. De acordo
com Poliakov (1984, p. 197) quando a Inquisi¢do foi criada em Portugal, no ano de 1536, os
judeus portugueses encontravam-se adaptados a religiosidade portuguesa. Embora obrigados
a exerceram o catolicismo, a “conversao” deu-se de forma menos dolorosa do que com os
judeus de outras localidades, pois, mesmo em surdina, os judeus portugueses conservavam as
crengas e praticas judaicas?.

Muchembled defende que para além das perseguices, a Inquisicdo e as regras e im-
posic¢des instituidas por ela, principalmente com rela¢ao ao diabo, foram fundamentais para
o desenvolvimento da “modernizagdo dos comportamentos ocidentais” (2001, p. 36). Para

o critico, as especificagdes acerca do além, seja ele inferno ou céu, serviram também para

27 Ainda sobre o estabelecimento da Inquisicio em Portugal, Poliakov explicita que D. Joao III demorou a
instituir os preceitos que orientavam as inquisi¢oes em outros paises europeus justamente pela ciéncia de que
os judeus, por quem nutria apreco devido a colaboracio que prestavam ao desenvolvimento ¢ a economia
do pafs, sofreriam diretamente suas consequéncias: “Em 1542, D. Jodo III, que se resignara a estabelecé-la
(a Inquisi¢ao), dava a conhecer ao papa seu ponto de vista sobre toda a questdao com franqueza admiravel.
Ele escrevia que os cristaos-novos constitufam uma parcela importante da populagio e a parcela mais ttil;
lembrava que, gragas a cles e a seus capitais, a indudstria e a receita publica estavam crescendo antes que sua
perseguicdo comegasse; acrescentava que nao tinha nenhuma razao para odid-los, pois sempre fora servido
por eles com zelo e lealdade; e conclufa: ‘Como se pode pretender que eu queira cortar a garganta de minhas
proprias ovelhas?’. Tratava-se, portanto, de tosar as ovelhas marranas, em vez de degola-las. Em Portugal, o
rei nomeia, em 1539, como grande inquisidor, seu préprio irmao, o Infante Dom Henrique” (POLIAKOV,
1997, p. 201)
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especificar o procedimento de como deveria se levar a vida na Terra, mais diretamente, como

deveriam se dar as relagcdes com o poder:

A Europa inventa instrumentos para sua futura dominacao do mundo, abandonando
o peso do universo encantado e produzindo um modelo social fundamentalmente hie-
rarquico, em torno de um deus ainda mais poderoso que o terrivel Lucifer. (MU-
CHEMBLED, 2001, p. 37, negrito nosso)

E quem era o supremo representante deste Deus se nao o rei, figura imbuida de caracte-
res que remetiam a perfeicao divinal Por consequéncia, todos que discordassem das decisoes e
posturas do monarca, serviam, logo, ao diabo. Fica claro que a Inquisi¢ao teve um papel muito
mais amplo do que servir simplesmente aos interesses da Igreja Catolica.

Sendo essencialmente um tribunal eclesiastico, desde cedo o poder régio se apossou do
mesmo, muitas vezes esquecendo-se de que o julgamento acontecia por motivos religiosos,
tornando-o voltado para fins particulares e econdémicos. Por isso, para Delumeau “o poder
civil mais do que apoiou a Igreja na luta contra a seita satanica. A obssessao demoniaca, sob
todas as formas, permitiu ao absolutismo reforgar-se”. (1990, p. 356)

Gragas a dupla autoridade, os inquisidores desempenhavam suas funcées acentuando
aspectos ora de uma instancia de poder, ora de outra, dependendo das necessidades do mo-
mento. A atividade legal de perseguir as heresias era proclamada como “santa” numa atitude
explicita de imbuir a atividade com um carater transcendente — os autos de fé eram a sagracio
maxima dos “intermediarios e vigilantes das verdades da £¢”, demonstrando o poder dos in-

quisidores sobre a Igreja e a Monarquia.

A partir do século XIV, a detalhada evocagao dos suplicios infernais da o exemplo de
uma justica desejada por Deus, implacavel, sem apelo, em oposi¢dao a uma pratica terres-
tre muitas vezes ineficaz. Ela, lenta e insidiosamente, habitua as popula¢des a pensar que
a marca mesma da soberania reside no poder da espada punitiva. Abre-se assim, pouco
a pouco o caminho que leva a um Estado de justica mais severo, a um rei capaz de
manejar um arsenal de suplicios adequados, em nome de Deus MUCHEMBLED,
2001, p. 36, negrito nosso)
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Delumeau conclui, acerca da unido Estado/Igreja na Inquisicio, que no decorrer dos
anos os julgamentos inquisitorios foram também se tornando uma espécie de exempla para

atestar o poder das autoridades e referendar a existéncia da justica que se impunha para os

“criminosos’:

Enfim, enquanto na Idade Média, um processo era em geral considerado como um as-
sunto entre pessoas privadas, ele se transformou no comeg¢o da Idade Moderna em um
conflito entre a sociedade e o individuo: daf a severidade, ou até mesmo a atrocidade de
sentencas que se pretendiam exemplares (DELUMEAU, 1990, p. 357).

Foi durante a Inquisi¢io o periodo no qual mais se pode notar que a constru¢ao da ima-
gem do diabo esteve sempre muito ligada a interesses que estavam além da simples necessidade
de esclarecer aquilo que era oposto ao Bem e a Deus. A intima ligacdo entre Estado e Igreja,
neste periodo, ajuda a perceber também que Satanas podia servir a interesses muito humanos
constituindo-se numa peculiar forca de coer¢ao, e mantendo intima relagdo com os objetivos e

intengdes dos dominantes que buscavam a centralizacdo do poder. De acordo com Delumeau:

[...] os homens de Igtreja forneceram a ideologia, e o poder leigo a arma da repressao. Mas,
em tempo de simbiose estreita entre poder civil e religioso, o Estado jogou nos dois qua-
dros e empregou uma linguagem de Igreja. [...] Em suma, a Igreja e o Estado enfrentaram
um inimigo — Sata. (1990, p. 388)

Ao que complementa Muchembled:

Produzir a imagem do Mal por meio do que se poderia chamar de imaginario coletivo de
uma sociedade ¢ algo sempre estreitamente ligado aos valores mais atuantes nesta mesma
sociedade. [...] O aumento do poder de Lucifer nao ¢ consequéncia unicamente de mu-
tacoes religiosas. [...] A questio do poder constitui o fundo do problema, quer se defina
em termos da instituicao eclesiastica, quer de ambig¢oes principescas [...]. A acentuagao de
tragos negativos e maléficos do demonio pode ser realmente assinalada a partir do século
XIV, porque o fio da histéria assim contada ndo se limita mais ao estreito mundo monas-
tico, mas se entretece cada vez mais profundamente na trama de universos laicos em que
se coloca concretamente o problema do poder, da soberania, das formas de dependéncia.
O discurso sobre Sata muda de dimensio no momento mesmo em que se esbogam teo-
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rias novas sobre a soberania politica centralizada, diante das quais o universo das relacoes
feudais e vassalicas cede lentamente. [...] A licdo comum que todos podem dai tirar ndo
¢ unicamente religiosa, pois as imagens mentais consagradas ao inferno e ao diabo falam
igualmente coisas sobre a lei, sobre o governo dos homens. (2001, p. 32; 34; 35)

O diabo beneficiava nao somente a Igreja, mas também a monarquia que a apoiava.
Além do mais, devemos lembrar que na realidade medieval ndo se caracterizava claramente
aquilo que era do campo fisico daquilo que era do campo metafisico — real e sobrenatural; fé e
os fend6menos mais corriqueiros do dia a dia. As duas esferas estavam intrinsecas e vinculadas,
basta lembrar daquilo que Bakhtin preconiza ao analisar a obra de Rabelais com rela¢ao ao
sério e o comico: “[...] os homens da Idade Média participavam, a igual titulo, de duas vidas - a
vida oficial e a do carnaval; de dois aspectos do mundo — um piedoso e sério, o outro comico.
Estes dois aspectos coexistiam em sua consciéncia” (BAKHTIN, 1996, p. 70).

Para compreendermos esse contexto em profundidade, ¢ necessario levarmos em con-
sideracdo as afirmagoes de Bakhtin. Como o préprio Delumeau deixa entrever em seu estudo,
desde os acontecimentos climiticos até os sociais, as atitudes tanto dos denominados heréti-
cos, quanto dos juizes, monarcas e de todos, enfim, do contexto, parecem serem explicadas

pela oposicado Bem versus Mal, Deus versus Diabo:

Um poder, a0 mesmo tempo religioso e civil, cada vez mais anexicionista e centralizador,
que de maneira crescente, teme os desvios; uma atmosfera de fim de mundo, conjugada
alias a certeza de que Deus se vinga por meio de puni¢Ges coletivas das trai¢oes de seu
povo: tais sio os elementos que explicam, no essencial, a obsessao da heresia que ator-
mentou a elite ocidental no comeco da Idade Moderna. Todo adversario se tornava um
herético e todo herético um agente do Anticristo ou o préprio Anticristo (DELU-
MEAU, 1990, p. 397, negrito nosso)

Ha, de se ressalvar, entretanto, que a utilizagdo de elementos sobrenaturais para cercear
o comportamento dos homens no mundo natural foi uma efetiva arma encontrada pelos po-
derosos (Igreja e Estado principalmente) para dominar a quem lhe interessasse. Neste sentido,
Muchembled ainda afirma: “Arma para reafirmar em profundidade a sociedade crista, a ameaga
do inferno e do diabo aterrador serve como instrumento de controle social e de vigilancia das

consciéncias, incitando a transformacao das condutas individuais” (MUCHEMBLED, 2001, p.
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36). O historiador também pondera a importancia que tais conceitos instituidos tiveram para a
formacio do Estado moderno, com apologias feitas a superioridade do homem, a importancia

da familia e da religido, bem como de normas ao bom comportamento moral dos cidadaos:

A formacio do Estado moderno apoiou-se deliberadamente na consolidacio da unidade
familiar, primeiro e indispensavel elo de uma sélida cadeia social, assegurando o poder
do principe e a devo¢io para com Deus |...]. O reforco da autoridade do Estado passava
pelo dos maridos sobre suas mulheres e dos pais sobre os filhos. O contrato social da
época tinha por finalidade reforcar o poder masculino, da intimidade da familia as engtre-
nagens do Estado. Pois o préprio Deus ndo era representado como o modelo supremo
desta escala de seres devotados a sua gléria, como pai Eterno reinando sobre a sua Igreja?
(MUCHEMBLED, 2001, p. 117).

E também no contexto inquisitorial que se instala no imaginario da Igreja a necessida-
de de perseguir aquilo que para ela surgia como trepresentantes diabolicas mais perigosas: as
bruxas e feiticeiras. Para a mentalidade da época a pratica de magia negra aumentava paulatina-
mente, gragas as insidias de Satanas.

Até o século XII, da mesma forma em que o demonio era tido como vencido e alvo
até de chacotas, os feiticeiros e bruxos também eram considerados como rebaixados, tolos,
iludidos pelas artimanhas de Satanas. Se havia algo condenavel, talvez, seriam as supersti¢oes
nas quais eles acreditavam. A partir desse periodo, a0 mesmo passo em que a imagem do dia-
bo tomou outras propor¢des, os adeptos da bruxaria e da feiticatia passaram da condi¢do de
vitimas para as de representantes do diabo na terra, voluntarios do Maligno para realizarem
seus empreendimentos.

Por causa de seu pecado primitivo, a mulher era muito mais associada a pratica da bru-
xaria e da feiticaria do que os homens. Tida como fragil e inconstante, ela era alvo facil para
Satands, pois seria incapaz de resistir aos desejos humanos aceitando todo tipo de sedugao.
Nio era somente a Instituicdo religiosa que difundiu e instituiu o estigma diabolizante para a
mulher, de acordo com historiadores, a elite intelectual do medievo também foi eficaz neste

sentido, de forma particular os médicos e os conhecimentos primitivos das ciéncias médicas:
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Os médicos viam na mulher uma criatura inacabada, um macho incompleto, daf sua fra-
gilidade e sua inconstancial...] Inutil, canhestra, desavergonhadamente insolente, menti-
rosa, supersticiosa e lubrica por natureza, segundo inumeros autores [...]| No universo em
preto e branco dos doutos, a natureza feminina pertencia ao lado sombrio da obra
do Criador, estando mais préxima do diabo que o homem inspirado por Deus [...]
Para eles, a mulher era inferior por natureza, isto ¢, pela vontade divina [...] Até meados
do século XVII, a crenga viveu seus mais belos dias, pois foi levada a sério pelos doutos.
O cérebro dos homens dava nascimento a monstros, acreditando que eles safam princi-
palmente do corpo das mulheres. MUCHEMBLED, 2001, p. 98; 99; 107, negrito nosso)

A indicagdo da Igreja para os homens, principalmente seus clérigos, era para que sempre
se desconfiasse das mulheres. Elas eram insaciaveis, vingativas, levianas, ardilosas e incontro-
laveis, excessivamente inclinadas aos desejos carnais, “depositarias” preferenciais dos instintos
demoniacos, e os homens é que deveriam estar sempre atentos e disciplinados para fugirem

das tentacoes?®. Consoante Delumeau:

Porque mais proxima da natureza e mais bem informada de seus segredos, a mulher
sempre foi creditada, nas civilizagGes tradicionais, do poder ndo sé de profetizar, mas
também de curar ou de prejudicar por meio de misteriosas receitas. Em contrapartida, e
de alguma maneira para valorizar-se, 0 homem definiu-se como apolineo e racional por
oposi¢ao a mulher dionisfaca e instintiva, mais invadida que ele pela obscuridade, pelo
inconsciente e pelo sonho [...] o homem jamais ¢ vencedor no duelo sexual. A mulher lhe
¢ ‘fatal’. Impede-o de ser ele mesmo, de realizar a sua espiritualidade, de encontrar o seu
caminho de salvacdo. Esposa ou amante ¢ carcereira do homem. Este deve, pelo menos
as vésperas ou no caminho de grandes empreendimentos resistir as sedugdes femininas.

(1990, p. 311)

28 Muchembled explicita que as indicagbes realizadas pela sociedade, em especial pela Institui¢do religiosa,
contra as mulheres fizeram também com que os homens vivessem sob uma constante pressio em relacio a
convivéncia com o sexo oposto e os sentimentos dedicados a ele. Disciplina, medo, inseguranca, suspeita,
eram algumas atitudes que o sexo masculino, especialmente aqueles que tivessem vinculos religiosos, deve-
riam ter com relagdo as “novas evas”. A Instituicao religiosa ajudou a desenvolver a nocao recorrente de ter
medo de si mesmo, de se cair na tentagdo da carne e, consequentemente, de serem seduzidos pelas insidias

de Satanas. (2001, p. 112).
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Elas nao precisaram de muita “ajuda” para serem colocadas como ardil principal que
Satanas utilizava para tentar a humanidade, pois, desde Eva, jd estavam fadadas, na Sagrada
Escritura, a serem as representantes principais de todos os desvios da humanidade®.

E por essas e outras concepedes acerca do sexo feminino que Vissiére (2006, p. 55) pro-
poe que em muito pouco tempo de Inquisicao nao se lutava mais contra os feiticeiros em geral,
mas sim, contra feiticeiras. As mulheres velhas eram preferencialmente suspeitas e perseguidas
por serem tidas como guardis da cultura rural e que detinham a sina de passar a frente para a
posteridade os segredos da arte da bruxaria. Além do que, a idade e a viuvez agravavam a ansia
de passar a frente o carater destruidor de Sata (Cf. MUCHEMBLED, 2001, p. 89).

Em 1326 ou 1327, o papa Joao XXII publicou a bula Super 1llins Specula estabelecendo
a relagdo entre magia e heresia, texto que fol referencial e conferiu poder para a Inquisicao
perseguir os feiticeiros e feiticeiras da mesma maneira que os hereges. (Cf. MALEVAL, 2004,
p. 46). Em 1484, outra bula, a Summis desiderantis affectibus agora de autoria de Inocéncio VIII
determinava a todas as autoridades eclesiasticas o apoio total a perseguicdo da feitigaria reali-
zada nos territorios que estivessem sob suas influéncias. A partir de 1580 proliferaram os tra-
tados contra as feiticeiras, em sua maioria, sugerindo posturas que os inquisidores deveriam ter
frente as bruxas, e permitindo, assim, uma extensiva cag¢a a elas (Cf. MUCHEMBLED, 2001,
p. 79). Esses textos papais ajudaram a desenvolver a confusio entre heresia e feiti¢aria, fazendo
com que os supostos culpados, tanto hereges quanto feiticeiros, fossem perseguidos e tratados
da mesma forma pelos tribunais do Santo Oficio.

Os processos e as praticas inquisitoriais, especialmente as desempenhadas contra as
supostas bruxas, possufam uma funcio pedagdgica, mostrando para a populacdo a busca por
uma religiosidade depurada de supersticdes. Simultaneamente, demonstravam o poder da au-
toridade da Igreja e daqueles que a representavam. Especificamente sobre os processos nos

quais as feiticeiras eram impostas, Muchembled explicita:

29 Lembremos que a mitologia grega ja relegava todos os infortinios da humanidade a curiosidade de uma
mulher, Pandora. Delumeau, inclusive, afirma: “Mal magnifico, prazer funesto, venenosa ou enganadora, a
mulher foi acusada pelo outro sexo de ter introduzido na terra o pecado, a desgraga e a morte. Pandora grega
ou Eva judaica, ela cometeu a falta original ao abrir a urna que continha todos os males ou ao comer o fruto

proibido.” (DELUMEAU, 1990, p. 314).
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Os processos de feiticaria foram uma espécie de cena teatral para o aprendizado das
novas normas, em que o acusado era designado como o perfeito oposto do bom cristio,
servindo-se para polarizar a aten¢do de seus parentes e vizinhos sobre a inelutavel neces-
sidade de se analisar cuidadosamente as tradicGes supersticiosas e engajar-se na via do
arrependimento (2001, p. 81).

De acordo com o critico nos processos contra as feiticeiras tinha-se o esplendor da
verdade que os inquisidores buscavam naqueles que julgavam, pois as feiticeiras “encarnavam
o demonio, por natureza tio incognoscivel quanto Deus, em um acusado, homem ou mulher”,
referendando o diabo como “alguém” que estava a espreita, pronto a se apossar daquele (a)
que lhe desse oportunidade, grosso modo, daquele (a)que estivesse fora das prerrogativas da
Igreja.

Embora servissem inteiramente aos desejos da catequese advinda da institui¢ao religio-
sa, 0s processos da Inquisicao confirmavam no imaginario popular a imagem do Deus terrivel,
pouco misericordioso que buscava de todo modo exercer seu poderio pleno no mundo e
ameagava os homens que nio fizessem a sua vontade e cometessem pecados excessivos. Era a
continuacio e afirmacdo da mentalidade maniquefsta que demarcava muito bem o bem versus
o mal.

Para orientar os juizes, sacerdotes e outros que se dedicassem ao oficio de perseguir os
“seguidores de Satda”, foram produzidas no periodo no qual a Inquisicdo vigorou, pelos caga-
dores de bruxas, as famosas indica¢des que orientavam a identificagdo e as manifestacoes de-
monfacas. Tais instrugdes foram importantissimas para a Inquisi¢ao, por constituirem-se pra-
ticamente como livros de leis nos julgamentos. Importantes também para compreendermos o
catolicismo posterior, pois permaneceram no imaginario nao somente do clero, mas de muitos
crentes catOlicos. Assim, no infcio da Idade Moderna temos compilado todas as indicacdes
possiveis e os modos de proceder para se identificar um possuido por Satanas. Todos os textos
desenvolvidos até entdo foram aproveitados para a construciao daquele que ficou conhecido
como o principal manual de caca as bruxas, o Malleus Maleficarnm, de Heinrich Kramer.

Conhecido como “Martelo das bruxas”, esse livro foi de suma importancia na concep-

¢io da imagem do mal e do diabo neste periodo e que acabou sagrando-se para a posteridade.
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Somente entre 1486 ¢ 1669 o livro foi reeditado 34 vezes (Cf. NOGUEIRA, 1986, p. 75; BRA-
SEY, 20006, p. 43), fato que comprova o quanto era lido e, a0 mesmo tempo, sua importancia
como instru¢io normativa para os “cagadores de bruxas.”*

Essas obras colaboraram para enquadrar todos aqueles que supostamente lidavam com
artes ocultas, como curandeiros, adivinhos, sortistas e magicos, como feiticeiros cumplices do
diabo®'. Segundo Nogueira (19806, p. 52) foram textos como o Malleus Maleficarnm que forne-
ceram o arcabougo tedrico para o desenvolvimento, no inicio do século XV, da demonologia,
ciéncia que se preocupa exclusivamente em estudar os fenémenos diabdlicos. Até nossos dias é
atribuido o nome de demonologo aqueles que se dedicam ao estudo sistematico dos demonios.

Muchembled esclarece que o desenvolvimento de uma literatura voltada a identificacao
e formas de lidar com os diversos “emissarios” do diabo estava diretamente ligada a pratica
que ja se desenvolvia. Portanto, ndo eram os livros diretivos que vinham primeiro e sim a
realizacdo das perseguicdes e das agOes contririas aqueles que eram tidos como “amigos” do
diabo. De acordo com o historiador citado: ““|...] era a repressao que alimentava a demonologia
tedrica e esta se estiolava se os casos concretos nao se multiplicavam.” (2001, p. 80).

Neste ponto de nossa analise, seria desnecessario mencionar que o fundamento para a

realizacao dos tribunais do santo oficio e da caga as bruxas era o combate ao diabo. Entretan-

30 Ha outros livros que ficaram muito famosos quando o assunto era a caga aos “agentes de Sata”, como
o Formicarins (Formigueiro, 1435-1437) de Jean Nider, primeira obra a insistir no papel desempenhado pelas
mulheres na feiticatia e o Demonomania dos feiticeiros de 1586, cujo autor, Jean Bodin, empenha-se em propor,
nos minimos detalhes, as caracteristicas dos “adoradores de Sata” (Cf. DELUMEAU, 1990, p. 353). Entre-
tanto, para VISSIERE (2006, p. 55), 0 Mallens Maleficarnm é o livro mais importante para se compreender o
contexto e a cultura da caca as bruxas, pois tornou-se por dois séculos, desde seu surgimento em 1486, uma
obra de referéncia frequentemente imitada. O sucesso da obra deveu-se nao somente as indicagdes a serem
seguidas para identificar e punir os “adversarios de Deus”, mas também pela narracao que se figurava absurda
e sinistra. O autor explica que o livro dividia-se em trés partes: “a primeira demonstrava a realidade dos feiti-
¢cos e encantamentos; a segunda relatava exemplos concretos, espécie de coletineas de contos fantasticos, ¢ a
terceira apresentava-se como um codigo criminal-como interrogar e punir suspeitos e culpados”.

31 Brasey (2000, p. 43) esclarece ainda que, para a mentalidade da época, os coxos, corcundas, gagos, caolhos
e estrabicos eram predestinados a serem bruxos.
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to, esta afirmacio se faz necessaria por que muitas vezes a Igreja nao transparecia tal verdade,
embora, ¢é claro, em diversas situacGes, utilizasse a figura de Satd como um subterfigio para
perseguicoes que nada tinham a ver com crencas religiosas.

De certa forma utilizar-se do Diabo para explicar as desventuras do mundo material,
espiritual e os ardis que a realidade apresentava para impedir que o homem vivesse a plenitude
espiritual daquilo que o cristianismo institucionalizado pregava; tornou-se método facil para
0s papas, bispos e padres difundirem nao somente entre os neocristaos, mas entre todos os
crentes, a peculiar doutrina catélica que se incrementava. Afinal, se o Mal estivesse derrotado,
qual seria a fungio da Igreja e o sentido dela existir?

A certeza primitiva da vitoria sobre o Mal se perdeu em meio ao pavor despertado pelas
possibilidades que o Diabo tinha de dominar tudo aquilo que para o cristdo se constituia como
desejo individual que poderia instituir-se como carnal e ndo espiritual: irreveréncia, indiscipli-
na, desejos sexuais, etc. (Cf. NOGUEIRA, 1986, p. 42). Todos os sentidos humanos estavam
fadados a serem porta de entrada de Sata, caso homens e mulheres nio “vigiassem e orassem”.
Era uma clara influéncia da desconfianga do corpo herdada dos monges e ermitdes catdlicos
que viviam uma rigida disciplina de sacrificios e privagdes corporais.

Para muitos autores, entre eles Delumeau, o panico instalado no imaginario medieval
com a figura de Satanas esta intimamente ligado a crise do feudalismo que assolou a Europa no
século XIV e outras crises decorrentes dela; com todas as agruras e catastrofes sociais estando
indissociadas nas consciéncias dos homens que se sentiam abandonados por Deus e submeti-

dos ao senhorio do “Mal” que crescia cada vez mais.

[...] a Peste Negra que marca em 1348 o retorno ofensivo das epidemias mortais, as su-
blevagbes que se revezam de um pais a outro do século XIV ao XVIII, a interminavel
Guerra dos Cem Anos, o avango turco inquietante a partir das derrotas de Kossovo
(1389) e Nicopolis (1396), o Grande Cisma - “escandalo dos escandalos” -, as cruzadas
contra os hussitas, a decadéncia moral do Papado antes do reerguimento operado pela
Reforma catolica, a secessao Protestante, com todas as suas sequelas — excomunhoes
reciprocas, massacres e guerras. Atingidos por essas coincidéncias tragicas ou pela inces-
sante sucessao de calamidades, os homens da época procuravam-lhes causas globais e
integraram-nas em uma cadeia explicativa. (1990)
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Essa busca por explicaces a qual Delumeau se refere parece ter propiciado aos tedlo-
gos formularem hipéteses explicativas para as desgracas vividas. Hipoteses essas que aumen-
taram o poder de Satands imputando-lhe maiores responsabilidades do que aquelas que ele ja
havia adquirido. Nas palavras de Nogueira, as investidas teoldgicas deste perfodo “originam
novos e maiores terrores que aqueles materialmente vividos” (1986, p. 71).

Outro elemento interessante para o conjunto de “forcas” que instituiu Satanas de gran-
de “prestigio” foi a medicina dos séculos XVI e XVII. Nio havendo como comprovar as
indmeras doengas, infecgoes e pestes que surgiam, a ingénua ciéncia médica imputava ao diabo

diversos acontecimentos que afligiam a humanidade:

No decorrer do século XVII, enquanto ainda nio ¢ definido um novo modelo de expli-
cacdo da doenca pela quimica ou pela fisica, abriu um espaco de reflexdo as pessoas mais
esclarecidas angustiadas diante do aumento dos perigos do satanismo. [...] O tabu imagi-
nario projetado na figura de Satd provinha, como em eco, do medo do ar infectado por
ocasido das epidemias [...] o demoénio encontrava-se, alids, diretamente ligado as pestes e
aos poderes aterrorizantes. (MUCHEMBLED, 2001, p. 96)

A institui¢do religiosa demonstrava figurar como aquela que norteava o caminho em
meio a esse “caos” para que o homem chegasse ao céu e nio caisse no inferno, propondo, na
pratica, que antes de pensar no bem, os humanos pensassem no mal. Como bem esclarece
Muchembled, deve-se levar em conta o fato de que o contexto medieval era propicio para
essas concepcoes. O imaginario dos homens e mulheres estava adaptado a aceitar explicagdes

sobrenaturais para os eventos do cotidiano:

O mundo se via, portanto, fundamentalmente encantado, inteiramente povoado por uma
divindade onipresente, que mantinha sob tutela o demonio, mas lhe permitia, apesar dis-
so, agir dentro de estritos limites, sobre os seres humanos imperfeitos e pecadores. Esta
nogao retomava as idéias dualistas sobre o Bem e o Mal, integrando-as em uma visdo
unica e hierarquizada do universo. MUCHEMBLED, 2001, p. 194)

Como vimos demonstrando, Satanas parecia quase que desempenhar uma funcio so-

cial, concentrando em si todos os deslizes possiveis que o fiel pudesse cometer, assim com 0s
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“rituais de purifica¢ao”, unicamente ofertados pela Igreja, que permitiam ao crente voltar ao
sao convivio com seus pares. Constitui-se assim um poderoso sistema de coer¢ao por parte
da instituicdo religiosa, 2 medida que o poder de Satd aumenta. Coer¢ao que, aos olhos do
povo, crente ou pagao, possuia significado duplo: de certa maneira representava um duro fardo
composto de normas e regras, por outro, era tranquilizadora por ser um porto seguro, uma
via correta em meio aos acontecimentos tragicos do contexto e a mentalidade de explicagdes

sobrenaturais também tragicas propostas pela propria Igreja:

[..] a imagem fortalecida de Sati serviu, a0 mesmo tempo, para explicar as ca-
lamidades inéditas do tempo e para reforcar a do Deus severo, que o mantinha
dentro de limites. Nao devemos, portanto, subestimar um aspecto paradoxalmente re-
assegurador do fenomeno, para seres que se sentiam jogados de um lado para o outro
em um oceano tragico, bem proximos do desespero [...| (MUCHEMBLED, 2001, p. 196,
negrito Nosso)

Os discursos sobre o diabo, difundidos de inimeras formas, serviram para acrescentar
significado ao catolicismo, conforme postula Muchembled: “A acentuacdo do medo do infer-
no e do diabo tem, provavelmente, por resultado um aumento do poder simbélico da Igreja
sobre os cristdos mais atingidos por estas mensagens” (MUCHEMBLED, 2001, p. 36).

Para se livrar das investidas e dos tormentos do tentador poder-se-ia recorrer a muitas
“armas”. O ap6stolo Paulo ja havia descrito algumas para os cristdos de Efeso, os quais deve-

riam se revestir como guerreiros para lutar contra seu maior inimigo:

Revesti-vos da armadura de Deus, para que possais resistir as ciladas do Demonio. Pois
nio é contra homens de carne e sangue que temos de lutar, mas contra os princi-
pados e potestades, contra os principes deste mundo tenebroso, contra as forgas
espirituais do mal espalhadas nos ares (Ef. 6,11-12, negrito nosso).

As “armas” paulinas eram: a verdade, a justica, a fé, e a “Espada do Espirito”. Nao obs-

tante, a Igreja “municiou” mais seus seguidores, com os denominados “sete sacramentos”*,

32 Instituidos ao longo da histdria da Igreja Catdlica, praticamente acompanhando a evolugido da doutrina, os
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mais a 4gua benta, o crucifixo, o sinal-da-cruz, o exorcismo e, claro, as orienta¢oes da propria
Igreja. Para tanto, ndo somente bulas, regras, normas ¢ manuais eram compostos, mas 0s
padres, aqueles que estavam mais proximos da massa, empenhavam-se também em prelegoes
ardorosas sobre as penas infernais, as for¢as maléficas e suas influéncias no mundo, com ser-
moes repletos de um realismo agressivo. Muitas vezes priorizavam mais isso que a propaga¢ao
dos ensinamentos de Cristo e sua proposta redentora, a qual, teoricamente, deveriam ter como
prioridade.

Essa postura dos clérigos sera o principal mote para o desenvolvimento do sentimento
anticlerical que vigorou sobremaneira na maioria dos pafses cujo catolicismo era predominan-
te, principalmente durante os séculos XVII e XIX.

As exortacOes as peniténcias para escapar do inferno, os teatros que representavam com
muito “realismo” a morada de Sata e as representacdes artisticas e literarias foram instrumen-
tos eficazes utilizados pelo clero para referendar a Igreja como unica possibilidade para aqueles
que se encontravam, segundo eles, “sob influéncia do diabo”.

As obras de arte podem ser consideradas provas cabais para esta diabolizacao ocorrida na
Idade Média, um bom exemplo da pedagogia catélica utilizada no periodo e que, de certa for-
ma, perdura até nossos dias. Muitos vitrais, afrescos e relevos rememoram o dia do julgamento
final, contrapondo as delicias do Parafso com os horrores do Inferno. Segundo Nogueira
(1986, p. 55) e Delumeau (1990, p. 239), pinturas representando o diabo nao eram comuns até
o século XII, a partir daf Satanas passou a ser veiculado conforme a doutrina catdlica desejava,
passando, portanto, de anjo decaido vencido por Deus a0 demodnio assustador que continua-

mente perseguia os humanos, os quais tinham a Igreja para se refugiarem.

Os esforcos de catequese através de uma “didatica do medo” emprestavam a Sata uma
importancia grandiosa, que trazia consigo o aparecimento de um prazer estético com
o Mal, que insistia com uma predilecio moérbida sobre os maleficios, o satanismo e a
perdigao eterna NOGUEIRA, 1980, p. 79, negrito nosso)

sete sacramentos sao as “armas’ para que os homens lutem contra suas desventuras. Sao eles: batismo, cris-
ma, reconcilia¢do ou peniténcia (confissdo), eucaristia ou comunhio, ordem sacerdotal, matriménio e unciao

dos enfermos (cf. CIC, § 113-134).
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No final da Idade Média e inicio da Idade Moderna, bem diferente dos primeiros sécu-
los do Cristianismo, temos o inferno como um lugar muito mais explorado que o Parafso; a
danacao e o fogo eterno especificados minuciosamente e Satands instituido de grande influén-

cia sobre os homens.
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IMAGEM

Stima diabolic (Clovis Trouille). Disponivel em: <http://leclownlyrique.wordpress.com/2009/06/10/
clovis-trouille/>. Acesso em: 24 jul. 2011.
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A MONTANHA E O DRAGAO:
TRACOS RELIGIOSOS NA CANCAO BRASILEIRA

Alda Maria Quadros do Couto

A metade das pessoas do nmundo pensa que as metaforas de suas tradices religiosas, por exemplo, sao
Jfatos. E a outra metade sustenta que nao sao, de modo algum, fatos. O resultado ¢ que temos pessoas que
se consideram crentes porque aceitam metdforas como fatos, e temos outros individnos que se classificam
como ateus porgue acham que as metdforas religiosas sao mentiras. (Joseph Campbel. Isto és 1)

Iniciamos nossa pesquisa estudando as apropriacGes de iconografias e metaforas religio-
sas presentes na poesia brasileira do século XX™. Isto ocorte através de um corpus que inclui
textos de poetas consagrados, como Mutilo Mendes, Vinicius de Morais, Manoel de Barros,
Adélia Prado e Cora Coralina, além de cronistas e letristas do cancioneiro que constituem a
musica popular brasileira. Entre os letristas, além de nomes reconhecidos como verdadeiros
poetas pela midia especializada e por estudos académicos, como Gilberto Gil e Chico Buat-
que, sao enfocados nomes ainda pouco estudados, como Gonzaguinha, Luiz Avellar, Altay
Veloso. Procuramos tratar dos limites multidisciplinares da critica literaria e da hibridacio das
formas e dos caracteres estéticos pertinentes ao corpus, reunindo topicos de estudos de varias
tendéncias.

O ponto preliminar de nosso estudo é o questionamento metodolégico da tendéncia
marxista da critica e da historiografia brasileiras do século passado, no que diz respeito ao
principio teérico que teria dado origem a atitude critico-historiografica de exclusao ou “esque-
cimento” do canone religioso na criacdo artfstica. Tanto o canone cristdo ocidental quanto os

otientais, e até os contemporaneos do final do século XX, as chamadas tendéncias da Nova

33 O recorte tedrico ¢ o corpus de andlise apresentados referem-se apenas a literatura, na modalidade dos
letristas do cancioneiro, sendo o total de médulos da pesquisa abrangentes a musica e a pintura.




Era, recebem, da maioria dos estudos uma espécie de velado, quando nio declarado, e nio raro
desprezo.

Se o ponto nevralgico ¢ a versao marxista da estrutura social em super e infra extratos,
entendidos o primeiro como mundo das ideias, o segundo como mundo da matéria, das classes
ricas, do capital financeiro e seus componentes, ¢ insustentavel a interpretacdo de que Marx
excluiu ou relegou a segundo plano insignificante as manifestacoes religiosas, que compoem a
superestrutura. Tanto reconheceu essa importancia que identificou a necessidade do controle
que os segmentos (leia-se aparelhos ideologicos do Estado, inclusive a Igreja) da infraestrutura
teriam de exercer sobre as ideias vigentes.

E em nome dessa relevincia, e ndo em necessaria oposicio ao pensamento marxista,
que urge observar e entender as manifestagoes religiosas na elaboragao estética no Brasil e no
continente sul-americano.

Nesse sentido, ao afunilar o foco sobre obras que apresentem tendéncias ou influéncias
misticas, que antes se amontoariam sob o rétulo de questdes existenciais-metafisicas, trata-se
de melhor entender tais obras e o sistema inteiro em que estdo inseridas, inclusive o enfoque
histérico-materialista.

As tendéncias multidisciplinares do século XX, no ambito dos estudos literarios, pos-
sibilitam e até exigem a observacdo do fenémeno mistico-religioso como matéria prima da
criacdo artistica.

Se, por um lado, Pierre Bordieu, da sociologia, estabelece a “Gusdo da transcendéncia”,
entendida como “necessidade de rebaixar o conhecimento racional” e “furor de afirmar a
irredutibilidade, a #ranscendéncia da obra de arte” (1996, p. 12); por outro, Marshall Sahlins, da
Antropologia, questiona a Histéria, afirmando que “na natureza da agao simbdlica, sincronia e
diacronia coexistem em uma sintese indissolivel” e que “a a¢ao simbdlica é um composto du-
plo, constituido por um passado inescapavel e por um presente irredutivel” (2003, p. 188-189).

Tratando-se a arte como um “produto” simbolico, cabe ao conhecimento racional o es-
forco de alcancar esse construto em sua natureza mais completa, incluindo o “transcendente”
em todas as suas nuances, ao lado dos interesses terrenos. No caso da iconografia religiosa,

seja visual ou verbal, e as formas como se apresenta na composi¢ao artistica até hoje, estamos



diante de um composito entre o passado inescapdvel € o presente irredutivel, do processo coloniza-
dor as atuais condi¢oes pds-coloniais.

No Brasil, como na América Latina, a literatura, talvez mais especialmente a poesia,
reveste-se de uma carga simbolica que os tedricos europeus e norte-americanos até podem aju-
dar a definir, mas ainda nao atingiram em sua esséncia. Cabe aos que convivem com a realidade
mais concreta do lugar completar esse circuito de conhecimento ndo sem antes ler atentamente
aqueles e, obviamente, ir a0 encontro dos artistas que eles nem suspeitam que existam.

No caso dos poetas, ou de qualquer artista, o produto do seu trabalho jamais podera
escapar ao conceito de ideologia, pois “tudo que ¢ ideolégico é um signo [...]” ¢ “toda imagem
artistico-simbolica [...] ja é um produto ideol6gico”, como afirmou Mikhail Bakhtin (1986,
p. 31). Mas as especificidades estético-simbolicas desse produto sdo reais e nao podem ser
ignoradas. A oposicio entre espirito e matéria é discutivel depois da ascensiao do pensamento
oriental, holistico, no ocidente. Os estudos devem dar conta do amalgama do corpo e do espi-
rito, do social e do transcendente, representados na obra de arte.

Terry Eagleton, lendo Alvin Gouldner e Claude Lefort, observa que o argumento de que
“aideologia envolve uma ruptura com concepcdes religiosas ou mitolégicas” ou até “renuncia
a todo apelo a valores espirituais e busca as divisdes sociais apenas em termos seculares” é
unilateral. Isso porque “os elementos ‘racionais’ e tradicionalistas” sao componentes indispen-
saveis das estruturas sociais e “quanto mais aridamente utilitiria uma ideologia dominante é,
mais se buscara refugio na retérica compensadora de tipo ‘transcendente” (1997, p. 139-140).

Mas o trago ideolégico ndo é nem o tinico nem o mais relevante componente da arte,
ou da poesia. O que compete aos estudos ¢ identificar com clareza todos os componentes. O
mais importante serd a linguagem, e a influéncia dos cultos religiosos sobre a palavra de qual-
quer lingua é inegavel. A poetisa norte-americana, protestante, Kathleen Norris (1998, p. 73)
assinala que “a metafora tem sido tido depreciada em nossa cultura que pode ser dificil para as
pessoas encararem o culto como uma ‘interagdo metaférica™.

O depoimento da escritora ilustra a interagao possivel entre o método racionalista e um

humanismo revisitado, que admite “a fé como um processo (mais que um produto) e a tradigdo
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religiosa como algo nio apenas relevante; mas impressionantemente ativo”, pois “é possivel

chegar a fé por um processo parecido com o da composicao de um poema.” (idem, ibidem
¢ 5

Sdo precisos tempo, paciéncia, disciplina, coracdo aberto. Comegamos com uma peque-
na, mas preciosa, dose de certeza, investimos uma parcela grande de esfor¢o para no final
sentir uma grande satisfacdo em nossa descoberta. A satisfacdo que experimentamos, no
entanto, nao ¢ visfvel nem quantificavel; sé temos as palavras e o formato do poema, o
resultado de nossas exploragdes. Mais tarde, os pensadores e conceitualistas aparecem e
avaliam estes resultados em bloco (NORRIS, 1998, p. 73).

Com certeza, ndo sera menosprezando um traco mistico, religioso, que os estudiosos
cumprirdo esse papel. Para compreender, por exemplo, o que mais, além das pressdes ideolo-
gicas e uma ingenuidade tdo lamentaveis, tera constituido a sensualidade dos versos de Murilo
Mendes, que o aproximam de Juan de La Cruz (COUTO, 2002-2004, p. 37-52).

O que teria levado o diplomata Vinicius de Morais, do seu primeiro livro, de 1933, no
qual o primeiro poema, intitulado M#stico, afirma que “O ar esta cheio de murmurios misterio-
sos/ E na névoa clara das coisas ha um vago sentido de espiritualizagio...” e define o sujeito
litico como aquele que ja tem um lugar junto a divindade, “o lugar dos escolhidos/ Dos que
sofreram, dos que viveram e dos que compreenderam” (MORAIS, 1998, p. 161) ao poema-

-cancio, poesia ¢ letra de musica do cancioneiro brasileiro:

Eu caio de bossa/ Eu sou quem eu sou/ Eu saio da fossa/ Xingando em nago. [...] Vocé
que 1 e ndo sabe/ Vocé que entra e nio cré/ Vocé que entra e nao cabe/ Vocé vai ter que
viver/ Na tonga da mironga do kabuleté (MORAIS, 1998, p. 643).

Para compreender, ou apenas usufruir desses signos e combinacdes instigantes, cuida-
dosamente elaborados, também, por tantos outros poetas, sem duvidas, os estudiosos da litera-
tura terdo de admitir, com Richard Freadman e Seumas Miller (1994, p. 31), que “a teoria (lite-
raria) propriamente entendida nio é especifica do pensamento anti-humanista construtivista”.

Apesar de a morte de Deus ter sido decretada pelos filosofos do século XIX, a Biblia
nao foi atingida, pois a linguagem e a visio de mundo, geradas pela narrativa que as contém

continuam vivas e influentes. O percurso, no espaco e no tempo, em busca das pistas da con-
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servagao e da renovag¢do dos sinais de Deus na lirica brasileira, tragarda um panorama bem mais
completo das tendéncias artisticas do pais e do continente, se partir do diadlogo sereno entre as
varias tendéncias que nos “guiam”.

O encarte do disco de Zizi Possi, Valsa Brasileira® contém em epigrafe frase atribuida a
Mokiti Okada, lider da Igteja Messianica®: “Enobrecer os sentimentos do homem, enriquecet-
-lhe a vida, proporcionar-lhe alegria e sentido, é a missdo da arte”.

Ao observar a sequéncia das 12 letras que compdem o disco, percebe-se uma gradativa
transformacao da tematica amorosa, que passa do relato comum a evidéncia de que o didlogo
se estabelece entre o sujeito lirico e a representacio de um amor sobre-humano. Isto pode ser
entendido como o amor universal, pela humanidade, concepgao religiosa de tendéncia oriental.
De certa forma similar ao sistema teoldgico indiano, a interagao entre poderes divinos mas-
culinos e femininos, “sob a forma de pares de opostos que apontam além deles préprios para
‘coisas que nao podem ser ditas” (CAMPBEL, 2002, p. 93).

A primeira pista da tematica espiritualista, depois da epigrafe, é a musica “Meditagao”,
de Gilberto Gil, que abre e fecha o disco. A letra de Gil assinala a introspec¢do que caracteriza
a maior parte das cangdes, ao contrario da extroversio que se esperaria de cantigas de amor
humano, em que o sujeito litico dirige-se 2 pessoa amada: “dentro de si mesmo,/ mesmo que
1a fora/ fora de si mesmo,/ mesmo que distante, e assim por diante/ de si mesmo/ ad infini-
tum...” A expressdo latina também assinala o carater mistico que a maioria das demais letras
apresenta: Ad infinitum, para além da vida terrena e breve, através da magia da palavra.

A segunda cangdo da primeira faixa, “Modinha”, de Tom Jobim e Vinicius de Morais,

mantém a impessoalidade e a introspec¢ao, porque a rigor, nada, na letra, indica a relagdo com

34 POSSI, Zizi. Valsa Brasileira. Dir. Antonio Duncan. Sio Paulo: Velas Produtos Artisticos e Musicais
Ltda.; Artmix Estadio, 1993. Todas as letras citadas estdo no encarte do disco e por isso nao serdo referen-
ciadas uma a uma.

35 Igreja Messidnica Mundial, movimento religioso fundado no Japdo, em 1935, por Mokiti Okada
(1882-1955). Chamada "nova religidao" (Shinshukyo), pratica a imposicio de mios (Johrei - luz divina), tem em
torno de 2 milhées de seguidores, muitos no Brasil, com sedes em todas as capitais e varias cidades do interior.
Disponivel em: <www.pucsp. br/revistanures/revista9/nures9_goncalves.pdf>. Acesso em: 20 mar. 2009.
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outra pessoa, podendo ser entendida como uma autodefini¢cao do sujeito lirico em sua dimen-
sdo espiritual:
Nio, ndo pode mais meu cora¢io/ viver assim dilacerado/ escravizado a uma ilusio/ que
¢ s6 desilusio/ ah! nio seja a vida sempre assim/ como um luar desesperado/ a derramar

melancolia em mim/ poesia em mim/ vai triste can¢o, sai do meu peito/ e semeia emo-
¢do/ que mora dentro do meu coragao.

O substantivo abstrato “ilusao”, relativo a vida e a forma verbal imperativa “semeia”,
referente a propria cangdo, parece mesclar os sentidos hindu de “maia” e cristao da “semea-
dura”. Semear emog¢ao para superar a desilusdo ¢ uma ideia de contetdo mistico, coletivo, que
supera o ambito do sentimento humano individual. E evidente que a propria criagdo poética
¢ o tema desse texto, 0 que aponta para as caracteristicas metalinguisticas da poesia moderna
e poés-moderna.

Intercaladas por uma composicio instrumental denominada “Coda”, seguem-se as
cangoes “Lamentos”; “Uirapuru”’, “Escurinha”, “Escurinho”; “O samba e o pandeiro” e “Se
queres saber”; letras que evidenciam relagdes humanas do sujeito lirico. A dltima, de Peter Pan,
diz: “nunca mais serei infeliz/ enquanto vida eu tiver”.

A partir dessa afirmacio, e da demarcacio da coda, aqui metaforizada entre o sentido li-
teral da fun¢io na pauta musical e o figurado na elaboragao poética, para mostrar de onde, para
onde se deve ir e em que tom® o sujeito lirico elaborado pelo repertério escolhido por Zizi
Possi parece dirigir-se a outro tipo de relacionamento, ja evidente na letra da can¢io seguinte,

que da titulo ao disco, “Valsa Brasileira”.

36 Oberve-se que coda ¢ uma notagdo musical indicadora de interrup¢do, mudanga ou salto na sequéncia
melédica, devendo o musico avangar, mudar, retornar ou repetir um segmento, conforme as disposi¢oes da
coda, geralmente representada por letras do alfabeto na partitura, como, por exemplo, as anotagdes dos mo-
vimentos, Alegretto, Lento, Moderato.

37 Que fala de um caboclo, lembrando as tendéncias africanas de umbanda.

38 No caso, pode indicar os meandros da transcendéncia, sob influéncias de diversos credos que as cangoes
escolhidas apresentam.



Muitos autores disfarcam o contetddo de seus textos em titulos prosaicos, ou seja, criam
pistas falsas, metaforas de certa forma invertidas, cujo sentido oculta a verdadeira metafora,
destinada ao leitor mais atento e interessado. No caso dessa letra-poema, e no que diz respeito
a esta analise, nas mensagens misticas.

E o caso de “Valsa Brasileira”, um titulo neutro para um poema-cancio (e para um
disco quase inteiro) que fala da busca transcendental, ou pelo menos deixa evidéncias para
uma leitura desse tipo, uma vez que o sujeito litico declara: “[...] ajeitava 0 meu caminho/ pra
encostar no teu/ subia na montanha/ nio como anda um corpo,/ mas um sentimento”. A
parceria Edu Lobo—Chico Buarque faz dessa cancdo um jogo especial de ambiguidades que
permitem diversas interpretacdes.

A metafora da montanha, de acordo com Chevalier e Gheerbrant (1990, p. 616-619),
aliando os componentes de altitude e verticalidade, alcanca o simbolismo da proximidade ao
céu, a transcendéncia. Entre o sentido das hierofonias atmosféricas e as teofanias, tem sido
usada como simbolo também de manifestacao e revelacio. Vista da linha do horizonte a mon-
tanha carrega ainda o sentido da escada, o caminho a ser escalado. Misticos descreveram a vida
espiritual através desses simbolos, como o monte Carmelo da subida de Sao Joao da Cruz, e os
picos das Moradas da Alma e do Castelo Interior de Santa Tereza D’Avila. A escalada da monta-
nha é reconhecida como ascensio, a relacdo estabelecida com a Divindade e o retorno ao Prin-
cipio da Criagao. O processo da ascengao ¢é entendido como o conhecimento de si mesmo que,
alcancado, leva, entdo no topo da montanha, ao conhecimento de Deus. Outra conotacio é,
portanto, a ideia de templo. Oracio e epifania sao os objetivos de quem escala a montanha da
té. O caminho da montanha ¢ a inicia¢do, trajetéria de perigos mortais, pelo qual s6 é possivel
ingressar na companhia de um mestre, guia ou “iniciadot”. Assim, a montanha é o simbolo da
transformacao do iniciado e também de todas as suas dificuldades.

Se na cangio o ser amado esta colocado na altura da montanha,® o sujeito lirico o rela-

ciona as “qualidades superiores da alma, a funcao supraconsciente das forgas vitais, a oposicao

39 Além de indicar a dificuldade e a distancia entre o par.
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dos principios em luta que constituem o mundo [...] [¢] o destino do homem (ir de baixo para
cima)” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1990, p. 619). Trata-se, enfim, do “termo da evolu-
¢do humana e a func¢io psiquica do supraconsciente, que é precisamente conduzir o0 homem
ao cume do seu desenvolvimento.” (Idem, 1990, p. 619).

Na integra, a letra comporta esta leitura, notando-se, nos versos 3, 4, 5, 15,16, 17, 25, a

subversiao da ordem temporal, que confirma a atmosfera mistica.

Valsa Brasileira

(1) Vivia a te buscar
Porque pensando em ti
Corria contra o tempo

Eu descartava os dias

(5) Em que nao te vi
Como de um filme

A agdo que nao valeu
Rodava as horas pra tras
Roubava um pouquinho
(10) E ajeitava o meu caminho
Pra encostar no teu

Subia na montanha

Nao como anda um corpo
Mas um sentimento

(15) Eu surpreendia o sol
Antes do sol raiar

Saltava as noites

Sem me refazer

E pela porta de tras

(20) Da casa vazia

Eu ingressaria

E te veria

Confusa por me ver
Chegando assim

(25) Mil dias antes de te conhecer (LOBO, E.; BUARQUE, C.)

A oitava cancao, letra de Swami |r., composicao de Paulo Freire, “Bom dia”, afirma: “sé
bl bl b bl

sei que eu acordo e gosto da vida/ os dias ndo sio nunca iguais!” O sujeito desse texto pode
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ser a persona contraditdria, oscilando entre a matéria e o espirito, entre o bem e mal. Configura
bem o “buscador”, o ser humano insatisfeito e temeroso, perplexo por nio entender o perma-
nente enigma “de onde venho para onde vou”.

Na cangao nimero nove, “Tanta saudade”, o sujeito lirico pretende: “esgotar o apetite,
todo o apetite do coragio |...]”

E define por amor

[...] miragem minha, minha linha do horizonte/ é monte atrds de monte, ¢ monte/ a
fonte nunca mais que seca.../ saudade ainda sou moco,/ aquele poco nio tem fundo/ é
o mundo ¢ dentro, ¢ 0o mundo e dentro, ¢ o mundo e dentro/ é o mundo que me leval

(BUARQUE; DJAVAN)

Podemos entender que o objeto da saudade é a natureza espiritual do ser, ndo a saudade
de alguém, no plano finito da existéncia. A imagem ¢é préxima da canc¢ao de abertura, “Medita-
¢a0”, de Gil: “o mundo e dentro” tem o mesmo sentido de “dentro de si mesmo,/ mesmo que
1a fora/ fora de si mesmo,/ mesmo que distante, e assim por diante “ad infinitum...”.

Na décima cancio, apresenta-se um dos compositores liricos mais estimados no Brasil,
Gonzaguinha. “Viver, amar, valeu” é uma letra-poema cujo tema ultrapassa a fronteira da vida
material, celebrando uma presenca claramente esotérica: “quando a atitude de viver/ é uma
extensdo do coragdo/ é muito mais que um prazer,/ é toda a carga da emog¢do/ que era um
encontro com o sonho,/ que s6 pintava no hotizonte,/ e de repente diz presente,/ sorti, e
beija a nossa fronte [...]” Nio se trata, evidentemente, de um beijo de amor carnal. E o ésculo
divino esse beijo na face, ecoando, inclusive, a linguagem biblica do termo “fronte”.

A versdo, Quem ¢ vocé, completa onze musicas e pode ser lida como um dialogo do sujeito
litico com o ser espiritual que o acompanha: “por que te vejo sem te ver/ quem é vocé/ |[...]
alguém por mim/ me faca enfim te conhecer/ pra eu ser feliz” (MAYS, L; AVELLAR, L.). A
evocagao de “alguém por mim” remete ao papel do guru, do guia espiritual ou mestre, figura
que desde os anos de 1950 ganhou no ocidente os matizes do hinduismo e do budismo.

A décima segunda musica ¢ definitiva quanto a uma possivel leitura esotérica, intitula-se

“Renascer” e vale a transcri¢do integral:
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Renascer

Largar desse cais,

ir sem direcio/

seguir os ventos/

que clamam por mim/

tecer minhas teias/

com minhas mios/

sugar das entranhas desse chio/
meu fim/

digladiar com os dois de mim/

set 0 Sdo Jorge do meu dragio/

dividir meus segredos com a noite/

minhas verdades com os céus/

trilhar as estradas que nao trilhei/

romper as portas trancadas pot mim/

¢ assim minhas mios/

saberio dos meus pés/

¢ assim renascet,

e assim renascet. (VELOSO, A.; SAINT-SAENS, C.)

Esse texto alude a inimeros temas tradicionais da lirica espiritualista, pois alinha me-
taforas consagradas por diversas tendéncias religiosas: as constru¢oes simbolicas da viagem,
das forcas da natureza, da terra mae, do combate, do bem e do mal, do duplo, da travessia
noite-dia, da (re)ligacio terra e céu, do caminho peregrino, dos portais que levam a outras re-
alidades e a totalidade divina do ser. A concepcdo mistica expressa uma fusdo entre icones do
cristianismo, como o dualismo de Sao Jorge contra o dragio, e a nog¢ao de integragao interna,
proveniente de religides como a indiana, chinesa, japonesa, proximas do budismo. Por isso a
batalha nio ¢é travada com o outro, o mal nio esta fora do individuo, faz parte da personali-
dade que, como um todo, engloba o divino. O verbo renascer pode aludir ao (re)nascimento
como reconhecimento de uma identidade espiritual. “Os dois em mim”, “o Sao Jorge do meu
dragao” também sdao imagens que apontam para um dos grandes tracos cientificos do século

XX, a psicanalise em suas diversas linhas, principalmente a junguiana.
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Pensando nas culturas americanas, resultantes de tantas mesclas entre os aportes colo-
niais e as civilizagdes nativas, além dos demais “valores agregados”, como ¢é o caso da tradi¢do
africana, pode-se rever as afirmacdes de Bourdieu (1996) e Sahlins (2003), percebendo o quan-
to sdo esclarecedoras e até complementares.

Enquanto oposicio a “Wusdo da transcendéncia”, a “necessidade de rebaixar o conhecimen-
to racional” e “afirmar a irredutibilidade, a #ranscendéncia da obra de arte”, nio é o ocultamento,
ou a marginalizacdo dos tracos religiosos, a melhor estratégia; ja que a religiosidade nao é uma
negac¢ao do racionalismo ou do marxismo — ¢ um dos componentes das estruturas que Marx
identificou e como tal, ndo pode ser ignorada hoje, como nio foi pelo filésofo em sua época.

O carater ideoldgico de todo signo, especialmente de “toda imagem artistico-simbélica”,
como vé Bakhtin (1980), reporta a arte, o tempo todo, aos segmentos ideolégicos dominantes,
entre os quais as igrejas, ou os sistemas religiosos, sio apenas mais um. Ao reconhecé-los e
examina-los, nao se estabelece uma condicao de “#ranscendéncia da obra de arte”, nem se elimina
a imanéncia. B a presenca estética da religiosidade que conta para a analise multidisciplinar,
reconhecendo-se que a teoria, os estudos literarios e culturais, em geral, ultrapassam os limites
do pensamento estruturalista-construtivista, nao exatamente anti-humanista (FREADMAN;
MILLER, 1994), mas parcial e unilateral (EAGLETON, 1997). Nessa carga ideolégica toda
situa-se a maxima de Mokite Okada, atribuindo a arte valores morais e religiosos. Mas as esco-
lhas de Zizi Possi, alternando nas letras escolhidas icones e concepcdes de tendéncias religiosas
diversas, relativizam os componentes do conjunto, entrecruzando tradi¢oes que se opdem ou
complementam mutuamente.

As emocdes e os anseios humanos sio reformulados, ao longo dos séculos, pelas ten-
déncias estéticas de cada época, na sucessio diacronica, mas o cerne da “agio simbolica”,
alcangado no mergulho sincronico, evidencia sempre uma sintese de variadas nuances, entre
a matéria e o espirito. Assim encontramos na lirica brasileira poetas como Vinicius de Morais,
entre o cristianismo e o candomblé, e Murilo Mendes, catdlico fervoroso, mas reverente ao
hindufsmo. Ambos enfrentaram a ridicularizacio ou o ostracismo impostos por seus pares,

pela critica e pelo puablico, no inicio de suas carreiras. Posteriormente, aderiram, de alguma
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forma, as exigéncias intelectuais de seu tempo. Permanecem, entretanto, entre os que “sabem,

creem e cabem” na concepgao do “culto como uma ‘interacio metaférica”™

(1998).

A mescla entre os componentes ideologicos, as imagens poéticas e as releituras das

, de que fala Norris

tradi¢oes religiosas, na verdade, instauraram i(re)novacoes metaféricas na literatura brasileira
do século passado e, especialmente no caso das letras-poemas observadas, irrigam um vigor
estético que lembra as cantigas de amor e de amigo da literatura portuguesa medieval. Talvez
como se aquelas formas, revisitadas, fossem acrescentadas em um novo par-sujeito/intetlocu-
tor — ao lado, ou no lugar do amigo e do amante. Pode ser o avatar, o buscador, o mistico, em
mais uma saga na travessia da “noite escura da alma”, como aquelas das quais emergiram, do
claustro para o canone literario, do sagrado para o profano, a poesia de San Juan de La Cruz e
a prosa de Santa Tereza de Avila, entre tantos outtos.

Para além de uma mera oposicao entre racionalismo e espiritualismo, a natureza simbo-
lica da arte (literaria) integra a metafora como um construto exigente, estimulante ao contexto
socio-cultural de qualquer tradi¢ao. Toda a busca pode ser por “saber o que é o desejo, de onde
ele vem”, mesmo que para isso seja preciso ir “até o centro da terra”, para constatar que “¢é
mais além”, pois outra saida “o amor nao tem”, conforme Chico Buarque e Djavan, em “Tanta
saudade”.

A imagem da montanha, que o sujeito lirico cantado por Zizi Possi “subia [...] ndo como
anda um corpo, mas um sentimento”, cujo acesso simboliza a aproxima¢ao do mundo celeste,
espiritual, entendida “como o ponto culminante da caminhada histérica” (SCHLESSINGER;
PORTO, 1995, p. 1802), pode exemplificar a divergéncia do real pensamento marxista quanto
a religido. O que nem Marx nem Lénin admitiam era a predominancia das questoes religiosas
sobre a histéria e a economia. A existéncia e a permanéncia das praticas religiosas como jogo
ideologico entre as classes dominantes e o proletariado, na concep¢ao de ambos, era indiscu-
tivel. O que preconizavam era a supera¢do ¢ até o desaparecimento dos condicionamentos
religiosos, que relacionavam a luta de classes. No entanto, a questdo central era a ligacdo entre
a religido e o Estado. Nesse sentido a revolucdo proletaria deveria conseguir que “a religido se
torne realmente um assunto privado para o Estado”. Constatamos que “a unidade desta luta

realmente revolucionaria da classe oprimida pela criagio do parafso na terra é mais importante
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[..] do que a unidade de opinides dos proletarios sobtre o paraiso no céu.” (LENIN, 1905, p.
54).

A repeticao superficial e desinformada da expressao “a religido é o 6pio do povo” resul-
tou na perda do principal sentido, motivo mesmo da for¢a que a revigora ha mais de cem anos:
o fato de que é uma metafora na qual um dos componentes ¢ a religido, que, para Marx, era o
oposto da objetividade de que as classes oprimidas necessitavam para a luta pelo equilibrio so-
cial. O mecanismo de constru¢io da metafora redne dois termos opostos para construir outro
sentido, mais amplo e simbdlico, pois a linguagem deixa de ser denotativa para conotar uma
nova ideia que se torna passivel de multiplas interpretacGes. A religido é comparada ao épio
em seus efeitos alucinatérios e alienantes, mas nem o 6pio nem a religiao sao questionados nos
papéis que exercem na sociedade — ambos existem e fazem parte da natureza e dos habitos
individuais e coletivos.

O problema ¢ a destituicdo do contexto e a consequente simplificacio da metafora.

Retornando ao texto original, a compreensdo é mais completa:

[A religiao] é uma concepcio fantastica do ser humano na medida em que o ser humano
ndo possui nenhuma realidade verdadeira. Por conseguinte, a luta contra a religido ¢ indi-
retamente uma luta contra aquele mundo cujo aroma espiritual ¢ a religido. O sofrimento
religioso ¢ a0 mesmo tempo uma expressio do sofrimento real e um protesto contra o
sofrimento real. A religido é o gemido da criatura oprimida, o modo de sentir de
um mundo sem coragio e a alma de circunstincias destituidas de alma. E o 6pio
do povo (MARX, p. 50, negtito nosso).

Os termos “concepeao fantastica”, “nenhuma realidade verdadeira”, “aroma espiritu-
al” opdem-se a “sofrimento religioso” como expressio e protesto contra o “sofrimento real”
na composicao metaférica. O argumento perderia consisténcia se um dos termos fosse falso,
por isso o filésofo nao ignora a religidao e o papel dela no contexto social. E a dor humana a
esséncia que emergira da metafora a seguir, pois se “a religido ¢ o gemido da criatura oprimi-
da”, é também “o 6pio”, quer dizer, o alivio. Opio, no contexto do século XIX, e na relacao
colonial entre o Reino Unido e a China, definida pelo comércio de cha, seda e porcelana, nao

¢ uma droga no sentido atual, é um narcético. Para a questdo marxista, o Opio, ou a religido, é
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uma compensacao para os pobres, os chineses, explorados pelos ricos, os ingleses. Nenhum
dos sentidos que compdem essa metafora famosa ¢ uma mentira ou uma irrealidade. A opres-
sa0, o sofrimento, a exploragdo e o lenitivo sio componentes reais, quer dizer, a religido e luta
de classes compoem o fato. O desenlace suposto por Marx, a vitéria dos oprimidos sobre os
opressores passa pela experiéncia real do alivio proporcionado pelo “aroma espiritual”.

Sob essa otica, “subir na montanha” e “ser o Sao Jorge do meu dragio” sdo figuras de
linguagem que expressam o corag¢ao, quer dizer, os sentimentos, dos que vivem conscientes ou
em busca da consciéncia da propria alma, em condi¢bes “destituidas de alma”, quer dizer, no
minimo, insatisfatorias. As cangdes em questdo, com suas imagens que buscam, no sentimento
religioso, novos caminhos e metas, estabelecem a condi¢do que Marx idealizava, a reagdo, a
busca por uma situagdo que restaure a integridade dos individuos e da coletividade.

Na montanha, “surpreender o sol”, antes do raiar, “saltar as noites” e ingressar “na casa
vazia”, “mil dias antes” do conhecimento do outro sio figuras de linguagem portadoras de
possibilidades alvissareiras, indicam mudancas e mistérios dignos da imaginacao revigorada. Se
for mistica essa for¢a, por que ndo serd bem vinda, especialmente como recurso estético? A
metafora da montanha é uma espécie de degrau para a ideia da Ascese, a elevacdo do espirito
até a divindade. Encontra no budismo indiano que inspirou Nikos Kazantzakis uma das ex-
pressoes poéticas mais importantes da literatura oriental que migrou para o ocidente, ao longo
de séculos, assim como Mokite Okada chegou as cangdes brasileiras, através de Zizi Possi, as
portas dos anos 2000.

Levada as dltimas consequéncias, da montanha a Ascese, 0 momento supremo da mar-
cha para cima culmina quando “Cada qual, apés cumprir o seu tempo de servico como com-
batente, chega ao mais alto cimo do esfor¢o — passados os combates, nao luta mais, nio grita
mais: amadurece por inteiro, silenciosamente, indissoluvelmente, eternamente, com o Uni-
verso” (KAZANTZAKIS, 1997, p. 148). No caso de “Valsa Brasileira”, a experiéncia estética
aposta no canto que exalta a palavra e no ritmo que traz para o cotidiano as questoes da trans-
cendéncia. A combinago atualiza metaforas milenares através da férmula simples que reune
0racao € cancao.

Vencer o dragio, que tanto pode simbolizar um guardido quanto o mal e o deménio,

mas ¢ sempre visto como o guardiao dos tesouros ocultos que deve ser dominado para que se
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possa acessa-los, (Cf. CHEVALIER; GHEERBRANT, 1990, p. 349), também ¢ uma imagem
do dualismo da tradigao maniqueista que, superada, possibilita a integracdo completa da perso-
nalidade, as “maos e os pés” na mesma dire¢do. Nada que a dialética marxista nio compreenda
e esclareca.

Afinal, no século XXI, o que se almeja é deixar as suposi¢oes sobre se a metafora é
fato ou ¢ mentira; para ingressar no universo dos que sabem o que ¢ metafora: um construto
de linguagem que contribui para revelar a complexidade e a totalidade do ser, da pessoa, e do
contexto social em que esta inserida. Um construto que se intensifica na arte, mas esta presente
em todas as manifestacdes humanas e tem forga especifica no discurso religioso. O encontro
entre arte e religiosidade é garantia da constru¢ao de algumas das mais densas metaforas que

desvendam ou ocultam os sentidos da vida, sem perder a capacidade de questionar.
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A POESIA “A LO DIVINO” DE SAN JUAN DE LA CRUZ

Verdnica Ribas Curcio

[...] en manera alguna implica la opinién absurda que algunos malignamente quieren pres-
tarme de que toda la mistica espafiola se reduzca a platonismo o neoplatonismo, pues
harto sé yo que estas ideas sobre la belleza son una gota de agua en el inmenso mar de
nuestra mistica, y que ni con ellas ni con los analisis psicolégicos, ni con las intuiciones
metafisicas, de que es igualmente rica esa literatura, se explican en su integridad las Mora-
das ni la Subida del Monte Carmelo. No basta en modo alguno haber leido las Enéadas,
ni saberse de memoria el Simposio, para lograr aquella alta contemplacion, de la cual San
Juan de la Cruz cantaba: “si lo queréis ofr / consiste esta suma ciencia / en un subido
sentir / de la divinal Esencia. Menéndez Pelayo. La estética platinica en los misticos de los siglos

X1y XVII)

Durante o reinado de Felipe 11, na segunda metade do século XVI, houve um movi-
mento espiritual impulsionado pela Contrarreforma; a Espanha se orientou em dire¢ao a uma

preocupacio religiosa, o pais se concentrou em uma producao de cultura nacional e essencial-



mente catolica, e ¢ nesse periodo que surgiram grandes figuras da ascética e da mistica, tanto
na literatura e nas artes, como na vida social.

Na literatura, a novela pastoril (inspirada no ideal amoroso das teorias platonicas) subs-
tituiu as novelas de cavalaria. Segundo Alborg (1970, p. 798), junto ao predominio do ideal
platonico como “pano de fundo” das criacOes literarias renasceu a Poética de Aristoteles, no que
concerne a disposi¢ao formal das obras, como a da tragédia greco-latina e das formas classicas.

Alirica da época refletia Boscan e Garcilaso com temas religiosos e patridticos, a temati-
ca do amor era espiritualizada, ganhou tom elevado e erudito; por outro lado, porém, a poesia
popular e o romance também ganharam espaco.

Para Alborg (1970, p. 799) a lirica desta época se distinguiu em duas escolas, a sevillana e
a salmantina, tendo como representante principal da primeira Fernando de Herrera (1534-1597)
e da segunda frei Luis de Leon (1527-1591), da Ordem de Santo Agostinho. Dessa fusio de
ideais religiosos com a cultura paga gostarfamos de destacar a mistica espanhola, mais especi-

ficamente a produgdo poética de San Juan de la Cruz (1542-1591). Segundo Sainz Rodrigues:

El ambiente de exaltacion religiosa, mezclado con estas corrientes de la galanterfa neo-
platénica y del espiritu caballeresco, produjo en Espafia un tipo ‘sui generis’ de caballero
catolico, galante y guerrero, que en sus notas fundamentales recoge estas influencias ex-
trafias y las caracteristicas permanentes de activismo y energfa de nuestra tradicioén racial.
Las vidas de algunos grandes espafioles de entonces nos proporcionan ejemplos abun-
dantes de este hecho. Santa Teresa, lectora de vidas de santos y de libros de caballerias |...]
La vida de San Ignacio de Loyola es un buen ejemplo de cuan facilmente pasaban estos
hombres de la vida ascética y religiosa y de como en el fondo no eran tan diversos los
gérmenes que podian dar lugar a una u otra vida. Sin llegar a las exageraciones de algun
autot, es evidente la influencia concreta de los libros de caballerias en nuestro misticismo.
El lenguaje tipico de Amadis, sus metaforas amorosas, su preciosismo, se encuentran en
Francisco de Osuna, en Bernardino de Latedo, en Malén de Chaide y en Santa Teresa,
en sus Exclamaciones y en el Castillo Interior. Los misticos y los predicadores, por con-
formarse con el ambiente de la época, adoptan en sus obras y sus sermones ejemplos y
metaforas sacados de la vida caballeresca y guerrera. (apud ALBORG, 1970, p. 860)

Alborg (1970, p. 866) afirma que o neoplatonismo entrou na Espanha com o ideal de

sentimento absoluto, através da obra Didlogos de Amor, de Ledén Hebreo.
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San Juan de la Cruz®® (1542-1549) dedicou sua vida a espiritualidade e a caridade; é con-
siderado pela critica literaria como um dos maiores representantes da poesia mistica e ascética
espanhola. De biografia marcante, foi poeta “a lo divino”, transpos poesia profana a poesia
religiosa, produzindo também sua prépria poesia. Damaso Alonso (1972, p. 882), em trabalho
de excelente empenho, mostra esse processo de “despaganiza¢ao” da lirica, descrevendo que o
desenvolvimento se deu a partir da lira profana de Garcilaso de la Vega, que influenciou a de
Frei Luis de Leon, e esse espiritualizou e influenciou a lirica de San Juan de la Cruz, e todo esse
processo findou com a divinizagao dada a lirica pelo carmelita descalgo.

Alonso afirma que San Juan de la Cruz é fundamentalmente um “poeta a lo divino”,
pois toda sua obra ou provém de Cantico dos Canticos, “cuya divinizacién es un proceso exe-
gético muy antiguo” (1971, p. 247) ou deriva da inversdo de textos literarios ja conhecidos
com finalidade religiosa de duas procedéncias: a poesia de tipo tradicional e a poesia pastoril
italianizante. O autor acrescenta ainda que Santa Teresa de Jesus também trabalhou com adap-
tacoes “alo divino™: “Conviene, [...] considerar que en esa actividad divinizadora consiste toda,
absolutamente toda la labor poética de Santa Teresa” (ALONSO, 1971, p. 247).

Essa adaptacdo ou conversao da literatura profana ao plano religioso tem outra carac-
terfstica considerada por Alonso: a sua categorizacdo para um subgénero através da conversiao
ao sentido religioso de grande parte da poesia espanhola do tipo tradicional, especialmente as
de carater estréfico.

Juan Luis Alborg (1970, p. 649) concorda com a afirmacdo de Alonso, expondo que as
principais fontes para o processo de divinizagao na obra de San Juan de la Cruz foram, além de
Cintico dos canticos, a poesia de Garcilaso de la Vega (que gira, preferencialmente, em torno do

amor, da paixao). Alborg divide a producio de San Juan de la Cruz em trés periodos:

1) Divinizagao antiga (Cantico dos cinticos).

40 Ajudou Teresa de Jests (Santa Teresa de Avila 1515 — 1582, primeira mulher a ganhar o titulo de Doutora
da Igreja pelo alcance de sua obra: Castillo Interior ou Libro de las Siete Moradas, entre outros). Juntos, os dois
fundaram a Ordem dos Carmelitas Descalgos, que prezava pela pobreza, pela humildade e pelo siléncio.
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2) Divinizacdo recente (de Garcilaso através da obra de Cordoba* e diretamente daque-
le).
3) Obra de prépria.

O procedimento de divinizagdo em San Juan se caracteriza por mudar alguns vocdbulos
ou alterar minimamente algumas estrofes da fonte, e obter com isto uma poesia religiosa. Uma
anilise®® do poema E/ pastorcico feita por Damaso Alonso (1971, p. 245-7) demonstra algumas
estratégias de composicao do poeta, como mudancas em vocabulos de uma poesia e agrega-
¢Oes de estrofes, obtendo assim um poema de profundo sentido religioso a partir de uma fonte
estritamente amatoria.

Na poesia de San Juan de la Cruz podemos notar dois modos de divinizagdo: uma que
se da por meio de pegas inteiras, como o poema E/ pastorcico, citado anteriormente, e outra por
meio de fragmentos, como versos soltos de Garcilaso e reminiscéncias que o mesmo fez de
Coérdoba.

Outras caracterfsticas distintas que podem ser notadas ao longo da obra de San Juan de-
monstram: uma poesia de carater mais tradicional, que segue a lirica renascentista, o romance
e os cantares tradicionais; uma poesia mistica, que manifesta a sua originalidade; ¢ uma légica
subjacente, transpirando os ensinamentos da doutrina mistica e religiosa adquiridos em Santa
Teresa e Santo Tomas principalmente: “Si, al hablar de los autos de Lope, muchas veces sefiala
en ellos la presencia de deliciosas canciones do tipo tradicional se puede decir que fue sistema-
ticamente vuelto a lo divino” (ALONSO, 1971, p. 225).

Além de poesia, San Juan também escreveu prosa religiosa-moralizante, a modo de con-
selhos para os integrantes da Ordem dos Descalcos. Nesses textos, o autor demonstra grande

habilidade para extrair licdes de uma diversidade de passagens biblicas. Na prosa, ele também

41 Sebastian de Cordoba escreveu as Obras de Boscan trasladadas a materias cristianas y religiosas, na
qual o autor transpos “a lo divino” as imagens sensuais desenvolvidas por Garcilaso.

42 A esse respeito, ver: ALONSO, D. La poesia de San Juan de la Cruz. In: Obras completas. v. 2. Madrid:
Gredos, 1972. p. 871-1075.
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se dedicou a escrever comentarios aos seus proprios poemas, explicando-os para fim de acon-
selhamento aos integrantes da Ordem. Hsses textos em prosa tornam mais evidentes, através
de referéncias diretas, possiveis leituras de San Juan: além da B#blia, Sao Bernardo, Tomas de
Aquino, Santa Teresa e Santo Agostinho.

Para o fildlogo Leo Spitzer, Cantico dos Canticos, um epitalamio oriental que ingressou
no canone judaico, se transformou pela exegese cristd em um “tratado alegdrico sobre a unido
mistica” (2003, p. 56-57). Segundo Spitzer, o poema Exn uma noche oscura, escrito por volta de
1577, é um exemplo de tema mistico, que mostra como o corpo “pode se transformar em tri-

butario da experiéncia divina” (2003, p. 56-57), da fusdo da alma com o corpo:

En uma noche oscura
San Juan de la Cruz

I

En una noche oscura,

con ansias en amotes inflamada,
joh dichosa ventural

sali sin ser notada,

estando ya mi casa sosegada.

11

A escuras y segura,

por la secreta escala disfrazada,
joh dichosa ventural

a escuras y en celada,

estando ya mi casa sosegada.

111

En la noche dichosa,

en secreto, que nadie me vefa,
ni yo miraba cosa,

sin otra luz ni gufa

sino la que en el corazén ardia.

v
Aquesta me guiaba
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mas cierta que la luz del mediodia,
adonde me esperaba

quien yo bien me sabia,

en parte donde nadie parecia.

v
jOh noche que me guiaste!,

joh noche amable mas que el alboradal,
joh noche que juntaste

Amado con amada,

amada en el Amado transformadal

V1

En mi pecho florido,

que entero para ¢l solo se guardaba,
allf qued6 dormido,

y yo le regalaba,

y el ventalle de cedros aire daba.

VII

El aire de la almena,

cuando yo sus cabellos esparcia,
con su mano serena

en mi cuello hertfa,

y todos mis sentidos suspendia.

VIII

Quedéme y olvidéme,

el rostro recliné sobre el Amado,

ceso todo, y dejéme,

dejando mi cuidado

entre las azucenas olvidado. (CRUZ, 1974. p. 812-813)

Spitzer, ao trabalhar a questio do éxtase em poemas de John Donne, San Juan de la

Cruz e Richard Wagner, pega como tematica comum entre os trés a “‘uniao extitica entre o
gner, peg

eu humano com algo que lhe ¢ exterior” (2003, p. 40) e nessa interpretagiao de Noche oscura, o
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ctitico recorda alguns aspectos interessantes ja trabalhados por outros ctiticos®.

Spitzer inicia sua andlise por um detalhe linguistico, os tempos verbais que formam o
alicerce dramatico de toda a a¢do no poema. Segundo as estrofes determinadas pelo critico,
percebe-se que os verbos do poema estio no pretérito e retratam o movimento da Unido

Mistica:

Movimentagao: sa// (I) / guiaba (I1I) — Deslocamento

Encontro: guiaste, juntaste (V) — Encontro e inicio do éxtase

Extase: quedé (VI)/ espatcia/heria/suspendia (VI) /quedéme/olvidéme/dejéme/de-
jando (VIII)

Ao dividir o poema em trés partes relacionadas ao movimento de unido, o critico apre-
senta que as estrofes I e IV mostram a peregrinacao da alma; a estrofe V é vista como a che-
gada e andncio da Unido Mistica e, por fim, as estrofes VI e VIII do poema anunciam a Unido
Efetivada (SPITZER, 2003, p. 61-72).

A explicagdo de Spitzer para os verbos apresenta-se da seguinte forma: 1) a alma sai ao
encontro do Amado; 2) a alma o encontra e se entrega. Trata-se até aqui de juncdo e transfor-
magao; finalmente, 3) a alma atinge o éxtase com o amado e concretiza a unido. Outra obser-
vagao salientada pelo critico é a escassez de verbos nas duas primeiras partes, e a profusio na
terceira parte, demonstrando o 4pice da a¢ao que se dd no extatico.

Um dos trabalhos de Santa Teresa de Avila que possivelmente tenha influenciado San
Juan de la Cruz é Moradas del Castillo Interior (1577), obra que se dedica a um pensamento de-
monstrativo sobre fases de peregrinacao da alma por meio das sete moradas da subida a Deus,

€ que s30:

1. Devogao: morada que se relaciona a buscar a alma; preza-se pelo autoconhecimento e
humildade. E a fase em que se desperta o cora¢do, 0 amor;

2. Purificagdo: fase em que a alma comeca a ter contato direto com os mundos supe-
riores;

43 Nesse sentido citamos: BARUZI, Jean. Saint Jean de la Croix et le probléeme de 'expérience mysti-
que. Paris: Salvator, 1999; ALONSO, Damaso. La poesia de San Juan de la Cruz. Madrid: Catedra, 1942.
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3. Sinceridade: prova de sinceridade com Deus; prova do que busca, do que deseja
realmente;

4. Transformagao: ¢ caracterizada pelo principio da presenca vivente do Espirito San-
to dentro da alma; lugar onde os mundos naturais e transcendentais se interpenetram;
a alma entra em contato direto com a luz divina; as faculdades mentais e intelectuais
diminuem e a capacidade de amar e ser amado aumenta; aparicio de um éxtase intenso;
5. Santidade: momento em que muitos misticos falam de estar abatidos, atravessados no
coragao, de estar ardendo com um fogo divino que nio pode ser saciado, como flechas
de luz penetrando o nucleo do coragio;

6. Santificagdo: momento em que a alma esta mais no “Outro”, na dimensdo espiritual,
0 que torna impossivel ter uma perspectiva psicologica racional. Nesta morada estd a
promessa de matrimonio entre a alma e o Amado;

7. Unificagio: uniio direta, matrimonio da alma com Deus. E estar na presenca da luz
divina e ser completamente banhado por ela.

A expressiao do espiritual por meio do fisico é demonstrada por um protagonista na

exegese do poema, tratado por feminino, a alma, que parte em busca de seu Amado. Ha no

poema uma ambiguidade proposital, que mantém um questionamento, € 20 MesMoO tempo

um ¢ima de mistério biblico. Nas duas primeiras estrofes, a casa esta sosegada, indica-se af a via de

purgacio da alma e do espirito, siléncio dos sentidos e da razao; a alma inflamada aponta para a

chama divina no coragio, a via iluminativa, aquela que guia. Os verbos guedéne/ dejéme na Gltima

estrofe apresentam a unido extatica como via unitiva.

Por meio dos passos indicados por Santa Teresa de Avila em seu Castelo Interior, pode-

mos ler o poema Noche Oscura como essa libertagdo da alma em busca de seu Amado. O cami-

nho a ser percorrido sao esses, os passos das sete moradas, da devogao a unificagio:
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Quedéme y olvidéme,

el rostro recliné sobre el Amado,
ceso todo, y dejéme,

dejando mi cuidado

entre las azucenas olvidado.
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SOBRE MULHERES E ANJOS:
EROTISMO E EXPERIENCIA RELIGIOSA
EM I COR 11: 2-16

Andre do Amaral

Este artigo nasce do desejo de desvelar. Por um lado, esse desejo se direciona aos enigmas
da linguagem apocaliptica, tdo fantasticos quanto complexos. Por outro, a fenomenologia da
experiéncia religiosa, que nos escapa diante dos olhos quando pensamos entendé-la. Em certo
sentido, trata-se também de um desejo erdtico pelo texto e suas imagens. Porém, no erotismo
nem sempre é possivel alcancar os objetivos tracados antecipadamente. E preciso conviver
com a negacio do objeto desejado, com os interditos. Por isso, nao ha preocupagiao em encon-
trar respostas prontas e acabadas, até porque — percebemos — os percal¢os aumentam a medida

que nos esforcamos em desnudar as palavras e experiéncias relatadas.




O texto estudado ¢ lido, em geral, da perspectiva do género/sexualidade, enfatizando-se
as funcdes de homem e mulher no culto, no relacionamento conjugal ou na sociedade.* Neste
artigo, todavia, estas questdes aparecem apenas de forma periférica. Nosso foco estd na relacio
intima e fascinante entre mulheres e anjos na cosmovisao paulina e nos textos predecessores a
pericope estudada. Por esse motivo a énfase da nossa abordagem esta no v. 10, considerando
os elementos de intertextualidade que o envolvem, a fim de encontrarmos a raiz do tipo de
experiéncia religiosa que ele representa.

Oferecemos a seguir o texto grego de I Cor. 11: 2-16 e uma proposta de tradugdo tao
literal quanto seja possivel. Faremos uma apresentagio exegética, utilizando a metodologia
histérico-religiosa e fornecendo pistas para a compreensdo do contexto maior da pericope

estudada.

O Texto

Texto Grego®

2 VEpainw/ de. u'ma/j o[t pa,nta mou memnhsqe kai.( kaqwj pare,dwka u'mi/n( taj
parado,seij kate,ceteA 3 qelw de. u'ma/j eivde,nai ofti panto.j avndroj h* kefalh. o' Cristo,j evstin(
kefalh. de. gunaikoj o" avnh,r( kefalh. de. tou/ Cristou/ o geo,jA 4 pa/j avnh.r proseuco,menoj h'
profhteu,wn kata. kefalh/j e;cwn kataiscu,nei th.n kefalh.n auvtou/A 5 pa/sa de. gunh. proseucome,nh
h' profhteu,ousa avkatakalu,ptw| th/| kefalh/| kataiscu,nei th.n kefalh.n auvth/j\ e]n ga,r evstin kai.
to. auvto. th/ | evxurhme,nh|A 6 civ ga.r ouv katakalu,ptetai gunh,( kai. keira,sqw\ eiv de. aivscro.n
gunaiki. to. kei,rasqai h' xura/sqai( katakalupte,sqwA 7 avnh.r me.n ga.r ouvk ovfei,lei katakalu,ptesqai

th.n kefalh,n eivkw.n kai. do,xa geou/ u'pa,rewn\ h* gunh. de. do,xa avndro,j evstinA 8 ouv ga,r evstin

44 Para uma histéria recente da pesquisa acerca dessa pericope, consultar: CABRERA, Angela; LUTZ, Mar-
li. Controversia de género en Primera de Corintios 11,2-16. Oracula, 3.5, 2007, p. 99-117. Disponivel em:
<www.oracula.com.br>.

45 Texto extraido de Novum testamentum graece (Nestle-Aland). 26 ed. Stuttgart: Deutsche Bibelge-
selldchaft, 1979.
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avnh.r evk gunaiko,j avlla. gunh. evx avadro,j\ 9 kai. ga.r ouvk evkti,sqh avah.r dia. th.n gunai/ka( avlla.
gunh. dia. to.n a;ndraA 10 dia. tou/to ovfeilei h* gunh. evxousian e;cein evpi. th/j kefalh/j dia. tou.]
avgge,loujA 11 plh.n oujte gunh. cwri,j avndro.j ouste avnh.r cwri.j gunaiko.j evn kuri,w|\ 12 w{sper ga.r
h* gunh. evk tou/ avndro,j( ou[twj kai. 0" avnh.r dia. th/j gunaiko,j\ ta. de. pa,nta evk tou/ geou/A 13
evn u'mi/n auvtoi/j krinate\ pre,pon evsti.n gunai/ka avkataka,lupton tw/ | qew/ | proseu,cesqaili 14
ouvde. h" fu,sij auvth. dida,skei u'ma/j o[ti avnh.r me.n eva.n koma/ | avtimi,a auvtw/ | evstin( 15 gunh.
de. eva.n koma/ | do,xa auvth/ | evstinE o[ti h* ko,mh avnti. peribolai,ou de,dotai Tauvth/ | DA 16 Eiv
de, tij dokei/ filo,neikoj ei=nai( h mei/j toiau,thn sunh,qeian ouvk e;comen ouvde. ai* evkklhsiai tou/

qeou/ A

Traducéo

2 Louvo a v6s porque em tudo de mim lembrastes e, assim como entreguei a vos, as tradi¢oes
mantendes. 3 Quero, porém, que percebais que de todo homem a cabega Cristo ¢; cabega da mulher, o
homem; cabega, pois, de Cristo, Deus. 4 Todo homem orando ou profetizando, sobre a cabeca tendo
algo, envergonha a cabega dele. 5 Mas, toda mulher, orando ou profetizando descoberta da cabega, en-
vergonha a cabeca dela. 6 Se, pois, nio se cobre a mulher, também corte o cabelo, mas, se indecoroso
para a mulher o depilar-se ou tosar-se, cubra-se. 7 Homem, pois, por um lado, nio deve cobrir a cabega,
representacao e gloria de Deus sendo; a mulher, por outro lado, honra do homem ¢é. 8 Pois ndo ¢ o ho-
mem da mulher, mas a mulher do homem; 9 e, pois, nao foi criado 0 homem por causa da mulher, mas
a mulher por causa do homem. 10 Por isso deve a mulher véu ter sobre a cabeca por causa dos anjos. 11
Contudo, nem mulher alienada do homem, nem homem alienado da mulher no Senhor. 12 Pois, assim
como a mulher do homem, assim também o homem por meio da mulher; e todas as coisas do Senhor. 13
Entre v6s mesmos julgai; decoroso ¢ a mulher descoberta a Deus orar? 14 E ndo a propria natureza ensi-
na que o homem, por um lado, se tiver cabelo comprido, indecoroso para ele ¢, 15 e a mulher, por outro
lado, se tiver cabelo comprido, honra para ela é? Porque o cabelo em lugar do véu foi dado a ela. 16 E se

alguém pensa contencioso ser, nos este tipo de pratica nao mantemos, nem mesmo as igrejas de Deus.

46 Tradugio prépria.
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As amarras do Texto

Inicialmente, é necessario perguntar pelas nuances do texto que nos ajudarao a delimita-
-lo, caracterizando-o como uma pericope completa.

Os personagens sio Paulo, os homens, as mulheres e Cristo e os anjos. Personagens
muito diferentes do trecho anterior (10:23 - 11:1), no qual aparecem os gentios, 0s cristaos
de Corinto e Paulo; e do posterior (11:17-34), onde se 1¢ sobre os que comem, 0s que passam
fome na Ceia, Paulo e Cristo.

Em 11:1, com a peroratio mimhtai, mou gi,nesqe kaqw.j kavgw. Cristou/, determina-se
que o assunto foi encerrado. Ja o fim da pericope sobre mulheres e homens no culto publico é
controverso, havendo duas hipoteses. A primeira sugere o término no v.16, a segunda conside-
ra o v.17a como seu encerramento. A expressio ouvk evpainw no verso 17a assinala uma retra-
tacdo consciente e deliberada da expressio VEpainw/ de. u'ma/j no verso 2 (THIESELTON,
2000, p. 856). Mas isso ndo ¢ suficiente para afirmar que a pericope se estenda até ai. Em 17a a
particula de. ¢ pés-positiva e tem valor aditivo-intensivo, com nuances opositivas de desigualdade.
Empregada sozinha, sem ter sido anunciada por mevn, di uma leve inflexdo a linha narrativa
ou expositiva do segmento anterior do enunciado. Nio indica antitese, mas uma nova ideia
(MURACHCO, 2003, p. 638). Esta claro que um novo assunto surge no v. 17. Paulo retoma
a expressao do v.2 apenas a fim de conectar temas correlatos, mas nao idénticos, como numa
“palavra-gancho”. Apesar disso, a presen¢a de VEpainw/ de. u'ma/j no v. 2 e a repeticao ouvk
evpainw no v. 17 emoldura o texto entre uma afirmacao e uma negacgao.

Ha cesuras antes dos vv. 2 e 16 e ap6s os vv. 2,6,12,16. Estes espacos indicam a movi-
mentacio interna do texto, e nao sua delimitacio. Deste modo, as cesuras nao determinam o
fim e o inicio do texto, mas o desenvolvimento retérico dele.

De acordo com sua estrutura retorica, observamos que I Cor 11:2-16 é uma segao pare-
nética. “‘Parénese” significa adverténcia ou exortagao e diz respeito a instrugdes morais e reli-

giosas que estao entre a retorica simbuléutica e epidictica. ¥ Em geral, estd ligada a questoes

47 A retérica foi dividida em trés géneros por Aristoteles: deliberativo (sumbouletiko,n), forense (dikaniko,n),
e epidictico (epideiktiko,n). Segundo Klaus Berger, textos simbuléuticos pretendem “mover o ouvinte”, ja
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morais. As paréneses no corpus panlinum, por exemplo, seguem alguns esquemas: os catdlogos de
vicios e virtudes, instrugoes aos lideres comunitdrios, catdlogos de deveres domiésticos, ete.

Pode-se facilmente perceber no texto as categorias retoricas fundamentais desenvolvi-
das por Cicero, como o exordium (v. 2), que aqui aparece como uma captatio benevolentiae, para
tornar os destinatarios mais receptivos; zarratio (vv. 3-7), que é o estabelecimento do problema;
confirmatio (vv. 8-12), que ¢ uma prova afirmativa dos fatos; argumentatio (vv. 13-15); e a refutatio
(v. 16). Nesta dltima parte, apresentanda antiteticamente a captatio benevolentiae, sao rejeitadas as
disposicOes contrarias a argumentatio.

Explicitadas as amarras do texto, ja ¢ possivel nos aventurarmos por seu conteido.
Conteudo

Exordium

A pericope inicia com um apelo as tradi¢oes, no v. 2. (VEpainw/ de. u'ma/j o[ti pa,nta
mou me,mnhsqe kai.( kaqw,j pare,dwka u mi/n( ta.j parado,seij kate,cete). Esta oragio pode ser
dividida em duas sentencas que funcionam como apresentacido do tema que sera abordado: a)
“Louvo a v6s porque em tudo de mim lembrastes” e 4) “assim como entreguei a vos, as tradi-
cdes mantendes”. A primeira sentenca situa o trecho em seu contexto maior da epistola, dan-
do continuidade a linha narrativa anterior. Antes de ser sarcastica ou ironica, como sugerem
alguns comentaristas, a expressao auxilia o discurso geral por atrair a atencao dos destinatatios.
VEpainw/* era usado, nos tempos de Paulo, como uma férmula comum nas cartas impetiais
(CONZELMANN, 1981, p. 182). Logo, as clites parecem ser o alvo da exortacdo. A segunda

os textos epidicticos “tencionam impressionar o leitor, para fazé-lo sentir admiragao ou repulsa” através da
descricao ou criacao de imagens. Cf. BERGER, K. As formas literarias do Novo Testaments. Sio Paulo: Loyola,
1998, p. 21.

48 Esse termo nao ¢ utilizado em qualquer outro lugar da correspondéncia paulina além de 1 Co 11,17;22.
Isto pode indicar que Paulo esteja tratando dos mesmos destinatarios em 2-16 e 17-34. Provavelmente uma
elite social que oprimia os menos favorecidos da comunidade.
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sentenca insere o tema das tradicées (pare,dwka). * E preciso decidir se Paulo se refere ao uso
do véu, a igualdade homem/mulher ou as tradi¢oes cristas em geral. pare,dwka é um termo
técnico tomado do Judaismo e do Helenismo. A base da tradigao paulina ¢ a hist6ria da criagao
em Gn 2:21-23, o que favorece a segunda hipétese. Mas o uso feminino do véu provavelmente
siga a pratica judaica e certos setores da cultura grega, o que torna plausivel que consideremos
a primeira (AMJAD-ALI, 1991, p. 147-171). Pode-se descartar uma referéncia mais genérica as
tradi¢oes cristas em geral, ja que o desenvolvimento do texto nao faz qualquer mencao a elas.

A estratégia literaria ¢ tipicamente midraxica: para resolver uma dificuldade exegética e
pratica, dois textos da escritura correlatos ao assunto principal sao habilmente combinados.
No v. 3, Paulo quer que se saiba que o segundo relato da criacdo esclarece o sentido real do
primeiro. Portanto, podemos definir as “tradi¢ces”, como o contetdo teoldgico previamente
ensinado aos Corintios por Paulo, influenciado por uma estrutura de pensamento judaico-

-helenista.

Narratio

Apbs a captatio benevolentiae, sio descritas as razes para a exortacdo. Pela insercao de
qe,lw de. u'ma/j eivde,nai temos a indicagio de que, apesar de “louvar” a comunidade que
mantém as tradi¢oes previamente ensinadas, Paulo exorta aos corintios sobre uma parte de
seu ensinamento que havia sido esquecida. eivde,nai suscita outros problemas, uma vez que é
perfeito infinitivo de oi;da, cuja forma obsoleta é eivdw — ja em desuso nos tempos paulinos
—, da qual deriva ei=doj, que significa, em primeira instincia, “visdo” ou “percep¢ao”. Assim,

o argumento ¢ aprofundado a partir dos conceitos de imagem/reflexo desenvolvidos pelo

49 O termo parado,seij, apesar de ser importante na literatura gnostica, ocorre nos escritos paulinos somente
aqui e em 2Ts 2,15 e 3,6. Paulo parece reduzir as tradigdes aquilo que ele mesmo havia transmitido. Podemos
supof, por isso, que outras otienta¢des haviam sido dadas anteriormente 2 comunidade sobre o tema tratado
em 1 Co 11,2-16. O verbo correspondente (pare,dwka) ocorre em 1 Tm 1,20 e também no v. 23 ¢ em 15,3.
Nesses textos pare,dwka aparece em relagiao ao que Paulo havia recebido anteriormente, com exce¢ao de 1
Tm 1,20, que tem uso negativo. Consultar: ORR, Willian E; WALTHER, James A. I Corinthians, p. 259.
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Judaismo Helenista. Uma tradugao possivel seria “Quero, porém, que percebais”. Trata-se de
um apelo aos sentidos, pois para Paulo nao sé pelo conhecimento teérico a ordem natural das
coisas € perceptivel. A argumentacio fica mais coerente se levarmos em conta que no conceito
de “conhecer” esta implicito o ato de “ver”, segundo a cosmovisao pré-gnostica que permeia
a epistola.

Outro importante problema no v. 3 é se Paulo estéd falando de homem/mulher ou mati-
do/esposa. Poucos comentaristas defendem a tese de que a problematica se resuma ao circulo
familiar. Mais provavel é que a argumentacio se estenda as diferencas de género como um
todo, para isto basta que se observe o v. 5.

Quanto ao uso de kefalh, muito se tem discutido sobre a interpretacio correta do tet-
mo. Alguns exegetas argumentam em favor de “topo” ou “lideranga”, significando autoridade.
Opta-se também por “fonte”, no sentido de origem. kefalh fortalece a cosmovisao segundo
a qual elementos visiveis tém proeminéncia, isto ¢, a metafora favorece a compreensao dos
destinatarios. Devemos considerar, portanto, as relagdes destacadas por Paulo como distintivas
nao apenas da forma, mas da substancia de cada individuo envolvido na cadeia Deus-Cristo-
-Homem-Mulher. A traducdo mais acertada, tendo em vista estes fatores, parece ser “fonte”,
o que se evidencia novamente por elementos da intertextualidade da pericope, uma vez que
o V. 3 contém o mesmo subtexto que os vv.7-9, que € o segundo relato da criacdo (Gn 2:23).

Nos vv. 4-5 encontramos um paralelismo entre homem e a mulher. A conexio de honra
com os homens e vergonha “positiva” com as mulheres no cédigo do Mediterraneo estd base-
ada nos significados construidos socialmente, associados aos papéis do macho e da fémea na
procriagao (BRAYFORD, 1999, p. 163).

O que se sugere sobre o uso de um véu liturgico para homens no v. 4 ¢ estranho as
escrituras Hebraicas, Septuaginta, Manuscritos do Mar Morto, ou a Mishnah, que nao oferecem
elementos para fundamentar tal pratica. Ha uma hipétese remota de que Paulo esteja falando
ndo de “véu”, mas “cabelo comprido”. kata. kefalh/j e;ewn pode significar tanto cabelo com-
prido quanto “sobre a cabeca” (OSTER, 1988, p. 486). - mais provavel, contudo, que se esteja
fazendo referéncia aos costumes da época, que fortalecem a diferenciagdao entre os géneros

sexuais.
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Os vv. 6 e 7 encerram a narratio. O v. 6 diz respeito a lei moral, segundo a qual o tos-
quiar-se, para as mulheres, era simbolo de vergonha. E nio s6 isto, pois toda a vida sexual era
moldada por um rigido sistema que expunha as impurezas individuais a comunidade. Estas
impurezas impediam a participa¢do no culto. Nao tosquiar-se pode ser um voto de Nazireu,
mas Paulo parece querer contrapor costumes Greco-Romanos, e ndo judaicos, posto que as
profetisas de Isis e as adoradoras de Dionisio celebravam seus cultos com os cabelos soltos,
em éxtase NOGUEIRA, 2003, p. 65). Podemos afirmar que o v. 6 complementa o v. 5, cujo
tema central é oragdo e profecia. Ja no v. 7, faz-se a relacdo entre do,xa e eivkw.n e a mulher é

tratada como simples reflexo e ndo como imagem de Deus.

Confirmatio

O v. 8 marca o inicio da confirmatio e reforca o sentido de “origem”, pois em ouv ga,r
evstin avnh.r evk gunaiko,j avlla. gunh. evx avndro,j temos o genitivo com a preposicio evk ,
formando o genitivo — ablativo, o que indica relacdo de origem (MURACHCO, 2003, p. 104,107,
503).

Paulo constréi uma linha discursiva que culmina nos vv. 13-15. Ao dizer que a mulher
¢ gloria do homem ele estabelece, de fato, um cédigo de vergonha-honra. A mulher nio en-
vergonha somente a si mesma, mas sua conduta “indecorosa” prejudica a honra masculina e
desestabiliza a ordem social. No mundo antigo, dar alguma liberdade para que a mulher falasse
significava fraqueza dos homens lideres da comunidade. O préprio Paulo foi acusado de fra-
queza quanto a este assunto por seus opositores (LARSON, 2004, p. 85-97).

Ainda que os vv. 11 e 12 descrevam homem e mulher como iguais “no Senhor” a sen-
tenca wlsper ga.r h” gunh. evk tou/ avndro,j( ou[twj kai. o* avnh.r dia. th/j gunaiko,j\ ta. de.
pa,nta evk tou/ qeou/ diferencia os papéis sexuais. h* gunh. evk tou/ avndro,j indica que a
mulher vem diretamente do homem. Enquanto o™ avnh.r dia. th/ j gunaiko,j retrata a mulher
apenas como um meio pelo qual o homem existe. Ela nio é a fonte direta, mas o receptaculo.
Estes versos sdo bastante complexos, mas podemos concluir que o texto nio admite a total

igualdade entre homens e mulheres, nem no culto nem na vida.
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Argumentatio

Nos versos 13-15 ha uma argumentagao geral em apelo a natureza. Ao aconselhar aos
corintios que julguem a questdo entre eles mesmos, Paulo nio esta lhes dando liberdade, mas
apelando ao bom-senso para demonstrar que o uso do véu deve ser praticado. Homem e
mulher devem respeitar a natureza, pois ela oferece padroes de conduta, para que nio haja
vergonha na comunidade.

Ja o verso 14 ¢é bastante problematico. Troy Martin, em artigo publicado recentemente,
levanta a fascinante hipétese de que em I Cor 11:13-15 haja uma correspondéncia entre o
cabelo comprido nas mulheres e os testiculos nos homens. Paulo estaria afirmando que, de
acordo com a natureza, a mulher nio recebeu um testiculo externo, mas cabelo no lugar, que
¢ sua gloria, porque ressalta a natureza feminina.

Inegavelmente, a palavra peribolai, ou, traduzida por véu no v. 14, ¢ diferente dos outros
vocabulos usados para “véu” na pericope. Segundo Martin, no mundo antigo se acreditava que
o cabelo fazia parte da genitalia feminina e servia para reter o sémen, garantindo a procriagdo
(Hipécerates, Nat. Puer. 2), por isso a necessidade de cobri-lo com um “véu” (MARTIN, 2004,
p. 76-78). Logo, um homem de cabelos compridos poderia ser suspeito de manter relagdes
com outros homens, nas quais eventualmente desempenharia a funcao passiva, coisa inaceita-
vel naquele contexto. Mas essa hipotese tem sido bastante questionada, pois o uso de peribolai,

ou como “testiculos” é muito anterior ao periodo de composicio da carta.*® Certo é que Paulo

50 O texto utilizado para fundamentar a hipétese de Martin é a Friria de Hércules, de Séneca: “Depois de rece-
ber meus testiculos (peribolai,a), que sao os sinais visfveis da puberdade” (Here. Fur. 1269). Nao convencido
de que Troy Martin tinha razdo, enviei-lhe um email questionando se a tradu¢io de peribolai, ou nao deveria
ser amparada por seu sentido na literatura contemporanea a 1 Corintios. Na resposta, ele admitiu que o texto
citado no artigo para fundamentar sua hipdtese ¢ alguns séculos mais antigo que 1 Co 11,2-16. Mas argu-
mentou que a peca era ainda bastante familiar aos habitantes do mundo greco-romano nos dias de Paulo. Na
verdade, segundo relatou, estd apoiado em outra teoria, desenvolvida por Laurence Welbourn em “Paul, the
Fool of Christ”, segundo a qual a ocupagiao de Paulo era preparar o cenario nos teatros gregos. Deste modo,
a pega de Séneca estaria bem proxima do contexto de Paulo. De qualquer maneira, ainda segundo Martin, o
teatro grego era um bom meio de entrar em contato com um tipo de linguagem vulgar ¢ maliciosa, comum
ao povo. Enfim, peribolai, ou seria uma forma coloquial de se referir aos testiculos, assim como em portugués
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nao deseja que a celebracdo se transforme num ambiente sem decoro e que cabelos soltos
possufam alto grau de erotizagao naquela cultura. Por isso a preocupacio em manter a ordem

e a pureza cultuais.

Refutatio

O v. 16 constitui uma refitatio das opinides divergentes e também uma peroratio, con-
cluindo a argumentagdo. A forma abrupta como termina a parénese contrapoe-se as palavras
de louvor do v. 2, com as quais Paulo elogia estas mesmas pessoas, que formavam um grupo
social elevado na comunidade. A argumentacio de Paulo ¢, portanto, estratégica e coesa, longe

de ser incoerente, como em geral se tem proposto.

O que as mulheres tém a ver com os anjos, afinal?

Deixamos o verso 10 deliberadamente fora da andlise do texto. Nao significa que ele es-
teja isolado do restante ou que tenha pouca importancia, muito pelo contrario, faz parte de um
trecho muito bem elaborado do ponto de vista retérico e estilistico. Numa leitura superficial,
temos a impressdao de que o v. 10 estd fora de lugar. Mais do que isso: parece nao fazer sentido.
Estarfamos diante de um enigma? Afinal, o que os anjos tém a ver com o que havia sido dito?

Dentre os comentaristas desta pericope, Tertuliano merece destaque. Ele vé alguma
relagdo entre a cabega coberta e a virgindade: “Se ¢ vergonhoso para uma mulher ser depilada
ou tosquiada, certamente o é para uma virgem. Deixai, pois, que o mundo, o rival de Deus, veja
isto, se assevera que o cabelo curto é tdo gracioso para uma virgem quanto o comprido para
um garoto”. (De VVirginibus Velandis, 1'1I). Pureza sexual e pureza ritual se misturam. Para uma
virgem, cabelos curtos sao tio vergonhosos quanto ter a cabeca descoberta. Como lembra

Elenira Cunha:

eles sao chamados de “bolas”, “bagos”, etc. Particularmente, acho dificil estabelecer a tradugdo proposta por
Troy Martin apenas amparado por suposicdes improvaveis. (Recebi a resposta de Troy Martin por email em
12/07/2006 as 15hrs13min.).
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[...] aidéia de “guardar-se para o Senhor” ¢ de origem judaica. De fato, entre as formas
de judaismo no final da Antigtiidade estava o judafsmo helenista, no qual havia uma pro-
funda repulsa pela carne: medo da sexualidade e da mulher.

Embora esta divisdo do pensamento rabinico se situe no final da Antigiiidade, ela re-
flete o judaismo antigo que, segundo Eilberg-Schawrtz, compreende o periodo de 900
2.C.-600d.C. Ja nas comunidades de Qumran os fiéis se submetiam a observancia de
rigorosas leis de pureza sacerdotal para participarem das realidades do mundo celestial.

(CUNHA, 2000, p. 180-181)

Cobrir a cabeca em reuniGes litdrgicas era também um conhecido costume romano,
mesmo entre os homens (cf. Plutarco, Quaest. Rom. 266 D). Isto é um sinal de que a cosmovisao
representada em I Cor 11:10 é proveniente de um ambiente cultural mais amplo, que engloba
ndo s6 o judaismo, mas boa parte do mundo Antigo. Mas, de onde vem esse medor? Algum
ente de outro mundo poderia se escandalizar pelos cabelos expostos de uma mulher durante
o culto?

A exposicao de I Cor 11: 2-16 serviu, até aqui, justamente para demonstrar que o culto
¢ o principal lugar de encontro entre mulheres e anjos na cosmovisao paulina. Mas o pequeno
trecho analisado ¢ devedor de tradicio muito maior. Descri¢oes de mulheres e anjos como
ocupantes de um mesmo cenario nao se restringem a literatura canonica. David Gill, ha quase
duas décadas, descreveu a importancia das representagdes artisticas para a compreensio desta
pericope. Gill descreve uma cena encontrada nos murais da Vila dos Mistérios, nas cercanias
de Pompéia, denominada “La flagellata ¢ la baccante’. Na cena, uma mulher de cabelos longos
descobertos aparece seminua, descansando a cabeca sobre a coxa de outra, enquanto é gol-
peada por uma fémea alada mais adiante, acompanhada por outra mulher que apenas assiste.
Trata-se de um possivel ritual de flagelagao (cf. ilustracdo I). Na verdade, uma das mulheres
segura um pano que imita asas enquanto ¢ tocada pela que assiste ao flagelo. A representacio
estd ligada aos cultos dionisfacos (GILL, 1990, p. 245-260). Pausanias descreve pelo menos
126 lugares sagrados devotados aos muitos deuses e muitos senhores presentes na cultura de
Corinto (cf. I Co 8:5). Os cultos praticados na cidade inclufam celebracoes egipcias, gregas e

romanas. Havia varios templos dedicados a Isis e Afrodite, onde era promovida a prostitui-
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¢io sagrada. Em pequenas casas ao redor do templo de Afrodite viviam mil sacerdotisas da
divindade, que se entregavam a cada visitante em seus rituais. Para o sentimento da época,
frequentar essas casas nio tinha nada de escandaloso. Por este motivo, a cidade ganhara uma
reputagdo de vicissitudes sexuais, tanto que Aristéfanes cunhou o verbo korinthiazo, que quer
dizer “viver devassamente”, como os de Corinto (FEE, 1988, p. 2). Para demonstrar a impor-
tancia do véu nos cultos, mesmo os que nio tinham rela¢io com Cristianismo, Gill descreve a
estatua de Augustus como pontifex maximus (cf. Ilustracao II), encontrada originalmente em
Corinto e existente também em Roma, numa celebracio tipicamente romana, na qual o impe-

rador exercia funcao sacerdotal.

La flagellata e la baccante, metade do séc. I a.C., Vila dos Mistérios, Pompéia.

Temos em “La flagellata ¢ la baccante” alguns elementos bastante interessantes: uma mu-
lher seminua com a cabeca descoberta, outra mulher passiva, e uma fémea alada. Indubita-
velmente, ha uma simbiose entre culto, erotismo e experiéncia religiosa. Como lembra Paulo

Augusto de Souza Nogueira:

Em 1Cor 11,10 Paulo adverte seus leitores de que as mulheres devem usar véus nos
cabelos no culto comunitario “por causa dos anjos”. Pode-se interpretar esse verso
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no sentido de que a mulher nido deve soltar seu cabelo e muito menos solta-lo
durante qualquer tipo de transe. Essa era uma das caracteristicas, por exemplo, do
éxtase das mulheres montanistas. Elas dancavam e balancavam os cabelos. FEssa era uma
caracteristica também de outros cultos extaticos da Antiguidade, como o culto de Dio-
nisio, por exemplo. Como havia um certo apelo erético nos cabelos soltos, Paulo,
preocupado com a boa ordem do culto trata de regrar o assunto. NOGUEIRA,
2003, p. 65, negrito nosso)

Percebe-se que Paulo “proibe” o erotismo, mas ndo o éxtase. Tendo em vista a literatura
apocaliptica judaica e cristd, ousamos dizer que ele ndo estava preocupado com o bem-estar
das mulheres, mas com seu poder irresistivel de seducao dos seres celestes. No Testamento dos
Doze Patriarcas ha varias referéncias a este poder sobrenatural das mulheres. No Testamento de

Rubens, encontramos:

O anjo do Senhor me disse que as mulheres sao dominadas pelo espirito da fornicacio
muito mais que os homens; e nos seus coragoes elas conspiram contra os homens. E
através de seus adornos elas enganam primeiro a mente deles, e pelo brilho dos olhos
instilam veneno, e entdo, tendo completado o ato, os levam cativos. Fujam, portanto da
fornicagao, meus filhos, e ordenem as suas esposas ¢ filhas que nio enfeitem nem suas
cabecgas nem seus rostos para iludir a mente: porque toda mulher que usar estas astdcias
serd reservada para a puni¢do eterna. Pois foi assim que seduziram os Vigilantes antes do
dilavio... [Test. Rub. 5,3-6]

Este mito nos remete ao Livro dos Vigilantes (I Enogue 6:11), onde se lé:

Sucedeu que quando [se multiplicaram naqueles dias os filhos dos homens, nasceram-
-lhes filhas| formosas e belas. Os Vigilantes, filhos do céu, viram-nas e as desejaram].

#0202, Cal 1)
Da unido entre os Vigilantes e as filhas dos homens [“Azael e os anjos que foram]|

[as filhas de] homem e geraram delas gigan|tes...”| (4Q787), surgiram o mal e a injustica no

mundo. Nao seria sensato provocar os anjos novamente, como havia sido feito nos tempos
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pré-diluvianos.® Paulo, obviamente, conhecia o mito e, provavelmente, acreditava nele, bem
como sua comunidade.

A presenca de anjos no servico do culto faz parte de longa tradi¢ao, que permeia o
imaginario paulino. Num texto bem anterior, varios desses elementos se fundem: assembleia
comunitaria, uma mulher com a cabec¢a descoberta e a interven¢ao de um anjo. Este texto é o
livro de Susana, escrito por volta do ano 100 a.C. Possui duas versoes diferentes, de Teodociao
e da XX, uma mais erotizada que a outra.

O v. 32 da versio de Teodocido (6) diz: “oi" de. para,nomoi evke,leusan avpokalufgh/nai
auvth,n h=n ga.r katakekalumme,nh o[pwj evmplhsqw/sin tou/ ka,llouj auvth/j” (Mas, aque-
les malvados, mandaram que retirassem o véu dela. Ficou, pois, descoberta, de modo que se sa-
tisfizessem da sua beleza). Tirar o véu demonstra a importancia deste adorno a honra feminina
e tem o mesmo valor simbdlico que despir-se, revelar o que é oculto (avpokalu,yai). O v. 32 de
Susana apresenta diferencas na versao da LXX: “kai. prose,taxan oi" para,nomoi avpokalu,yai
auvth,n i[na evmplhsqw/si ka,llouj evpiqumi,aj auvth/j” (e aqueles malvados mandaram que
cla se revelasse, para que satisfizessem o desejo da sua beleza). Em 0, Susana esta passiva: o
véu lhe ¢ retirado. Na XX, a ordem ¢ para que ela mesma se dispa diante dos que estavam
presentes, como num s#7ip-tease. Outra diferenca estd na auséncia da expressao “desejo” em
0. Concluimos que para a LXX, Susana ¢ ativa ao provocar o desejo nos homens, enquanto
que para 0 é passiva e vitima da paranomia alheia. A paranomia (presente nas duas versoes)
¢ determinante para a compreensao do livro de Susana, pois o julgamento convocado pelos
dois juizes é um tipo de violéncia (“malvadeza”) institucionalizado pela “lei”. A vergonha recai
sobre a que era inocente e toda sua familia, posto que a mulher que nao usasse o véu cobrindo
o rosto dava ao marido o direito de repudid-la. Somente no fim do livro, o jovem Daniel julga

corretamente e restitui a honra a familia. Em 6, no v. 45, Deus suscita o espirito santo de Daniel

51 Sobre o desenvolvimento desse mito no judaismo, consultar: STUCKENBRUCK, Loren T. The ‘Angels’
and ‘Giants’ of Genesis 6:1-4 in Second And Third Century BCE Jewish interpretation: reflections on the
posture of early apocalyptic traditions. Dead Sea Discoveries, 7, 3, 2000, p. 354-377.
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em favor de Susana. Na I.XX quem da o espirito de discernimento ao jovem ¢ um anjo do
Senhor, que aparece durante a assembleia. F este anjo quem condena e lanca ao fogo os falsos
acusadores. Um anjo de destruigao, portanto.

A cosmovisao de Susana é partilhada por certos textos de Qumran, como o Rolo do
Templo, produzido nos circulos sacerdotais qumranicos por volta da segunda metade do século
II' a.C., cujo conteddo ¢ a apresentacio de um novo Deuteronémio, que deve substituir o an-
tigo “no final dos tempos”. Dentre seus diversos temas estdo a proibi¢ao da poligamia, as leis
sobre a virgem difamada, os crimes de traicdo, e as testemunhas. De Qumran também vem a
indicagdo de que os “anjos de santidade” estio presentes no meio da congregacio e, por isso,
ninguém impuro deve estar na assembleia. (1 QSal Col. 11, 1-10).52 Porém, apesar da suspeita
sobre Susana, o Senhor envia um anjo seu para salva-la, pois ela havia mantido a castidade. O
anjo nio ¢ seduzido, mas esta presente na assembleia e advoga em favor de Susana. Mulher e
anjo no mesmo cenario, atores do mesmo espetaculo.

A pureza sexual proporciona a pureza ritual a jovem. Isto reforga a interpretacdo de
Tertuliano, segundo a qual as mulheres que profetizam em Corinto sdo virgens. Somente as
virgens podem manter contato com o mundo celestial, pois ndo se entregaram aos prazeres
deste mundo. Em I Cor 11:10 esta cosmovisio ainda esta bem viva. Os anjos participam do
culto, mas as atitudes das mulheres podem influencia-los positiva ou negativamente. A sensu-
alidade ¢ reprimida, pois nio se pretende prejudicar os enviados de Deus.

E interessante ainda que a palavra evxousina é substituida por ka,lJumma em vérios
manuscritos da versao [u/gata, em parte dos manuscritos da versao copta boairica, em Irineu e
em Epifanio de Constantinopla. Esta palavra ¢ a mesma que aparece em 11 Cor 3:13-16, onde
adquire um sentido mistico. A substituicao parece supor a necessidade de um véu espiritual,

que impega as mulheres a revelacao dos mistérios ocultos do mundo celestial. Ja que eram con-

52 Para um aprofundamento sobre a influéncia do imaginario de Qumran no cristianismo primitivo ver: NO-
GUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Culto Extatico no Hino de Auto-Exaltacao (4Q471b, 4Q427, 4Q491¢):
implicacoes para a compreensio de um fenémeno cristao primitivo. Estudos de Religido, 22, ano XVI,
junho de 2002, p. 72-84.
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sideradas inferiores aos homens em certa medida, talvez nio estivessem aptas a desvelar esses
segredos ou necessitassem de uma preparagio especial para realizar a tarefa profética que lhes
cabia. E possivel que houvesse — de acordo com a cosmovisio apresentada acima — medo de
que os anjos fossem ludibriados pela sedugao feminina, o que desintegraria a relagio harmo-
niosa entre os seres humanos e os seres de outro mundo durante o culto extatico vivenciado
pela comunidade.

Que poder de seducao magnifico ¢ esse, a0 qual nem os seres celestes podem resistir?
Que tipo de experiéncia esta por tras destes relatos? Seriam estas experiéncias semelhantes as
manifestacOes extaticas que acontecem em alguns cultos em nossos dias? Hé alguma relagao
entre éxtase religioso e necessidade de recato diante do sagrado?

Diante do que foi exposto, podemos considerar o culto como o contexto central da pe-
ricope. Logo, as manifestages extaticas devem ter sido experimentadas pela comunidade, na
liturgia, e ndo em eventos isolados. Nas reunides comunitarias, o mundo celeste toca o mundo
dos seres humanos e com ele se mistura. O erotismo, como desejo nio realizado, como impul-
so em relacdo ao objeto desejado, aparece nos textos citados como um elemento importante,
pois, de certo modo, regula as relagoes entre este e o outro mundo. Os fenémenos religiosos
mais recentes que envolvem manifestagoes de éxtase excedem os limites de nossa pesquisa e
precisariam de um estudo mais amplo, mas podemos dizer que, coincidentemente ou nao, ha
neles certa tendéncia de ligar a feminilidade ao éxtase. Ha casos, inclusive, em que as experién-
cias acontecem de maneira bastante erotizada. Algumas mulheres se dizem possuidas por anjos
e chegam a relatar que mantiveram relacoes intimas com eles durante o transe.” O que dizer
dos cultos pentecostais ou dos relatos de Santa Teresa de Avila, por exemplo?

Mas, na maioria das vezes — como na ascese monastica ou nas experiéncias dos misticos
medievais — o recato diante do sagrado permanece como elemento fundamental para evitar
que o culto seja atrapalhado. Isto se deve ao fato de haver um nivel de interdicdo, um mecanismo

de tabu a ser considerado. Segundo Eliade:

53 Um breve inventario desses casos pode ser lido no cap. 7 de: SAGAN, Catl. O mundo assombrado pelos
demonios. Siao Paulo: Cia das Letras, 1996.
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De uma maneira geral ¢ ou transforma-se em tabu todo objecto, acgdo ou pessoa que,
em virtude do seu proprio modo de ser, ou por uma ruptura de nivel ontologico, se torna
portadora ou adquire uma forca de natureza mais ou menos incerta.

[...] o mecanismo do tabu é sempre o mesmo: algumas coisas, pessoas ou regioes par-
ticipam de um sistema ontolégico muito diferente e, por consequéncia, o seu contacto
produz uma ruptura de nivel antolégico que poderia ser fatal. (1977, p. 39; 41)

Sem duvidas, I Cor 11:2-16 apresenta profunda diferencia¢io ontolégica entre homem e
mulher e de ambos com o mundo celeste. A necessidade do véu se da pelo medo de que o con-
tato feminino com o outro mundo crie esta ruptura que desestabilize o universo conhecido,
dado seu poder magico e transcendente, o qual — segundo se acreditava — poderia servir para
seduzir os anjos. Nao apenas este poder, mas também a “impureza ritual” feminina torna-se
um problema a ser contornado, o que se faz pelo uso do véu. Do mesmo modo, nos relatos
modernos, ha interditos e tabus em relacdo a feminilidade. Todavia, como fica evidente, estas
tabuticacoes — conforme o dizer de Eliade — ganham significado no espago do culto, na esfera
do sagrado.

Cabe ainda dizer que, na literatura apocaliptica, o culto ocupa lugar importantissimo. F
nele que o divino se manifesta, que as revelagdes sao dadas, que a linguagem humana precisa
ser readequada ao mundo celestial, é al que o transe e o éxtase acontecem. O templo € o lugar
apropriado as experiéncias religiosas. Todavia, estas experiéncias nao sao isentas de regras, pelo
contrario, acontecem dentro dos limites da linguagem, das estruturas miticas e das condigdes
s6cio-culturais de certa forma apre(e)ndidas e relidas a partir da tradi¢ao. 1 Corintios, enquanto
literatura, certamente nao pode ser considerada apocaliptica. Mas a religiosidade que apresenta
reflete padroes e linguagens provenientes de uma cosmovisao mistica que influenciou o pen-
samento de Paulo e, por conseguinte, da comunidade.

Salientamos estes aspectos por acreditarmos que a parénese paulina esconde evidéncias
de algum contato com a realidade celeste, alguma experiéncia extatica vivenciada pelos corin-
tios durante o culto. Provavelmente, esta experiéncia acontecia de acordo com as estruturas

previamente observadas, mas nem por isso deixava de ser relevante, pois como lembra Paulo
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Nogueira, experiéncias religiosas “nio precisam ser espontineas e absolutamente inovadoras
para serem verdadeiras.” (2007, p. 188).

Esse autor tem insistido corretamente na hipétese de que experiéncias visionarias fize-
ram parte do cristianismo primitivo e que eram “praticadas em encontros de culto por cristaos
comuns” (NOGUEIRA, 2005, p. 16), inclusive no cristianismo paulino. Esta hipotese rege
também nossa pesquisa, pois consideramos a religido paulina essencialmente mistica™ e 1 Co-
rintios como um dos relatos mais aproximados do que de fato possa ter sido o cristianismo
primitivo.

A possibilidade de existéncia de alguma influéncia da angelologia apocaliptica do ju-
dafsmo sobre o discurso paulino, como demonstram os fragmentos citados neste artigo, nos
impulsiona a buscar outros pontos de contato entre Paulo e a literatura apocaliptica. De igual
modo, as experiéncias religiosas, quase sempre deixadas em segundo plano pelos exegetas, ga-
nham espago importante se considerarmos que eram vistas como plausiveis pela comunidade
e que o proéprio apostolo demonstra preocupacdo com o modo como elas se desenvolviam no
culto. A autoridade profética das mulheres na comunidade ¢ posta a prova e depende de sua
postura diante do sagrado. Seres humanos e seres celestes, erotismo e éxtase sdo elementos
indissociaveis na literatura religiosa de todas as épocas e, como estudamos, também na litera-

tura paulina.

54 Sobre esse assunto, vale a leitura de dois excelentes textos: MACHADO, Jonas. Paulo, o visionario — visoes
e revelagdes como paradigmas da religido paulina. In: NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (Org,). Reli-
gido de visionarios: apocaliptica e misticismo no cristianismo primitivo. Sio Paulo: Loyola, 2005, p. 167-204;
DE BOER, Martinus. Paulo, telogo do apocalipse. Estudos de Religido. Sio Bernardo do Campo, SP:
UMESP, 19, ano X1V, dezembro de 2000, p. 133-148.
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A LAVOURA BIBLICA DE RADUAN NASSAR

Flavio Adriano Nantes Nunes

Misturo coisas quando falo, nio conheco esses desvios, sdo as palavras que me empur-
ram, mas estou lacido, pai, sei onde me contradigo, piso quem sabe em falso, pode até
parecer que exorbito, e se ha farelo nisso tudo, posso assegurar, pai, que tem também af
muito grao inteiro. Mesmo confundindo, nunca me perco, distingo pro meu uso os fios
do que estou dizendo.

(Raduan Nassat. Lavoura arcaica).

Escribir es un intento inutil de olvidar lo que esté escrito.
(Ricardo Piglia. Memoria y tradicion)

A discussao que pretendemos discorrer esta voltada a elaboracdo do texto literario

como um constructo palimpséstico. Em nosso caso, mais precisamente, a arquitetura de Lavou-



ra arcaica, de Raduan Nassar, com as Escrituras Sagradas. Pensar a literatura num projeto em que
co-habitam textos sobre outros textos significa aceitar a proposi¢io de que o discurso literario
perpetua-se a partir do “roubo” de palavras, conforme Michel Schneider; do trabalho com a
citacdo das palavras, como bem afirma Antonie Compagnon; da criacio dos precursores, ou
ainda, da ficcdo que vive dela mesma, conforme Jorge Luis Borges. Para nos aproximarmos
mais de nossos compatriotas, pensemos em Eneida Maria de Souza (Critica Culf), ao afirmar
categoricamente que a literatura sempre se nutriu da intertextualidade; Silviano Santiago usa o
termo “grilagem” para a pratica da escritura.

Para Schneider, a escritura literdria é palimpséstica porque se constrdi a partir de ou-
tros textos que povoam a mente do escritor; textos estes que migram para todos os lugares,
periodos. Ndo ha um lugar para os textos, ou melhor, eles se posicionam numa infinidade de

lugares: o entre-lugar textual:

O texto literario ¢ um palimpsesto. O autor antigo escreveu uma “primeira” vez, depois
sua escritura foi apagada por algum copista que recobriu a pagina com um novo texto, e
assim por diante. Textos primeiros inexistem tanto quanto as puras copias; o apagar nao
¢ nunca tdo acabado que nio deixe vestigios, a invenc¢io, nunca tio nova que nao se apoie
sobre o ja-escrito (SCHNEIDER, 1990, p. 71)

As proposi¢des de Schneider sdo categéricas com relagdo ao texto que sempre se cons-
titui a partir de outros textos e nunca de um vazio/vacuo. Ha assinaturas arranhadas, rasuradas
e esgarcadas de diversos escritores no interior de qualquer constructo literario. Em algumas es-
crituras, os vestigios saltam aos olhos, como ¢é o caso de Lavoura, onde estao claros os vestigios
da Biblia, do Aleorao, das historias d’As mil e uma noites. O préoprio Raduan dispds em uma “nota
do autor”, por ocasido do lancamento da obra em questio, em 1975, algumas das escrituras
que permeiam seu texto, deixando desta forma as “pistas” do material, do “roubo” de palavras
de outrem, para os leitores.

A comegar pelo nome de algumas das personagens, passando pela temadtica, a narrativa

nassariana demonstra uma relacdo proficua com a Biblia: André, Ana, Pedro. Estes também
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sao personagens dos textos biblicos; ademais, Lavonra é a (re) escritura, (re) criagao, (re) elabo-
ragdo da parabola do filho prodigo, disposta em Lucas.

No texto de Nassar, o filho prédigo representado por André, igualmente ao da narrativa
biblica, sai da casa do pai, por sentir-se insatisfeito com a vida na fazenda, a maneira despotica,
arbitraria, castradora e rigida com que o patriarca conduzia a familia. Observemos as passagens
biblica e do Lavoura:

Pai, pequei contra o céu e perante ti, ja nao sou digno de ser chamado teu filho. Mas o pai
disse aos seus servos. Trazei depressa a melhor tinica e vesti-o com ela, e ponde-lhe um
anel na mao, e sandalias nos pés [...] Pois este meu filho estava morto, e reviveu, tinha-se
perdido, e foi achado. E comegaram a alegrar-se (Lc 16, 21-24).

Estou cansado pai, me perdoe. Reconheco minha confusio, reconheco que nao me fiz
entender, mas agora serei claro no que vou dizer: ndo trago o corac¢ao cheio de orgulho
como o senhor pensa, volto para casa humilde e submisso [...] Tuas palavras abrem meu
coragao, querido filho, sinto uma luz nova sobre esta mesa, sinto meus olhos molhados
de alegria, apagando depressa a magoa que vocé causou ao abandonar a casa, apagando
depressa o pesadelo que vivemos ha pouco (NASSAR, 1989, p. 170-171).

Nas passagens das duas narrativas, estdo claras as convergéncias de determinados ele-
mentos, como a humildade por parte dos filhos ao retornar a casa, o arrependimento, a alegria
que os pais sentitam com o retorno deles. Entretanto, Lavoura arcaica ¢ uma outra versao: a do
horror, da morte, da desolagao, da ruina da familia. Leyla Perrone-Moisés afirma que Lavoura
¢ uma versao contemporanea da parabola do filho prédigo, indicando a repeticao ou (re) cria-
¢do: “|...] o romance todo é uma versiao negra da parabola do filho prédigo, sem final feliz”
(PERRONE-MOISES, 1996, p. 66, negrito nosso).

Na escritura de Nassar, observa-se a figura de Ana, personagem que representa a irma
casta, sempre trancada na capela e em seu siléncio sepulcral; a personagem-elemento que pro-
vocou a tragédia final da familia. HA momentos em que Ana parece representar pureza, resig-

nacdo e obediéncia, um carater recatado e casto, no entanto revela toda sua sensualidade e os
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desejos do corpo reprimidos, na casa velha, onde Ana e André concretizam a pratica incestu-

osa, e no momento da danga em comemoracio a volta do heroi:

[-..] “mas ninguém em casa mudou tanto como Ana” ele disse “foi s6 vocé partir e ela
se fechou em preces na capela, quando nio anda perdida num canto mais recolhido do
bosque ou meio escondida de um jeito estranho, 14 pelos lados da casa velha; ninguém em
casa consegue tirar nossa irma do seu piedoso mutismo” (NASSAR, 1989, p. 39).

[..] Ana (que todos julgavam sempre na capela) surgiu impaciente numa sé lufada, os
cabelos soltos espalhando lavas, ligeitamente apanhados num dos lados por um coalho
de sangue (que assimetria mais provocadora!), toda ela ostentando um deboche exu-
berante, uma borra gordurosa no lugar da boca, uma pinta de carvdo acima do
queixo, a gargantilha de veludo roxo apertando-lhe o pescogo, um pano murcho
caindo feito flor da fresta escancarada dos seios, pulseiras nos bracos, anéis nos dedos,
outros aros nos tornozelos [...] (NASSAR, 1989, p. 188, negrito nosso).

Comparando Ana, personagem da narrativa nassariana, com a do texto biblico, também
Ana, percebemos outra forma de (re)criacdo ou “roubo” e, por conseguinte, transgressao do
texto precedente. Ana da narrativa biblica, assim como a de Lavoura, apresenta-se no templo,
fazendo oragoes para que pudesse conceber um filho e, logo, agradecendo a Deus pela graca
recebida: “O Senhor dos exércitos, se benignamente atentares para aflicio da tua serva, e de
mim te lembrares, e da tua serva nio te esqueceres, mas a tua serva deres um filho, ao Senhor
o darei por todos os dias da sua vida, e sobre a sua cabeca nao passara navalha” (I Samuel, 1,
11). E ainda: “Entao orou Ana, e disse: O meu coracdo exulta no Senhot, a minha forca estd
exaltada no Senhor. A minha boca dilata-se contra os meus inimigos, porque me alegro na tua
salvacao”. (I Samuel, 2, 1). Observamos Ana® pedindo uma graca ao Senhor e, em seguida,

agradecendo e adorando-O por ter sido ouvida. Ana da narrativa nassariana aparece algumas

55 Além de Ana, personagem do texto sagrado, ha uma outra, também Ana, exercendo a mesma fungio na
narrativa, a de orar e adorar. Aqui, pelo nascimento de Cristo: “Estava ali a profetisa Ana, filha de Fanuel, da
tribo de Aser [...] e ndo se afastava do templo, servindo a Deus em jejuns e ora¢des, de dia e de noite (Lucas,

2, 36-37).
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vezes na capela da fazenda, ora por sentir-se culpada pelo sentimento incestuoso, ora pela
tristeza da partida de André.

Pedro, o irmao primogénito, incumbido de trazer André de volta a casa, exerce um pa-
pel fundamental na narrativa, participando de alguns dos episédios, que aqui denominaremos
apotedticos ou sublimes; em outras palavras, alguns dos mais importantes da histéria, como
assegurar o retorno do irmao. Tem participagao fundamental no desfecho da narrativa, que
culmina com a morte de Ana, e pelo fato de ser o mais velho entre os homens, assumira o lugar
do patriarca na familia. Ele passara a governar, dar as ordens, pregar os sermoes sobre amor,
trabalho, familia, unifo, etc., assumindo, assim como o pai, um carater autoritario, despotico.
Neste regime familiar ditatorialpatriarcal, somente um tem direito a voz; os demais devem
cumprir a fun¢ao de ouvir e resignar-se (podem até falar, mas como vivem sob tal regime, nao
serdo ouvidos): “a ordem familiar sempre imposta pelos mais velhos ou, dizendo de modo
mais adequado, vinha sendo imposta por sucessivas geracoes, naquilo que é mais um dos sen-
tidos do titulo do romance.” (RODRIGUES, 2000, p. 34-35). Citemos trechos do romance:

[...] (ele cumpria a sublime missdo de devolver o filho tresmalhado ao seio da familia) a
voz de meu irmao, calma e serena como convinha, era uma oracio que ele dizia quando
comegou a falar (era meu pai) da cal e das pedras da nossa catedral (NASSAR, 1989, p.
18).

[...] fui num passo torto até a mesa trazendo dali outra garrafa, mas assim que esbocei
entornar mais vinho foi a mio de meu pai que eu vi levantar-se no seu gesto “eu nao bebo
mais” ele disse grave, resoluto, estranhamente mudado, “e nem vocé deve beber mais,
nao vem deste vinho a sabedoria das licbes do pai” [...] “nao ¢ o espirito deste vinho que
vai reparar tanto estrago em nossa casa’ ele continuou cortante, “guarde esta garrafa,
previna-se contra o deboche, estamos falando da familia”(NASSAR, 1989, p. 40).

[...] Pedro cumprira sua missao me devolvendo ao seio da familia (NASSAR, 1989, p.
149).

Em consonancia com os fragmentos dispostos, ¢ sabido que Pedro serd o sucessor do

pal, pois ¢ ele quem tem a “missao” de trazer André e fazer com que a familia permaneca uni-

da. O préprio André tinha conhecimento de que Pedro seria o sucessor do pai: “era meu pai”.
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As proibi¢oes, a severidade, o sistema patriarcal e despotico, o lider irrepreensivel con-
tinuariam em Pedro. Assim foi com o avo, depois com Iohdna, e o primogénito daria conti-
nuidade ao ciclo patriarcal: “Ao encontrar o irmio naquele quarto de pensio, a fim de cumprir
a sua ‘sublime missao’, Pedro ja ensaia os primeiros passos para tomar o lugar do patriarca.
Ja nao ha grandes diferencas entre eles: um e outro representam o poder dentro da familia,
poder que visa a assegurar a limpeza, a decéncia, a ordem e a luminosidade/o esclarecimento.”
(RODRIGUES, 2000, p. 30). Entretanto, tanto um como outro dissimulam esses sentimentos,
pois sdo eles os que transgridem/fompem, em maior grau, com o amoft, a uniao e a familia.

Ainda na esfera das narrativas biblicas, confrontemos Pedro, o irmao primogénito, com
Pedro, primeiro discipulo de Jesus, irmao de André, também discipulo, que recebeu a missao
do proprio Cristo para cuidar da familia cristd e dar sequéncia ao Evangelho iniciado por Jesus:
“E também te digo que tu és Pedro, e sobre esta pedra edificarei a minha igreja, e as portas do
inferno nao prevalecerdo contra ela. Eu te datei as chaves do reino dos céus; tudo o que ligares
na terra, sera ligado nos céus [...]” (Mateus, 16, 19-18). Pedro recebeu autoridade sobre uma
igreja que seria edificada e o estatuto de representante de Cristo, pois as decisdes estabelecidas
na terra seriam aceitas no reino dos céus, dando continuidade a missao crista. Esse fendmeno
de continuidade (ciclico), também ocorre no sistema patriarcal de Lavoura, ja que, depois do
discipulo, outros seriam incumbidos de continuar a missao.

Observemos o seguinte fragmento: “[...] Jesus perguntou a Simao Pedro: Simio, filho de
Jodo, amas-me mais do que estes? Ele respondeu: Sim, Senhor, tu sabes que te amo. Disse-lhe:
Apascenta os meus cordeiros. [...] Apascenta as minhas ovelhas” (Joao, 21, 15-16). Sabemos
que Cristo é o Bom Pastor, logo seu rebanho (cordeiros) sdo os cristaos. Ficou, entdo, estabe-
lecida a missdo de Pedro com relagdo a igreja. Ja o Pedro da narrativa de Nassar, que tinha a
incumbéncia de ser o guardiao da familia, fazendo-a permanecer unida e dando sequéncia ao
sistema patriarcal ciclico, ndo conseguiu levar a termo sua funcio, por ter preferido revelar o
sentimento incestuoso entre Ana e André, o que gerou a tragédia e a cisdo familiar.

A partir da analise comparativa das personagens de Lavoura arcaica com as das narrativas
biblicas, evidencia-se o trabalho com o roubo das palavras, a grilagem, ou ainda, o trabalho da
citacdo, cf. Antonie Compagnon. Para este autor, uma citagdo poe em circulagio um objeto: a

obra citada. Em nosso caso, as citagdes que figuram em [avoura arcaica colocam em evidéncia

186



as obras citadas. “A citacio tenta reproduzir na escrita uma paixao da leitura [...] A citagdo repe-
te, faz com que a leitura ressoe na escrita: é que, na verdade, leitura e escrita sio a mesma coisa
[...]” (COMPAGNON, 1996, 29). Esse processo de criagdo poe em destaque duas operagdes:
uma de recorte e outra de enxerto. O escritor recorta de sua biblioteca e aloca os elementos
em seus textos.

A cita¢do ¢ um corpo estranho enxertado no texto, uma propriedade que niao “perten-
ce” ao escritor-citador que se apropria do elemento “alheio”. Entretanto, ndo entendemos o
texto — no ambito da leitura, do corte, do enxerto — como um objeto privado, mas antes publi-
co, evidenciando seu carater “comunista’, o que proporciona a existéncia do enxerto.

A escrita literaria, desde sempre palimpséstica, arquitetura-se de “[...] colagem e glosa,
citacdo e comentirio” (COMPAGNON, 1996, p. 39). O trabalho da citacio nao é, portanto,
um simples enxerto; o matetial citado passa por transformacdes: explicacoes, interpretagdes,
cancelamento ou recusa, assim, o corpo estranho dentro do texto recebe uma nova perspec-
tiva®. Se assim nio fosse, terfamos apenas meras copias ordindrias de textos ja postos em
circulacio em nossa cultura. Os textos biblicos, as citagdes com as aspas sofrem cambios,
adaptacGes ao serem explicados, interpretados ou invertidos. “Escrever, pois, é sempre rees-
crever, nao difere de citar. A citacio [...] ¢ leitura e esctita, une o ato da leitura ao da escrita.
Ler ou escrever ¢é realizar um ato de citagio” (COMPAGNON, 1996, p. 47). Podemos inferir
que o texto é arquitetado a partir da cita¢do, onde o fazer literario se volta a (re) escritura, ou
seja, através da leitura de textos ja existentes. A literatura retroalimenta-se, nutre-se dela mesma

desde sempre — “gesto arcaico de recortar-colar”.

56 Relacionando o trabalho da citacdo, mais precisamente o enxerto, a um texto biblico, observamos que
Jesus ¢é a videira verdadeira e se alguém quiser ter vida, deve permanecer nele: “Eu sou a videira verdadeira,
e meu Pai ¢ o agricultor [...] Permanecei em mim, ¢ eu permanecerei em vos. O ramo de si mesmo nao pode
produzir fruto, se ndo estiver na videira. Tampouco vés podeis produzir fruto, se ndo permanecerdes em
mim. Eu sou a videira, vés sois os ramos. Se alguém permanece em mim, e eu nele, esse dd muito fruto,
sem mim nada podeis fazet” (Jodo, 15, 1-5). Se Cristo ¢ a videira, os que n’Ele acreditam sdo os ramos que se
enxertaram na videira, em nosso caso, os elementos citados (ramos) se enxertam no texto, este por sua vez,
da vida aqueles. A citagdo recebe vida (transformacio a partir do trabalho de (re) escritura) para que néo seja
uma mera copia.
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“Se tudo € (re) escritura, (re) criacio, citacdo, como foi arquitetado o primeiro livro?
Com quais outros ele se comunica?”, pergunta-se Compagnon, 20 mesmo tempo em que se
inclina a uma resposta centrada nas escrituras sagradas, o que endossa o cariter arcaico da
citagdo: “A citagdo teria existido sempre, desde o nascimento da linguagem até a sociedade de
lazer.” (COMPAGNON, 1996, p. 61).

A Biblia, como ja vimos, ¢ um palimpsesto, isto ¢, composta por tantos outros textos
que sequer podemos supor. Para ilustrar, pensemos na quantidade de povos, culturas (além do
processo de hibridacao cultural), idiossincrasias, historias, ademais do imensuravel nimero de
escritores que conformam as narrativas biblicas: a obra palimpséstica por exceléncia, a hybris.
Se os textos biblicos conformam a apoteose do palimpsesto, que dizer de uma narrativa litera-
ria que se vale dos esctitos sagrados? Temos a impressdo de que nos perdemos em meio a essa
dimensao textual gigantesca que nunca € lida na completude. Os leitores especializados ou nio,
devem conformat-se, na leitura, com migalhas, fragmentos, restos, ecos, rabiscos.

Das tantas passagens biblicas que conformam nosso objeto, analisaremos por questao
de delimitacdo apenas algumas passagens de O cantico dos cinticos, escrito pelo Rei Salomio. O
texto centra-se na relacio amorosa entre homem e mulher, mais precisamente na afirmac¢ao
do amor entre o Rei Salomio e Sulamita; o que nos possibilita discutir as convergéncias entre
o texto sagrado e Lavonra, neste o amor entre os irmaos André e Ana. Lavoura arcaica ““|...] esse
texto ancora num passado remoto, travando didlogo com um dos mais antigos textos da hu-
manidade: a Biblia” (SEDLMAYER, 1997, p. 20).

[...] Te vestirei entdo de cetim branco com largas palas guarnecidas de galdes dourados,
ajustando nos Teus dedos anéis cujas pedras guardam os olhares de todos os profetas, e
braceletes de ferro para Teus punhos e um ramo de oliveira para Tua nobre fronte; re-
sinas silvestres escorrerdo pelo Teu corpo fresco e limpo, punhados de estrelas cobrirao
Tua cabeca de menino como se estivesses sobre um andor de chio de lirios; e alimentos
tenros Te serdo servidos em folhas de parreira, e uvas e laranjas e romas frescas, e, de
pomares mais distantes, colhidas da memoria dos meus genitores, as frutas secas, os figos
e o mel das tamaras, e a Tua gléria entdo nunca tera sido maior em toda a tua histérial [...]

(NASSAR, 1989, p. 1006).

O teu umbigo ¢ como uma taca redonda a que nio falta bebida. O teu ventre ¢ como
monte de trigo, cercado de lirios. / Os teus dois seios sao como dois filhos gémeos da
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gazela./ O teu pescogo é como a torre de marfim. Os teus olhos sdo como as piscinas de
Hesbom, junto a porta de Bate-Rabim. O teu nariz ¢ como a torre do Libano, que olha
para Damasco./ A tua cabeca ¢ como o monte Carmelo. Os cabelos da tua cabega sdo
como a purpura; o rei estd preso pelas suas trangas./ Quao formosa, e quao adoravel és,
6 amor em delicias!/ A tua estatura é semelhante a palmeira, e os teus seios aos cachos de
uvas./ Dizia eu: subirei a palmeira, pegarei em seus frutos. Sejam os teus seios como os
cachos da vide, e 0 aroma da tua respiracao como o das magas [...] (Ct 7, 2-8).

Nas passagens acima, observamos a exaltacio do corpo através da beleza que atrai os
apaixonados. Ele deve estar perfeito para receber/conceber o amor, precisa ser limpo em “re-
sinas silvestres”. A comparacdo metaférica entre o corpo e determinados elementos também
alude aquela exaltagdo: ventre, monte de trigo; seios, filhos gémeos da gazela; pescoco, torre
de marfim; estatura, palmeira; seios, cachos de uva. Apos a preparacao para o amor, este deve
ser celebrado em lugares agradaveis com frutas aromaticas, mel: “6 amor em delicias”. A con-
cretizacdo do amor ¢é glorioso, apotedtico, exalta os que a ele se entregam: “Tua gléria nunca
tera sido maiot”. Tanto na natrativa de Nassar como na do texto biblico, a exaltacio ao amor,
a0 corpo, a beleza é a mesma, sao exaltados os sujeitos da paixdo que podem participar deste
banquete de delicias: “Como nao reconhecer em Lavoura arcaica o amor |[...] de dois amantes |...]
em meio a unguentos, romas e laranjeiras |...]” (SEDLMAYER, 1997, p. 51).

O escritor, ao transferir a escrita do outro para a escrita de si, o faz de forma apenas
a copiar: recortar/colar? Nio seria, entdo, a literatura um trabalho comum de pouco investi-
mento reflexivor Se a escrita literaria fosse meras cépias, sim, seria um trabalho manual. No
entanto, um projeto estético, como Lavoura arcaica, por exemplo, ndo configura um recorte
aleatorio de outros textos colados no papel. Nassar, ao lancar mao de outros textos “[...] da, in-
cidentalmente, aos autores pastichados, mais do que lhes toma”. (SCHNEIDER, 1990, p.
84, negrito nosso). Os textos “roubados” sdo ratificados, atualizados, (re) lembrados, ganham
outras perspectivas e, por que nio dizer, (re) inventados. Hodiernamente talvez ja nao se aceite
a palavra original para a literatura, pelo menos no sentido de um texto primario, unico. Isso
porque ““[...] o material da escritura é sempre de empréstimos e que conta pouco por si s6; em
seguida que a literatura nio é imitagao, mas sim transmutagao”. (SCHNEIDER, 1990,

p. 88-89, negrito nosso).
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Observemos outra passagem de Lavonra e da narrativa biblica O cintico dos cinticos para
endossar o que estamos analisando acerca da concretizagdo da escritura nassariana a partir da
Biblia:

Para onde foi o teu amado, 6 mais formosa entre as mulheres? Que direcio tomou o
teu amado, e o buscaremos contigor/ O meu amado desceu ao seu jardim, aos canteiros
de balsamo, para se alimentar nos jardins e para colher os litios [...] /Os teus dentes sao
como o rebanho de ovelhas que sobem do lavadouro, e das quais todas produzem géme-
os, e nao ha estéril entre elas [...] /Desci ao jardim das nogueiras para ver os renovos do
vale, para ver se floresciam as vides, e brotavam as rameiras (Ct 6, 1-11).

[...] num ledo sitio 1a do bosque, debaixo das arvores de copas altas, o chdo brincando
com seu jogo de sombra e luz, teria aguas de fontes e arrulhos de regatos a meu lado,
folhas novas me adornando a fronte, 0 mato nos meus dentes me fazendo o halito, mel
e romas a minha espera [...] Ana a meu lado, tdo certo, tio necessario que assim fosse,
que eu pensei, na hora fosca que anoitecia, descer ao jardim abandonado da casa velha,
vergar o ramo flexfvel de um arbusto e colher uma flor antiga para os seus joelhos [...]

(NASSAR, 1989, p. 114-115).

Ap6s a exaltacdo e a preparagdo para o amot, procede-se 4 ambientagdo, o /ocus para a
concretizacao desse amor que, segundo nossa leitura, deve ser perfeito. Perfeito porque se ob-
serva uma preocupag¢ao com os detalhes, a comegar com a roupa — “Te vestirei entao de cetim
branco”. Esse ambiente também deve ser magnifico: luz, aguas de fonte, bosque, jardins, ar-
vores de copas altas, lirios, balsamos. A magnitude do corpo ¢ outra vez retomada: ele deve ser
agradavel — halito de roma; dentes brancos como as ovelhas. No inicio do texto lé-se “6 mais
formosa entre as mulheres”. Quem seria a mulher mais formosa? A que tivesse os atributos
dispostos ao longo das duas narrativas. As convergéncias entre o texto de Nassar e O cdntico dos
canticos fazem com que eles se hibridem: um reafirma, completa, explica o outro.

Os elementos que compdem a exalta¢ao do amor sao os mesmos — ou pelo menos bas-
tante semelhantes — nas duas narrativas: a preparacdo dos corpos, do lugar e a concretizagiao
do amor entre frutas, leite, mel. No entanto, entendemos a pratica amorosa 7°Os canticos dos
¢canticos como pura, santa, espiritualizada; ja a dos sujeitos da paixdo em Lavoura distancia-se

da pureza, ¢ negra, mortal. Ela nao deve ser concretizada. As convergéncias e as divergéncias
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apontadas na narrativa nassariana, com relacio ao texto biblico, indicam, uma vez mais, que ela
foi arquitetada com outros textos, outras culturas, outros fragmentos.

Neste artigo, percorremos alguns caminhos teoricos, e afirmamos que Lavoura arcaica
— a partir de nossa leitura — constitui-se de outras lavonras, de forma hibrida, imbricada, tecida
com tantos retalhos. Seu texto nassariano detém “[...| um corpus textual pré ou coexistente |...|
como a prépria origem etimologica da palavra esclarece: fecere, isto € tecer, tramar. Por isto
‘intertexto’, que significa ‘tecer no, misturar tecendo’ e, de forma figurada, entrelagar, reunir,
combinar”. (CARVALHAL, 2003, p. 74-75). Lavoura Arcaica, lavoura antiga, lavoura biblica,

lavoura nassariana, na qual plantam sementes hibridamente ricas. A colheita sera abundante!
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OS DISCURSOS LITERARIO E RELIGIOSO NA CONSTRUGCAO DO ROMANCE
GRACA DE LUIZ VILELA

Isaias Leonidio Farias

Rauer Ribeiro Rodrigues

Discutiremos, neste artigo, a inter-relacio entre os discursos literario e religioso — en-
tendendo este ultimo como principalmente o da Igreja Catdlica — na constituigao do romance
Graga, de Luiz Vilela, publicado em 1989. O romance se utiliza de discurso construido pela
Igreja para parodia-lo, valendo-se de elementos do universo literdrio em sua construc¢io. Em
inumeras passagens da obra observamos aquele discurso ser utilizado como motivo de satira.

Vilela apresenta neste texto, COmo em outros, uma prosa vigorosa, para cuja leitura o
riso e erotismo, o constante didlogo com o religioso, sio elementos-chave. O discurso livre

2

assume a maior parte do texto; em poucos momentos o narrador fica “s6”, e narra. Assim, as



personagens ganham autonomia, proximidade com o leitor; e sentimos como se estivéssemos
observando a cena ao lado das personagens, como se fizéssemos parte do universo diegético.

Vilela diz que a ironia esta presente em toda a sua literatura. “[...] E a visio de vida do
autor, nao é uma coisa deliberada. A ironia surge naturalmente. Minha visao ¢ ironica, diria até
tragicomica.” (CUNHA, apud RAUER, 20006, p. 94).%’

Graga é ironico. Para Skinner, o riso é uma arma, que teria uma poténcia incomparavel
no ambito do debate moral e politico (2002). Eis o porqué de pensarmos o romance como
uma parddia de discursos. Skinner nos lembra que “sao especialmente risfveis os inferiores
em algum sentido” (2002, p. 17), e relembra Aristételes, que diz ser o risivel revelador daquilo
que ¢ vergonhoso, feio e vil. Sendo assim, Graga escarneceria da sociedade como um todo, do
relacionamento de um homem com uma mulher, Graca, da instituicao igreja (Catolica).

Comecemos por analisar o titulo do livro. Graga nio s6 nomeia a obra como também
uma de suas personagens principais. Pensemos na utilizacio dessa palavra. . uma palavra
empregada no discurso da Igreja, a graca de Deus, para designar um favor ou beneficio divino.
Também ¢ uma palavra que recebe varios outros significados: entre os principais, belezga, ele-
gancia, nome de batismo, gracejo, chiste. Quando temos o romance em mao, ¢ antes de abri-lo, essa
polissemia nos conduz a interpretagdes, a priori, sobre o conteddo do texto. A pressuposi¢io de
que se trata de uma personagem feminina, uma bela mulher, espirituosa e que provavelmente
se chama Graga, se confirma; e, a esse pressuposto, acrescentamos o do elemento religioso,
que também se confirma. Isto porque essa mulher aparece, ironicamente, como uma “graca
divina” na vida do narrador. Acrescentamos, outrossim, a parodia, o “gracejo”, o chiste. Nossa
proposicio é, pois, de que o sentido da obra emerge da apropriaciao do discurso religioso para,
por meio do humor, da parédia, desmistificar, questionar o préprio discurso religioso. Obser-

vemos a seguinte passagem:
A graca de Deus ¢ espiritual; nés somos carne; a graca ¢ sobrenatural; nés em tudo segui-

mos a natureza; a graga ndo se v¢, ndo se ouve, ndo se apalpa; nés ndo sabemos perceber
sendo o que entra pelos sentidos.”

57 CUNHA, Alécio. Autor mineiro rompe siléncio de oito anos e langa contos provocadores. Hoje em dia.
Belo Horizonte, 4 jul. 2002. Cultura, p. 7. Entrevista com Luiz Vilela por ocasido do lancamento de A cabega.
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Fechei o livto — Sermaes, do Padre Antonio Vieira — e deixei-o na mesinha de cabeceira.
[...] Ainda na cama, olhei para o corpo nu e de brugos daquela jovem mulher a0 meu
lado. Carne. Somos carne. Entdo, meus irmios, carne sejamos. Intensamente. Por
todos os poros. Com todas as veias. O glandulas, a todo vapor! Coragio, batei forte! E
vés, nervos e musculos, a postos! Todos prontos para a grande festa da carne! Antes
que tudo apodrega para sempre. (VILELA, 1989, p. 190, negrito nosso).

Percebemos a apropriacio que o narrador faz do texto do sermio do padre Antonio
Vieira, “distorcendo-0”, materializando o elemento espititual (“a graga de Deus ¢ espiritual”, nao
podendo ser tangenciada pelos sentidos humanos). Ele transfere este elemento para o corpo
da jovem que o acompanhava e que, quase satiricamente, chama-se Graga; ou seja, para o nat-
rador a graga deixa de ser espiritual e passa a ser claramente carnal, podendo sim ser tangen-
ciada pelos sentidos humanos, principalmente o tato. Como percebemos, o texto religioso foi
tomado como base para uma parddia, uma (re)construcao do sentido por meio de um recurso
literario: o texto que o narrador constrdi tem uma estrutura semelhante a de um discurso reli-
gloso, quase como uma pregacao conclamando os fiéis ao ato, ndo mais divino, da “grande festa
da carne”. O narrador lan¢a mao de uma narrativa erdtica para também parodiar o discurso da
religido.

Segundo o escritor francés Georges Bataille, “v erotismo ¢, na consciéncia do homem, o que o
leva a por o sen ser em questao” (1988, p. 25), e esse questionamento também ¢é representado pelo
riso, O riso que contesta, que questiona. Dessa forma, o erotismo, inserido na narrativa, refor¢a
o tiso, correlaciona-se com ele, formando um texto, ora comico, ora sarcastico, sempre em did-
logo com o literario. Em seu texto, Bataille discorre a respeito do erotismo em forte ligacdo ao
religioso. O escritor apresenta um trecho de Santa Teresa, no qual a santa descreve seu éxtase

mistico, e tal descricdo se aproxima do éxtase erdtico:

Vi nele uma grande langa, de ouro, e na ponta da lanc¢a havia como que uma ponta
de fogo que, repetidamente, ele como que cravava meu coragio, penetrando-me até as
entranhas. Quando a retirava, como que de mim todas elas se retiravam, ficando eu muito
abrasada do imenso Amor de Deus. A dor que me causava era tio grande que toda eu
em gemidos ficava, mas a dogura dessa dor tamanha, que por nada deste mundo queria
deixar de a conhecer. Esta dor ndo era corporal, mas espiritual, embora o corpo nela
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tomasse parte e grande parte. O que eu entdo conhecia era um afago de amor entre a
alma e Deus, tio doce, que rogo a Deus, na sua bondade, que Ele o dé a conhecer a todo
aquele que possa julgar que eu minto. (BATAILLE, 1988, p. 198-199).

O italiano Alberoni complementa que “o erotismo se apresenta sob o signo da dife-
renca. Uma diferenga dramatica, violenta, exagerada e misteriosa” (1992, p. 9). Em Graga, essa
diferencga é “encarnada” pelas personagens Epifanio, narrador e protagonista, e Graca, mulher
e antagonista. Lembrando que o primeiro representa também o literario, e a outra, o religioso.
Ironicamente, Epifanio é um escritor frustrado, e Graga de religiosa tem apenas o nome.

A partir das considera¢oes de Alberoni e Bataille, pensemos o didlogo que se estabelece
entre o erdtico e o religioso no texto de Vilela. Analisemos outras duas passagens do romance.
A certa altura da narrativa, Epifanio explica a Graga a origem de seu nome. Segundo ele, por

ter familia toda catdlica, seria por causa do nome do santo de seu dia de nascimento:

Quem nio s6 nascera no Dia Mundial da Religido, filho de pais muito religiosos, como
também fora depois educado por wma legiao de padres e por uma tia que — na opinido de
um dos proprios padres — valia por dez deles, nao podia sendo estar a todo momento
pensando e falando em religido. (Ibidem, p. 43, grifos nossos).

Nesta passagem o narrador explica porque vive falando de religido. Na parte grifada da
citagio notamos o emprego da expressao uma legiao de padres, colocando os representantes de
Deus no mesmo patamar de Satanas (inimigo da fé), que se dizia chamar /egido. Mas antes dessa
explicacio sobre seu assunto recorrente, voltemos ao motivo de se chamar o narrador Epifa-
nio. Segundo ele, o dia de seu nascimento foi 21 de janeiro, o Dia Mundial da Religido. E este
dia possui, no calendario catdlico, trés santos, sendo eles: Inés, Frutuoso e Epifanio. O primeiro
nome teria sido descartado de inicio, restando apenas os nomes masculinos. Frutuoso tetia sido
eliminado por ser muito feio, dissera a mae. Graga, em conversa com o narrador, ainda comen-
ta ser um nome, além de feio, de bicha. Ao refletitem se as bichas podiam ser santos, ou entrar
no céu, Epifanio diz que “as portas do céu estdo fechadas para as bichas. Pelo menos segundo
a Sagrada Congregacio para a Doutrina da Fé, antigo Santo Oficio. No céu s6 podem entrar

as enrustidas.” (Ibidem, p. 40, negrito nosso).
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Para este artigo, nos ateremos principalmente aos dois primeiros “capitulos” do livro
(“capitulos” entre aspas porque ¢ utilizado como marca um espago entre um “trecho” e outro
do romance, sem uma marcacdo “oficial” de capitulacdo). Estes “capitulos” podem ser con-
siderados como uma grande prolepse do romance, funcionando como um tipo de conto que
abre o texto antecipando de maneira geral a sua histéria, qual seja, o encontro de um homem
com uma mulher. Mulher essa que surge de maneira inesperada, de lugar nenhum, e desapare-
ce para 0 mesmo lugar de onde veio: nenhum. Mesmo nos atendo a estes dois primeiros, nao
nos furtaremos a buscar episodios e exemplos de outros capitulos do romance. Até porque,
nestes dois primeiros capitulos, o narrador apresenta um terceiro personagem, Reginaldo Car-
valho. Este ¢ o préprio narrador, entretanto assumindo, perante a jovem passageira do 6nibus,
a identidade de sua frustracdo e sonho de infancia, apresentando-se como se fora um famoso
escritor.

No primeiro capitulo, o narrador se apresenta como Reginaldo Carvalho e tem um
encontro “milagroso” com um dediao de pé feminino. Reginaldo viajava num Onibus, a certa
altura ja tendo por companhia o cansaco e o tédio; de repente, avista um lindo deddo feminino
que até entdo nio havia percebido. Relata-nos o narrador: “é como se tivesse apatecido por
milagre” (Ibidem, p. 6). Podemos aceitar este momento como uma “revelaciao” divina na vida
do narrador, pois, ironicamente, o que lhe apareceu (foi-lhe revelado), era a Graga. Eis o inicio

do romance e a narracido desse momento de “revelacio’:

Que essa histéria comece com um deddo do pé so6 estranhardo os que nao conhecem os
misteriosos caminhos da vida — mas, principalmente, os que niao conheceram aquele
deddo. Que dedao! Um magnifico deddo: forte, rolico, com uma larga e lisa unha, sem
esmalte — e, naquele instante em que o vi, atrevidamente arrebitado, causando em mim
a mesma rea¢ao que em semelhante estado costumam causar outros detalhes da anatomia
feminina (Ibidem, p. 5).

Um detalhe da anatomia feminina que merece status de obra de arte, “um maravilhoso

pedago de carne feminil, digno de longa, atenta e extasiada contemplacao.” (Ibidem, loc. cit.). Pois bem, te-

mos aqui uma passagem na qual o personagem narrador tem uma “revelacao”. Esta revelacao
q g q g ¢ ¢
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surge-lhe como uma epifania, uma revelacdo num momento trivial do dia a dia, carregada de
sugestdo. Conforme Stephen Heréi, personagem de James Joyce, “por epifania entendia uma
subita manifestacio espiritual, tanto na vulgaridade da fala ou do gesto, quanto numa fase me-
moravel da prépria mente, [sendo] elas os momentos mais delicados e evanescentes.” (JOYCE
apud VIZIOLI, 1991, p. 28).® O lindo dedio lhe revela a personagem que dividird com ele, o
narrador, grande parte do romance.

Em seguida, ao estabelecer contato com a proprietaria do belo pé, para merecer estar
ao seu lado, coloca-se numa posi¢io de nobreza. Conforme ja antecipamos, o narrador nio
se chama de fato Reginaldo, mas sim, Epifanio. Cria entdo o primeiro nome por considerar
este ultimo um tanto ridiculo. Voltando ao raciocinio sobre a nobreza: Epifanio, para ser me-
recedor da companhia da figura feminina a ele revelada, coroa-se como rei, pois Reginaldo
advém de regis, ou seja, “do rei”, em latim. Notamos entdo que os nomes das personagens
sao bastante significativos. O proprio verdadeiro nome do narrador, Epifanio, nos remete ao
contexto liturgico, literalmente ao termo “revelacao” (lembremos do termo “epifania”, uma
“revelacdo” divina). Além, ¢ claro, de ser nome de um santo da mitologia catdlica, alocado no
mesmo dia de nascimento de nosso narrador. Assim como os nomes, o sobrenome dele tam-
bém ¢é significativo. Carvalho é uma grande arvore resistente, de cuja madeira se teria fabricado
a cruz de Cristo. Vale lembrar que nio se menciona o sobrenome de Graca, acentuando seu
cardter mistico, de origem e destino incertos; alids, a propria personagem também acrescenta
esta incerteza em volta de sua pessoa ao nao indicar nenhuma ligagdo, apenas com uma remota
amiga mencionada na primeira parte do texto. Sem contar o fato de nao possuit profissao, nem
interesses particulares.

Dessa forma, o primeiro ¢ o capitulo da epifania, da revelacao da graga (inicial minascu-
la, mas tentando sempre manter a polissemia com o nome da personagem). E 0 momento em
que o narrador nos “testemunha’ sua experiéncia “religiosa”. Podemos acrescentar o fascinio

que ele possui por pés femininos. Vale observar estas duas passagens:

58 Este trecho pertence a obra Stephen Hero. London: Jonathan Cape, 1944, p. 188.
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Menti porque ... porque eu fiquei louco por vocé; fiquei louco por vocé e quis te impres-
sionar.

Hum...

E porque... Eu olhei para baixo, e 14 estavam eles, naquelas mesmas sandalias: E porque
vocé tem os pés mais bonitos que eu ja vi.

Ela sentou-se numa poltrona. Ergueu a perna esticada para o ar e observou:
E, meu pé ndo ¢ mesmo feio nio...
Eu caf de joelhos diante dela e peguei seu pé esquerdo.

Beijei-o em cima, embaixo, na ponta dos dedos, entre os dedos, o dedio, ela dando pe-
quenos arrancos e risadinhas nervosas.

Paral... Voceé esta me deixando excitada...

Eu nao parei, ndo pararia nunca, e peguei o outro pé, e ela se contorcia e ria e pedia para
eu parar, pelo amor de Deus, e acabou escorregando da poltrona, e entdo nos vimos face

a face. (VILELA, 1989, p. 34).

Aqui, uma reapari¢ao de Gragal Neste trecho ¢ narrada a segunda vez que a persona-
gem entra na historia, ou melhor, na vida de Epifanio. Este desmente a histéria do 6nibus e
se apresenta agora com seu verdadeiro nome. Novamente, temos o mesmo dedo, o0 mesmo
pé do inicio, mas agora, além de desejado, é violado. As personagens se percebem; dirfamos:
eroticamente. Estdo agora face a face. Paginas a frente, numa das cenas de sexo entre eles, o
narrador conta: “eu recuo até onde estdo os maravilhosos pés: é aqui, é nesses mimos que co-
mega a minha peregrinatio ad loca sancta...” (Ibidem, p. 126, grifos no original). Neste momento, ¢
ressaltada a importancia que possui aqueles pés, que nao apenas revelaram Graga, mas também
introduziram a narra¢io do texto e € por ali que comega a peregrinacio de nosso personagem.

No segundo capitulo, temos a nobilificacio do narrador para poder merecer as honras
da graga. Nesse instante, temos uma conversa entre as duas personagens, em que no primeiro
contato ha uma aproximacio meio desajeitada entre ambos. F nesse momento que descobri-
mos o nome da moga do lindo dedao, por intermédio de uma piada, ou melhor, de um chiste.

Transcrevo:

“Qual ¢ sua graga”, perguntei.
“Comor”
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“Seu nome.”

“Graga.”

“Graga? Que graga...”

“Que graga por quér”

“Ora, eu pergunto qual € sua graga, vocé me responde que ¢ Graga, isso nio tem gragar”
“Nio vejo graca nenhuma.”

“Pois eu vejo...” (Ibidem, p. 8).

Depois dessa aproximagiao um pouco sem jeito, as personagens conseguem estabelecer
um didlogo e seguem viagem. Conversam banalidades, perguntam o que cada um faz. Neste
ponto, Graca diz ndo fazer nada e Reginaldo se apresenta como um grande escritor, e que até
ja apareceu na televisao por diversas vezes e em diversos programas. E assim, a conversa ¢ en-
tabulada em torno de questdes comuns — nomes, ocupagao, estado civil etc. — até que chegam
a rodoviaria, onde ela desce e ele nio. Graca, a personagem, recebe dele um pedaco de papel
com telefone e endereco, entretanto nao retribui o ato, deixando-o quase descontrolado. E, da
mesma forma que lhe aparecera, desapatrece. E da seguinte forma termina os dois primeiros

capitulos:

Sua filha da puta...

E 14 se foi ela, com a valise, levando os maravilhosos pés, mais maravilhosos ainda em
movimento, como eu via agora pela janela. L4 se foi, 1a se foi, e eu nunca mais a vetia,
nunca mais (Ibidem, p. 16).

Conforme asseveramos, esses dois capitulos podem ser lidos como um conto. Possuin-
do unidade, por exemplo, espacial: o interior do 6nibus; unidade de agdo: o encontro casual
e duas personagens; e unidade temporal: o tempo do percurso até a rodoviaria. Este comego
ded r idade t ral: o t d té a rodoviaria. Est
funcionaria, assim, como uma grande prolepse, adiantando-nos todo o romance. Temos uma
primeira visio do que se passara na histéria — uma bela jovem que aparece na vida de um
quarentdo e comega a “baguncar’ sua rotineira vida. Nesse primeiro momento, temos um nar-
rador que se poe na condicdo de escritor, e essa informagio também nos antecipa uma carac-
terfstica do narrador: ele possui muito conhecimento de literatura: ler é uma atividade que ele

realiza com muito prazer. Por ter conhecimento privilegiado desse campo, temos um narrador

200



que dialogara sempre com o universo dos textos e autores da tradi¢do literaria, segundo nos

conta o proprio narrador:
Foram duas coisas que meu pai me legou: o amor a lingua e o gosto pelas historias. Ele

sempre lia livros para mim. O livro de que eu mais gostava era As aventuras do Barao de
Miinchhansen, que eu achava que fosse Bardo de Mentiradas e falava assim. Isso eles me
contaram; eu ndo lembro; eu era muito pequeno. (Ibidem, p. 165).

O seu pai, grande responsavel pelo amor do filho as letras, fora professor de portugués,
e viria a falecer em decorréncia de uma devotada paixdo pelos usos corretos do idioma. Epi-
fanio relata que o pai, Seu Joaquim, ndo aguentava ouvir, por exemplo, o mzm no lugar de ex.

Certo dia teve um enfarte fulminante ao corrigir entusiasmadamente um intetlocutor:

‘Esse Mim me mata!’, dizia meu pai. E matou mesmo. Foi um cara — eu nio gosto nem
de lembrar o nome — que, conversando com meu pai, soltou um caminhio de batatas,
destacando-se o ‘mim’, repetido vatrias vezes. Entdo, uma hora, espumando de raiva, meu
pai se ergueu, deu um murro na mesa e berrou: ‘Nao ¢ mim, meu senhor! ¢ eul é eul, Af
levou a mao ao peito e caiu morto: um enfarte fulminante. Eu nao estava perto na hora;
fiquei sabendo depois como foi. Foi assim. Meu pai foi assassinado pelo Mim — as-
sassinado pela ignorancia... (Ibidem, p. 164, negrito nosso).

O dialogo, o interdiscurso entre o religioso e o literario, no romance Graga, nos é apre-
sentado, desde o primeiro momento, de maneira metaférica ou metonimica, no didlogo das
duas personagens principais: de um lado, Graga, representando, sendo a Igreja, a revelagao,
ou — o que ¢ mais uma das ironias do romance — a encarna¢iao de uma epifania; do outro, Re-
ginaldo/ Epifanio, que ao se apresentar como escritor, representa o literario. Desse modo, os
discursos literario e religioso se inter-relacionam no ambito da diegese do romance, construido
como uma parddia interdiscursiva dos discursos que retoma incessantemente, fundindo-os, em

clave de riso, para melhor dessacraliza-los.
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A INTERTEXTUALIDADE EM RUTE E A SOGRA NOEMI DE RAQUEL NAVEIRA

Lemuel de Faria Diniz

O trabalho literario da escritora sul-mato-grossense Raquel Naveira é constituido por
muitas obras que recriam temas e personagens biblicos por meio da intertextualidade. Nesse
contexto, situa-se a obra Rute e a sogra Noeni.

Na referida obra, nota-se a migracido da personagem biblica Rute para o texto literario
contemporanco, editado em 1997. A escritura da obra naveiriana efetua-se por intermédio de
uma releitura do livro hebreu Rute, o qual integra o Velho Testamento da Biblia Sagrada. A inter-
textualidade norteia esse processo, realgando os fortes sentimentos de amizade e lealdade que
unem as personagens Rute e Noemi. Deve-se atentar para o fato de que a escolha do titulo da
obra ja indica essa inten¢do: enquanto o livro biblico intitula-se apenas Rute, a narrativa navei-

riana ¢ nomeada Rute ¢ a sogra Noem:. Ou seja, na obra de Naveira a unido dessas personagens




vem realcada desde o titulo, mantendo-se até o final da trama. Nesse contexto, cabe lembrar
ainda que a capa da obra traz uma linda ilustracdo de Rute ofertando afetuosamente uma es-
piga a Noemi.

O enredo da narrativa naveiriana ¢ o mesmo que compoe o livro biblico Rate. Fi-lo:
devido a fome que assola a nac¢io judaica, o casal Elimeleque e Noemi foge com seus filhos
Malom e Quiliom para a terra de Moabe. L4, encontram alimento e sustento, mas logo o
patriarca morre e os filhos deste se casam com mulheres moabitas. Quiliom desposa Orfa e
Malom a Rute. Decorrido algum tempo, Malom e Quiliom também falecem. Ainda enlutada,
Noemi decide voltar a Israel depois de saber que o tempo de escassez em sua patria havia ces-
sado. Ela sugere as noras que fiquem em Moabe, pois, como ainda sdo jovens, poderdo tornar
a casar-se, reconstruindo suas vidas. Apesar de inicialmente relutar, Orfa termina por aceitar o
conselho de Noemi e permanece em Moabe, ao passo que Rute faz o juramento de acompa-
nhar sua sogra aonde quer que esta fosse. Retornando para Israel, Rute se esfor¢a por prover
alimento para si e para Noemi, recolhendo as espigas que sobravam da colheita no campo de
Boaz. Boaz era um parente préximo da familia de Noemi e, de acordo com as leis judaicas,
podetia atuar como remidor, readquirindo/resgatando as terras antetiormente pertencentes
ao falecido marido dela, bem como poderia casar-se com Rute e ter filhos com esta a fim de
suscitar descendentes em nome de Malom. Ao tomar conhecimento de que Boaz é o dono do
campo no qual Rute colhe espigas, Noemi orienta a nora a aproximar-se de Boaz. Rute procede
de acordo com as sugestdes de Noemi e Boaz termina por reaver as terras dantes pertencentes
a Noemi, assim como casa-se com Rute. Dessa unido, nasce Obede, o qual foi avd de Davi.>

Se comparado com o livro biblico Ruze, nota-se que a narrativa naveiriana nao modifica

em nada os rumos do enredo e dos destinos de cada personagem. Na verdade, a escritura

59 Apesar do enredo da narrativa naveiriana ser o mesmo que compde o livro biblico Ruze, hd uma pequena
diferenca em alguns dos nomes das personagens. Na obra Rute ¢ a sogra Noemi, os nomes das personagens sio
grafados deste modo: Rute, Booz, Noemi, Elimelec, Maalon, Quelion, Orfa. No livro hebreu Ruze, lemos:
Rute, Boaz, Noemi, Elimeleque, Malom, Quiliom, Orfa. Com o objetivo de padronizar minhas consideragoes,
e, também, por uma questio de preferéncia, optei por utilizar os nomes tais como constam no livro biblico.

204



naveiriana restringe-se a ampliar, em tons vivazes, os sofrimentos e conflitos sofridos pelas
personagens, talvez porque na narrativa biblica estes sao apresentados de modo muito dire-
to e sucinto. Assim, o narrador de Rute ¢ a sogra Noemi quer recontar uma historia conhecida
milenarmente apenas com o objetivo de sublinhar os dilemas de cada personagem. Sua ambi-
¢do ndo € o de escrever uma nova historia a partir do livro hebreu Rue, mas sim destacar os
conflitos e as cruezas das vidas das personagens. Ao fazé-lo com muita propriedade, a obra
naveiriana se torna também um espago para se refletir sobre a importancia dos lagos familiares,
até mesmo quando esses lacos se atam entre uma sogra israelita e uma nora moabita.

De acordo com os estudos de Jack Sasson, o livro biblico Ruze “se divide naturalmente
em quatro episodios principais, cada um terminando em sumario e antecipagio, [0 que suge-
re] uma técnica destinada a prender a aten¢do de um publico de ouvintes, e niao de leitores.”
Sasson destaca que o enredo do livro hebreu é dinamizado por meio do dialogo, o qual repre-
senta 55 de seus 85 versiculos. “Essa caracteristica”, pondera o estudioso, sinaliza “a mais alta
proporcao de didlogo em relacdo a narrativa em todos os livros biblicos”, sendo, por certo,
“rica em potencial dramatico, e o publico é obrigado a inferir o significado da historia a partir
de pistas miudas nas palavras trocadas pelas personagens.” Sasson também observa que em
diversas passagens do livro a linguagem adotada “reflete uma interacio entre o contador de
histérias e seu piblico”, como se nota no trecho exposto no versiculo 7 do capitulo 4, onde se
1é: “Ora, antigamente era costume em Israel, para validar o negdcio...”. Segundo Sasson, esse
trecho exemplifica o impacto que o conteido ganha “quando ouvido em um tom que difere
do das narrativas laterais.” (SASSON, 1997, p. 344).

Atentando-se para a obra naveiriana, observa-se que, de modo semelhante ao livro bi-
blico, o didlogo é um recurso constantemente utilizado. Nota-se, todavia, que o narrador da
obra naveiriana s6 se vale desse recurso a partir do quinto capitulo, intitulado “Decisao”. Antes
desse momento limitou-se a descrever a mudanca da familia belemita para Moabe (capitulo
“Moab”, nas paginas 5 a 7), as caracteristicas fisicas e psicologicas das personagens femininas
(capitulo “Sogra”, nas paginas 8 a 12); assim como o relato das mortes de Maalon e Quelion,

e o luto de Rute, estes expostos, respectivamente, nos capitulos “Tragédia” (paginas 13 a 14)

205




e “Viuvez” (paginas 15 a 16). Cabe dizer que, com frequéncia, a narrativa naveriana expoe di-
alogos nos quais as falas de Noemi sio demasiadamente longas, ao passo que as respostas de
Rute s3o, quase sempre, bastante breves, e as de Orfa presentes apenas na pagina 18. No texto
biblico, as falas de Noemi também siao mais longas que as de Rute, porém, essa diferenca nao
se processa com tanta disparidade como na obra da escritora sul-mato-grossense. As extensas

falas de Noemi podem ser observadas nos fragmentos abaixo, retirados do texto naveiriano:

[Noemi] Chamou suas noras, Rute e Orfa, e lhes disse em tom de lamento: “Minhas
filhas, Quelion ¢ Maalon eram partes de mim, estiveram em meu ventre, misturados
a entranhas e nervos, eram meu proprio coragio exposto, batendo fora do meu peito.
Havia entre nés uma veia, um cordio pelo qual eu os alimentava de afeto. Eles eram li-
vres, respiravam, teciam seus caminhos, mas esses caminhos se cruzavam com o meu. O
destino arrancou-os de mim como um fio que se corta, como uma chama que se apaga,
como uma miragem que some, mas foi infinitamente mais brutal, dolorido e absurdo.
Sou uma mulher oca e mutilada, um fantasma que ainda sobrevive para carregar
a mortalha desse amor. Mas vocés [Rute e Orfa] sdao jovens e belas. Voltem para suas
casas ¢ fiquem com suas maes. Que Deus seja bom para com vocés, como vocés foram
para comigo e para com meus filhos. Que se casem de novo e cada um tenha seu lar”.
[..] [A resposta definitiva de Rute foi:] “Nao insista comigo. Aonde a senhora for eu
irei, onde habitar, habitarei. O seu povo é o meu povo. O seu Deus é o meu Deus.
Onde a senhora morrer eu também quero morrer e ser sepultada. Deus me trate
com rigor, se outra coisa, a nio ser a morte, separar-me da senhoral” (NAVEIRA,
1997, p. 17-18, 20, negrito nosso).

Tal como se verifica no livro biblico, no texto naveiriano os didlogos sao entremeados
por conteidos dramaticos, nos quais subjaz o carater das personagens no momento de ad-
versidade. Nos excertos supracitados, nota-se que, em meio a dor da perda, Rute insistiu para
ficar com sua sogra onde quer que ela fosse, embora isto significasse deixar sua propria nagao.
Desse modo, o didlogo desvela o carater altruista de Rute. Nos trechos citados, observa-se
também que a amizade que culmina entre Rute e Noemi excede as diferencas culturais e re-
ligiosas existentes entre elas, a ponto de Rute declarar a Noemi: “Aonde a senhora for cu irei

[...] O seu povo é o meu povo. O seu Deus é o meu Deus.” Mais adiante, quando conheceu a
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Boaz, Rute disse a ele: “Realmente, quero estar para sempre ao lado de Noemi, desfrutar de
sua experiéncia e ensinamentos. A terra dela é a minha terra e o Deus dela é o meu Deus.” Em
contraposicao a essa atitude de Rute, verifica-se que, no comeco da narrativa naveiriana, ha
uma tensao familiar quando Noemi aceita acompanhar seu marido a terra de Moabe a fim de

escapar da fome, como podemos ler nestes trechos:

Noemi a principio ficou receosa com a decisdo do marido [Elimeleque]. [...] Os moabi-
tas eram adoradores de Baal. Sacrificavam vitimas humanas ao deus de pedra, sedento
de sangue. Um grande bloco de basalto era o altar, com inscri¢des em lingua hebraico-
-fenicia, relatando facanhas contra os israelitas. Elimelec nao via outra saida: a fome ou
enfrentar a ignorancia daquele povo entregue a bruta idolatria. INAVEIRA, 1997, p. 5-6).

A familia de Noemi professava o Judafsmo, segundo o qual apenas Jeova deveria ser
reverenciado; ja Rute era moabita, sendo que, conforme explica o estudioso Henry H. Halley,
os “moabitas descendiam de L6, Gn 19: 37; eram, pois, parentes distantes dos judeus, todavia
idélatras. Seu deus, Camos, era adorado com o sacrificio de criancas.” (HALLEY, 1994, p.
164). Apesar disso, o conflito que anteriormente existia foi agora dissipado pela amizade e pela
decisdo de Rute em acompanhar sua sogra em tudo, inclusive, optando por ir para Israel apos
o término da fome na nagio judaica. Nesse contexto, cabe salientar que, no texto naveiriano,
Noemi ¢ apresentada como uma mulher “educada nos principios da Sagrada Escritura, |...] en-
volta numa grande paz e confianca em Deus.” Ainda que Rute nio fosse israelita como Noemi,
cla também recebeu uma descrigao louvavel. Diz o narrador que ela “era generosa, criativa,
terna. Tinha um alvo determinado na vida: esforcar-se, crescer, trabalhar, aprender a amar.
Sabia que assim, sendo humilde, adaptando-se ao universo, o universo a aceitaria. Gostava
de praticar o bem.” O temperamento sereno de ambas proporcionou a forte amizade, como
sugere, mais adiante, este trecho: “Noemi encontrara em Rute a nora em condi¢des de usufruir
das benesses de que dispunha.” (NAVEIRA, 1997, p. 9-12).
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E interessante pontuar que no livro biblico a diferenca religiosa entre os moabitas e os

judeus também se faz presente, embora se restrinja a uma unica alusio em Rute 1. 15.%° Toda-
via, como ja foi demonstrado no paragrafo acima, o narrador de Rute ¢ a sogra Noemi sinaliza
por mais de uma vez essa divergéncia, isso porque o narrador do texto naveiriano insere deta-
lhes que nao constam no livro hebreu Rute.

Outro modo de se perceber essa inser¢io de detalhes no texto naveiriano ¢ ater-se aos
aspectos cromaticos que perpassam a obra Rute ¢ a sogra Noewi. Quando a familia de Elimeleque
se instala em Moabe e passa a trabalhar nos campos de cevada, a cor predominante da narrativa
¢ o amarelo: “a espiga densa e compacta, Separavam o fruto redondo e amarelado.” Quando
o narrador relata a morte de Malom diz-se que o corpo deste “foi encontrado corroido e bran-
co como uma estatua de sal”, aludindo, assim, a palidez do cadaver. A dor da perda ¢ indicada
pela presenca do preto: “Noemi, Rute e Orfa, viuvas, vestiram-se de negro luto”, “Orfa bei-
jou sua sogra e tomou o rumo de sua casa, o véu negro cobrindo seu corpo franzino”, “Um
passaro preto cantava em voz aguda, dilacerando os nés da agonia.” A impoténcia de Noemi
diante da calamidade vem expressa nestes termos: “No entanto, nao pude fazer nada diante da
bolha arrebentada, do vazio vermelho”. J4 a alegria presente do dia do casamento de Rute e
Boaz ¢ destacada pelos tons coloridos, como se [é neste trecho: “Naquela noite iluminaram o
patio com archotes de panos multicores, os homens [...] proferindo bén¢ios.” Rute adentrou
para as bodas, “palida, sob um manto roxo, [...] a0 lado de Noemi” (NAVEIRA, 1997, p. 6,
13-15, 19, 37, negrito nosso).

Nio somente o cromatismo, mas também a presenga de uma linguagem por vezes sen-

sivelmente erética e enlevada® nio constam no livro biblico Rute, mas se encontram presentes

60 Em Rute 1. 15 1é-se: “Pelo que [Noemi] disse [a Rute] Eis que voltou tua cunhada [Orfa] ao seu povo e aos
seus deuses; volta tu também apés a tua cunhada.” (BIBLLAS SAGRADAS, 1995, p. 291, negtito nosso). F
importante ressaltar que no texto naveiriano essa fala de Noemi a Rute também se faz presente: “Sua cunhada
voltou para o seu povo, para os seus deuses. Va com ela, Rute.” (NAVEIRA, 1997, p. 19).

61 Estamos nos referindo a passagens como estas: “Ele [Boaz| nio conseguiu mais dormir, ouvindo sua
respira¢ao quente. Que magia, que encantamento nessa pele morena [de Rute]! [...] Booz viu-a levantar-se
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na obra de Naveira gragas a intertextualidade. Nesse contexto, ¢ importante considerar as

explanag¢des de Suely Flory, transcritas na sequéncia:

As obras literarias sdo feitas de outras obras literarias. Sio signos calcados sobre
signos, uma vez que se caracterizam pela utilizacdo funcional e estética de um tecido de
citages, textos feitos e refeitos em releituras. O contexto sécio-ideoldgico e cultural é
também mimetizado |...] através das estratégias estruturais ¢ da autorreflexibilidade de
um discurso voltado sobre si mesmo. A literatura se faz didlogo entre textos, entre texto
e contexto, entre texto e leitor. Os textos literarios dizem sempre mais do que literatura
(si¢), dizem também da sociedade, das ideologias, da historia, da psicologia, mas com toda
a intensidade, que s6 ¢ possivel na modeliza¢do de um mundo ficcional (FLORY, 1997,
p- 40, negrito nosso).

Assim, por meio da intertextualidade, o narrador naveiriano emprega o imaginario para
realizar uma releitura do livro hebreu Ruze. Essa releitura ndo modifica o contexto sociocultural
do texto biblico, muito menos altera os desfechos da obra judaica. Antes disso, é responsavel
pela elaboracio de uma nova obra, cujo enredo apresenta as personagens principais ainda
mais humanas e solidarias entre si, o que se verifica pelo intermédio dos acréscimos de agdes
e descri¢cdes psicoldgicas das personagens que nio se encontram no texto hebreu. Um dos
resultados formais dessas insercOes ¢ a disposi¢ao da obra naveiriana em quatorze capitulos,
em contraposicdo aos quatro capitulos do texto biblico. Outra licdo que fica subjacente é que,
independentemente das diferencas culturais, a amizade é um atributo que renova as possibi-
lidades de se viver bem, mesmo nos tempos de crise. Eo que destaca o narrador naveiriano,
quando diz: “Sim, entre ela e Rute estabelecera-se profunda amizade, formada e conservada na
virtude, onde reside a harmonia, a estabilidade e a constancia. [...] Sem amizade e bondade a

vida nio tem prazer algum, pensava Rute. Rute amava a virtude de Noemi, virtude que jamais

em siléncio. Os ombros frageis, estreitos. [...] Por um instante estiveram tao préximos, pensou, mergulhados
como peixes na correnteza da noite.”’; “[Boaz] Observava com carinho seus olhos atentos, sua forma amba-
rina, ¢ a desejava. As escravas prepararam a alcova nupcial. O tilamo entre flores e linho fino.”” (NAVEIRA,
1997, p. 33, 39).
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se extinguiria, inesgotavel tesouro. [...] ‘Sim’, pensava Rute, ‘acima da amizade s6 a virtude, sem
a qual ela ndo poderia existir.”” (NAVEIRA, 1997, p. 21-22).

A constatacdo da elaboracdo da obra Rute ¢ a sogra Noemi com base na intertextualidade
com o livro biblico Rufe abre espago para uma breve reflexdo sobre as personagens femininas
da Biblia; até mesmo porque outras narrativas de Raquel Naveira tém como protagonistas
mulheres do livro sagrado, como se nota nas producoes literarias Maria Madalena: uma quase
biografia e Mulber samaritana: uma quase biografia. Para fazermos esse percurso, considerare-
mos, inicialmente, os posicionamentos de Samuel Barreto, expressos no ensaio “A béncao de
ser mulher”. Para o pesquisador, as mulheres do texto biblico ou estdo a servico de Deus ou
do Diabo:

A mulher tem lugar preferido aos olhos de Deus e do diabo. E o ser mais visado
no céu e no inferno. Deus, usando-a para o bem, o diabo, para o mal. Com Adao,
ela [Eva] teve seu primeiro fracasso. Com Cristo, sua ultima vitéria. No pecado, ela se
torna uma vergonha, um trapo, um lixo, uma derrota, objeto sexual, mera fonte de pra-
zer. Em Cristo, um vaso puro, santo e candido, usado como mae de Jesus Cristo, [...] fiel
companheira do homem. [...] A Biblia esta cheia de mulheres que ainda podem ser padrao
de béngao ou maldigao. 1.4 esta Sara — a princesa — linda, esbelta, sedutora, por quem seu
marido chegou a mentir duas vezes, com medo de perdé-la. Dalila — a delicada — verda-
deira maldi¢do para o marido. Profunda conhecedora dos poderes sedutores da lagrima,
da manha, do carinho, da meiguice, do sorriso matreiro [astuto], do jeitinho feminino.
Por sua causa Sansao perdeu a forga, os olhos e a vida. (BARRETO, 1991, p. 10, negrito
N0ss0).

A fim de corroborar seu pensamento, Barreto apresenta outros exemplos de mulheres
da Biblia, classificando-as no grupo das que estao a servico de Deus e das que estdo a serventia
do Diabo. Desse modo, no primeiro grupo sio mencionadas: 1) Abigail, a esposa prudente
de Nabal, o qual era um homem abastado que se recusou a prestar assisténcia aos famintos
soldados de Davi, levando este a irar-se e a jurar destruir a Nabal e a todos os servos dele. No
entanto, Abigail que, por meio de um dos seus servos, fica sabendo da inten¢ao de Davi, pre-
para mantimentos em abundancia e vai pessoalmente entrega-los, pedindo que Davi perdoasse

seu marido. Mais tarde, com a morte de Nabal, Davi a toma como esposa, conforme relato
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expresso em I Samuel 25. 10-34; 2) Joquebede, a mie, que, diante da ordem do Fara6 de que
todo filho judeu, ao nascer, deveria ser lancado no Rio Nilo, escondeu a seu filho Moisés até
quando ndo pdde mais. Ao langa-lo no Nilo, agiu com bom senso, pois o fez de tal forma que
ele nao se afogasse, soltando-o num barquinho de juncos e betume bem forrado. Mais adiante,
viveu no anonimato para que pudesse estar préxima do filho (Fxodo 2. 1-10, Exodo 6. 20) e
3) Ester, mulher cheia de sabedoria e fé que salvou o povo judeu de uma terrivel catastrofe,
nos tempos do rei Assuero (Ester 1-10). O segundo grupo ¢é constituido das mulheres que per-
verteram o cora¢ao do rei Salomao, levando-o a adorar outros deuses (I Reis 11. 1-13) e pelas
mulheres hebreias que obedeceram cegamente ao Farad, langando seus filhos recém-nascidos
no Rio Nilo. (BARRETO, 1991, p. 10-11).

Diante do que expusemos nos dois paragrafos anteriores, cabe dizer que, nas narrativas
naveirianas constituidas pela intertextualidade com o texto biblico, apenas as mulheres que
estdo a servico de Deus sio tomadas como protagonistas, a exemplo de Rute e Noemi. En-
tendemos que, tanto no livro biblico como na narrativa naveiriana, Rute esteve a servico de
Deus. Primeiramente, demonstrando o amor divino para com sua sogra, ao trabalhar duro nos
campos de cevada a fim de sustentd-la. Num plano maior, sem que soubesse, Rute cumpriu os
propésitos de Deus, pois ao dar a luz a Obede, tornou-se bisavé de Davi, um dos progenitores
do Messias (Cristo). Ja Noemi cumpriu os propositos divinos por ter aconselhado de maneira
sabia como Rute deveria aproximar-se de seu remidor, Boaz, bem como demonstrando para
a nora os valores éticos judaicos reinantes em sua vida. Na obra naveiriana, esses valores éti-
cos de Noemi sdo assim descritos pelo narrador: “Noemi, educada nos principios da Sagrada
Esceritura, era uma mulher discreta, sensata, prudente [...] Solicita, compreensiva, envolta numa
grande paz e confianca em Deus”. (NAVEIRA, 1997, p. 9). Quanto a Rute, o narrador navei-
riano destaca o quanto esta admirava a sogra e também mostra uma fala na qual Rute admite
as influéncias positivas obtidas junto a Noemi: “Rute amava a virtude de Noemi, virtude que
jamais se extinguiria”; “Realmente, quero estar para sempre ao lado de Noemi, desfrutar de sua
experiéncia e ensinamentos. A terra dela é a minha terra e o Deus dela é o meu Deus.” (NA-

VEIRA, 1997, p. 21, 26-27). Assim, parece-nos claro que ambas cumpriram os propositos de
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Deus, cada uma a seu modo. Como ja apontamos, o resultado disso foi o nascimento de Obe-

de, cuja importancia é destacada no capitulo “Linhagem”, de onde retiramos estes fragmentos:

Obed foi pai de Isai, av6 de Davi. Foram quatorze geragdes de Abrado até Davi. De Davi
ao cativeiro da Babilonia, quatorze geracoes. Mais quatorze geracoes do cativeiro até o
nascimento de Jesus, chamado Cristo. INAVEIRA, 1997, p. 45).

Dentro desse contexto vigente, ¢ importante observar que hd obras naveirianas nas
quais, inicialmente, as protagonistas nao estao a servigo de Deus, porém, no decorrer do texto
narrativo elas se posicionam a favor da causa do Senhor. E o que se verifica na obra Maria
Madalena: uma quase biografia, na qual, a principio, a personagem que dd nome a obra é uma
prostituta que vive uma vida triste e sem qualquer conhecimento do Deus Filho. Quando Ma-
dalena conhece a Jesus, ela encontra o sentido para sua vida e passa a ser uma divulgadora da
ressurreicio e da mensagem de Cristo.2 Em Mulber samaritana: uma quase biografia ocorre o
mesmo processo: a mulher de Samaria levava uma vida leviana e, apés ter um encontro com
Cristo, torna-se uma seguidora deste.

Outro estudo interessante sobre os perfis das mulheres da Bibkia é “De olhos bem
abertos — Erotismo nas novelas biblicas”. Neste, Nancy Cardoso Pereira analisa as mulheres
presentes nas paginas do texto sagrado, constatando, inicialmente, dois grupos: o das mansas
e o das poderosas. As mansas, por vezes sao “tomadas e consumidas. Abandonadas. Porque
sao belas e silenciosas, disponiveis, merecedoras de olhares, portadoras de desejo que pedem
pra ser tomados”. Neste grupo, estio Dind e Tamar, as quais sio violentadas, como se verifica,

respectivamente, em Génesis 34 ¢ 11 Samuel 13. Nesse conjunto também se alista Sara, que,

62 Exemplificaremos parte do que dissemos acima por meio dos seguintes trechos da obra Maria Madalena:
uma quase biografia: “O certo era que se entregar aos homens, sempre, sempre brutais, tornara-se sua pro-
fissao [de Madalena]. Pecadora publica. Prostituta. Sentia-se culpada, mesmo quando tentava justificar-se, jo-
gando a culpa em tudo e em todos.” “Madalena foi levar a noticia aos ap6stolos: ‘Jesus esta vivo. Ressuscitou.
Creiam, eu o vi. Ele esta vivo, em carne, ossos, sangue, alma, divindade. A carne é¢ humana, os ossos intactos,
o sangue judeu, a alma gloriosa. Ele ¢ um Deus vivo!l”” NAVEIRA, Raquel. Maria Madalena: uma quase bio-
grafia. Aparecida, SP: Santuario, 1995, p. 10, 49.
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devido a sua beleza, quase foi tomada do marido, Abrado, quando este peregrinava com ela
no Egito. (PEREIRA, 2001, p. 136-138). O grupo das mulheres poderosas da Biblia é exem-
plificado por Mical e Jezabel. Mical era a filha do rei Saul. Casou-se com Davi e, um dia, apds
despreza-lo em seu coragio, foi repreendida por ele, que lhe assegurou que ela jamais teria

filhos, fato que se concretizou. No tocante a Jezabel, assim explana a estudiosa:

As poderosas serdo isoladas e mortas. Abandonadas. Porque ndo sio silenciosas nem
disponiveis, merecem o castigo e a repreensdao publica. Portadoras de desejos que nio
obedecem. [...] Ridiculariza-se uma que quiser ser senhora de seus olhos, criadora de sua
beleza, dona de seu corpo. Ridicula Jezabel: pinta a volta dos olhos, enfeita a cabega e
olha pela janela. Toma a palavra. Provoca o homem: faz politica de olhos pintados (2
Rs 9. 30 e 31). Ela ¢ mulher, poderosa e estrangeira [...] Vai ser lancada do balcao, pisote-
ada pelos cavalos, atropelada. Maldita: sobram-lhe a caveira, os pés e as maos (v. 33-35).
Passa pra historia como esterco (v. 37). De nenhum rei, nenhum déspota e sanguinario
(sdo tantos!) o texto vai tirar tanto prazer em descrever os horrores, a morte violenta
chegando aos detalhes do horror. Ah! o prazer de derrotar o corpo da mulher de olhos
pintados que faz political (PEREIRA, 2001, p. 136-138, negrito nosso)

A classificacdo das personagens biblicas femininas proposta por Nancy Pereira nao
se restringe as mansas e as poderosas, pois, para essa estudiosa, ha uma terceira “via”: a das
heroinas que protagonizam as novelas biblicas. ® De acordo com Pereira, nesse grupo, figu-
ram Rute, Estet ¢ Judite, mulheres que “vio se encontrar/confrontar com homens poderosos
que tém o poder de resolucio para os conflitos apresentados”. Por isso, “vido se vestir e se
petfumar para o encontro/confronto e vao vencer os homens pelo olhat, pelo cheiro, pelas

vestes, pela comida, pela bebida...”. Nesse contexto, Pereira observa que também se evidencia

63 De acordo com Pereira, as “historietas’ ou novelas estao presentes em toda a Biblia ¢ se caracterizam pelos
episédios breves e, de certo modo, autbnomos (introducao-desenvolvimento-conclusao). Sio enredos mar-
cados pelo estilo narrativo, apresentacio definida de personagens, uso de passagens de suspense, exageros,
detalhes e ridiculos. [...] [No entanto,] A situagdo das novelas autbnomas protagonizadas por mulheres [como
Rute, Ester| é outra: o enredo ¢ autossuficiente, mesmo mantendo referéncias com a historiografia. A persona-
gem principal nao desaparece no desenvolvimento da trama.” (PEREIRA, 2001, p. 138, 139).
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a “politica dos olhos pintados”, porém esta ocorre de um modo diferente do que era realizado
por Jezabel: “O que ¢ diferente é que todas elas colocam o exercicio erético a servico de uma

causa.” Nesse sentido,

O que justifica os comportamentos matreiros e sagazes dessas mulheres [Rute, Ester e
Judite] ¢ a intencionalidade maior que o texto re-veste seus gestos e agoes: elas agem em
nome do coletivo, da preservacio da comunidade. [...] Elas estao sempre vestidas para o
olhar de um homem, funcionalizadas que sdo em seus corpos e poderes eréticos. (PE-
REIRA, 2001, p. 139, 145).

Considerando-se a posicao tedrica de Pereira, fica bastante simples reconhecer a “po-
litica dos olhos pintados” das novelas biblicas na obra naveiriana Rute ¢ a sogra Noemi. Nessa
perspectiva, cumpre dizer que é Noemi quem aconselha Rute a aproximar-se de Boaz, como
ja observamos anteriormente. Assim, ¢ Noemi quem “inicia” sutilmente Rute na “politica dos
olhos pintados”. No comeco de seu discurso, ela se dirige a2 Rute de um modo suave e despro-
positado, dizendo: “Preciso lhe arranjar um marido, a fim de que vocé tenha um lar.” (NAVEI-
RA, 1997, p. 30). Em seguida, os conselhos de Noemi sao mais “diretos” e “objetivos”: “Essa
noite Booz vai dormir no celeiro [...] Faga o seguinte: lave-se, ponha perfume, vista seu melhor
vestido. Va até o lugar onde Booz esta trabalhando.” (NAVEIRA, 1997, p. 30). Ja prestes a
concluir sua instrucio a Rute, Noemi resume toda a “politica de olhos pintados” numa unica
fala: “O homem pensa que as decisoes sao dele, mas a mulher é que for¢a e conduz essas de-
cisoes.” (NAVEIRA, 1997, p. 30).

Se analisada isoladamente, essa fala de Noemi parece soar como a de uma alcoviteira,
porém, logo se vé que o propdsito que esta por detras desses conselhos é nobre, podendo ser
apreendido nestas poucas, mas significativas palavras: “Espere-o dormir. Deite-se aos pés dele.
Ele dird o que vocé deve fazer.”” (NAVEIRA, 1997, p. 30). Esse fragmento denota que Noemi
nao estava direcionando Rute para uma vida dissoluta, entregando-a para ser um mero objeto
de prazer nas maos de Boaz. Seu objetivo era instruir Rute a fim de que esta usasse sua sensu-
alidade para reconquistar os bens que sua familia havia perdido quando se mudou para Moabe.

Noemi também sabia que Boaz era um homem de principios morais elevados e que, por isso,

214



jamais iria se valer da fragilidade fisica de Rute, bem como tomaria as providéncias cabiveis
para ser o resgatador dela, tio logo soubesse que Rute era viuva de Malom, seu parente.
Levando-se em conta os valores humanos que permeiam a arte literaria naveiriana, nota-
-se a importancia da comunicagdo entre sogra e nora. Em Rute ¢ a sogra Noemtz, o plano para
aproximar Rute e Boaz pode comegar a ser esbog¢ado por Noemi quando esta dialogava com

Rute:
[Rute] Entrou na cidade e sua sogra viu que tinha colhido. Ficou feliz e perguntou: “Onde
vocé respigou hoje, onde trabalhou?”” Ela contou a sogra que trabalhara na propriedade
de um homem chamado Booz. “Bendito seja o Senhot”; respondeu Noemi. [...] Esse
homem é nosso parente préximo, Rute. E um dos que tém direito de resgate sobre nés.
[...] Por favor, ouca-me filha, obedeca-me, siga as servas de Booz, nio entre em outro

campo.” (NAVEIRA, 1997, p. 27-28).

Por intermédio da eficacia da comunicac¢do, Noemi tomou conhecimento de que Rute
respigava nos campos de Boaz, e, assim, comecou a imaginar uma solu¢do honrosa para sair da
miséria e do abandono em que ambas viviam. A elaboracdo desse plano passava pela “politica
de olhos pintados”. Ja velha, Noemi ndo poderia executd-lo com tanto éxito quanto se espe-
rava se fosse realizado por Rute. Por isso, a sogra projeta-se na nora, como sugere o narrador
onisciente: “A velhice de Noemi aquecia-se na afeicdo jovem de Rute” (NAVEIRA, 1997, p.
21). Um importante elemento concorre para a elaboracdo de um plano cujo sucesso ja estava
“meio” garantido. Depois de conhecer Rute recolhendo espigas em seu campo, Boaz tem uma
conversa amistosa com ela, admira-a pelas suas respostas e pela consideracdo para com sua so-
gra. Em seguida, ele demonstra-se preocupado com a sobrevivéncia e com a guarda do corpo
dela, como se denota na leitura do capitulo “Rute nos campos de Booz” e, em particular, nesta
ordem de Boaz, direcionada, em particular, aos seus empregados: “Deixem-na respigar entre
os feixes. Nao a molestem.” (NAVEIRA, 1997, p. 27).

Em Rute ¢ a sogra Noewri, a preparacio para a execugao do plano fundamentado na “po-
litica dos olhos pintados” é o mesmo que aparece no texto biblico, sendo analisado com muita

propriedade por Nancy Pereira:
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Rute vai passar dos trapos da trabalhadora humilhada para a beleza provocadora, que
re-significa o corpo. O objetivo é merecer os olhares e o desejo de um homem que pode
mudar sua vida. [...] O corpo [de Rute] se despe, se molha, se cheira, se veste para o que
vem depois. E£ 2 mesma Rute... mas deve ser uma outra. E o corpo de Rute que se trans-
figura. Camaleoa aprendiz. (PEREIRA, 2001, p. 140).

A andlise supracitada serve de mote para registrarmos que, no texto naveiriano, ¢ possi-
vel verificar que, antes mesmo de se enfeitar para encontrar-se com Boaz, Rute é naturalmente
sensual. Assinala o narrador que, quando ela estava na tenda, repousando do trabalho de res-
pigar espigas, Boaz entrou no recinto e observou que “o cabelo [dela] [estava] amarrado nas
costas”, “mas seus olhos eram vivazes como azeitonas negras.” (NAVEIRA, 1997, p. 25-26,
negrito nosso). Em outra passagem do texto literario, o corpo de Rute é descrito como cons-
tituido de “carne”, o que poderia transmitir uma impressao de forca, aconchego e saciedade,
capazes de atrair/”alimentar”/”saciat” um homem, afinal, ela era “morena e rolica”.®* (NA-
VEIRA, 1997, p. 10). Nesses termos, pensamos que, ainda que desprovida de adornos, Rute
ostentava uma beleza provocadora, uma sensualidade marcante.

Quando a protagonista prepara seu corpo para encontrar-se com Boaz, ela o faz da
melhor maneira possivel, consciente de que para o plano da “politica dos olhos pintados”
funcionar dependera, entdo, exclusivamente dela. Por isso, Rute “lavou-se com agua de rosas,
vestiu a tunica que ela mesma tecera e tingira de ocre-a¢afrao. Colocou nos cabelos um diade-

ma de pequeninas flores do campo trancadas.” (NAVEIRA, 1997, p. 31). ® Quando Boaz acor-

64 No tocante a pele morena da moga moabita, o narrador da obra naveiriana assinala que, quando Rute
adornou-se e deitou-se aos pés de Boaz, este se sentiu extasiado pela pele dela, como se 1¢ neste fragmento:
“Ele [Boaz| ndo conseguiu mais dormir [...] Que magia, que encantamento, que labareda nessa pele morena!”
(NAVEIRA, 1997, p. 33, negrito nosso).

65 Nota-se que os elementos naturais tomados para ressignificar o corpo de Rute, a saber, o acafrio e as flores
campestres, atendem tio-somente ao propoésito de ajudarem a protagonista a efetivar o plano centrado na
“politica dos olhos pintados”, nao tendo nenhuma outra importancia na narrativa naveiriana. De igual modo,
ocorre nas narrativas biblicas, a exce¢io do livro Céntico dos Céinticos, como explicam LaCocque e Ricoeur:
“Pois embora [...] etimologicamente Ester lembre o nome de um corpo celeste brilhante [...], embora Rute,
como Ester, faca uso de perfumes e cosméticos, nao diversos daqueles que encontramos em profusio no
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dou e encontrou-a deitada os seus pés, deparou-se com uma Rute “produzida”/transfigurada,
cujo perfume de rosas inebriava o ambiente e cujos “cabelos longos, como cauda de cometa”
transmitiam encantamento. (NAVEIRA, 1997, p. 31). Apds tomar conhecimento do pedido
de Rute e declarar seu interesse em resgata-la, o plano da “politica dos olhos pintados™ atinge
seu climax, coincidentemente no instante em que Boaz percebe que ama Rute. A constatagao
da existéncia desse amor estd relacionada a admiracao que ele sente por ela, e é materializada

apenas em seus pensamentos, numa alusao ao texto biblico expresso em Provérbios 31. 10-13,
17, 28-31:

Como ele a amava! Era uma mulher humilde, virtuosa, de valor superior ao das pérolas.
Alguém em quem seu cora¢io poderia confiar. Aquela que iria proporcionar-lhe o bem
todos os dias de sua vida. A que fiaria 12 ¢ linho na roca com mao alegre. Com ela progre-
diria ainda mais, os rins cingidos de fortaleza, os bracos revigorados. Os ornamentos dela
eram a graga ¢ a inteligéncia. Ele sempre a elogiaria entre beijos e louvores. (NAVEIRA,
1997, p. 32).%

A intertextualidade que permeia a elaboragao da obra literaria Rute ¢ a sogra Noemi nao se
restringe a releitura do livro biblico Rute; pois esta também se trava com fragmentos do livro
dos Provérbios, cujo conteudo sapiencial lembra a sabedoria e a perspicacia de Noemi, mulher
amargurada e maltratada pelas circunstancias da vida, mas que encontra em Rute uma nora

“mais preciosa que sete filhos” (NAVEIRA, 1997, p. 41). A intertextualidade que norteia a

Cantico, nao encontramos nessas histérias uma afabilidade pelas coisas da natureza, pois quando ela existe,
estd a servico do louvor a beleza feminina por sua ‘utilidade’ no cumprimento de um designio sagrado (Su-
zana, Judite, Ester e, por implica¢ao, Rute). Essas heroinas, por sua vez, também #sam a estética para alcancar
um fim histérico e teolégico. Mas ndo ¢ o que ocorre no Cantico. Aqui, a estética ¢ cultivada em si mesma,
sem necessidade de justificagdao.” (LaCOCQUE; RICOEUR, 2001, p. 258).

66 Em Rute e a sogra Noemi, ha outros trechos que foram construidos com base nos Provérbios biblicos. Assim,
temos: “Booz [...] Sempre temera as mulheres. Principalmente as levianas, cujos labios destilam mel, mas de-
pois sdo mais amargas que o absinto. Uma mulher m4d tem cara de urso e conduz um homem a ruina. Booz
sempre quis uma companheira leal, beber unicamente da agua de seu pogo. Regozijar-se-4 com Rute, esta que
surgiu como um dom na sua maturidade, corca encantadora.” (NAVEIRA, 1997, p. 39). Nesse fragmento da
obra de Naveira, notam-se alusdes a Provérbios 5. 3-4, 15-19; Provérbios 6. 26.
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obra naveiriana aprofunda-se nos meandros da “politica dos olhos pintados” praticada pelas
heroinas das novelas da Béb/ia. Essa “politica” vale-se da sensualidade e da instrumentalizagao
da beleza e da sedugdao como meios para se alcancar resultados nobres, em defesa de um povo
ou de uma causa justa, o que justificaria seu cariter aparentemente controverso e discutivel.
Na obra Rute ¢ a sogra Noenri, subjaz a licio de que as maiores dificuldades podem ser superadas
mediante a eficacia da solidariedade, da comunica¢io entre membros de uma familia e pela

aceitacao dos conselhos das pessoas mais experientes e maduras.
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AS NARRATIVAS BiBLICAS DESVENDADAS
PELA CENA-PADRAO

Adriana da Silva Alves
Marcos Aparecido Lopes

A luta pela leitura secular da Biblia

A Biblia é um livro fascinante e pode ser lida de diversos angulos. Pode ser apreciada
com uma fonte de ensinamentos de carater religioso; um documento de carater historico; ou
um conjunto de textos literarios, composto por muitas narrativas, géneros, poemas, ditos e
profecias. Esta assertiva ¢ algo que no mundo contemporaneo parece gozar de um relativo
consenso. Entretanto, isso nem sempre foi admitido em varios momentos da histéria do Oci-
dente. A possibilidade de ler a Biblia com categorias do mundo secular, sem ser imputado ao

leitor qualquer tipo de sanc¢do publica, é recente.




Segundo Alter e Kermod (1997), a Biblia hebraica, inicialmente conhecida pelos judeus
com o nome de Tanak e, posteriormente, de Pentateuco pelos cristaos, era interpretada de modo
doutrinario. Essas duas comunidades (judeus e cristios) tinham convicgdo de que o texto
biblico fora um documento revelado por Deus, que dizia respeito as suas praticas religiosas e
possufa uma verdade moral de carater universal. Gottwald (1988), em uma Introducao socioliterd-
ria d Biblia hebraica, discorre que, desde o final do século I Cristao até o Iluminismo, nos séculos
XVIII e XIX, o judaismo rabinico ortodoxo, por exemplo, interpretava a Biblia através de
normas da lei Oral, ou Talmude, uma interpretacio singular dos escritos biblicos, preocupada
com a transmissio ¢ conserva¢do de um espirito de leitura.

Se dermos um salto na histéria da leitura da Biblia, veremos que com a Reforma Pro-
testante, ponto nevralgico das divergéncias entre catélicos e protestantes (marco da leitura
moderna das Sagradas Escrituras), surge um importante contexto que desencadeia diversas in-
terpretagoes biblicas. Enquanto antes a Bib/ia era entendida pelo viés da revelagdo da verdade
religiosa, agora os estudiosos passam a buscar uma explicacio mais racional e cientifica, algo
que deve ser tributado ao advento da burguesia e as novas ideologias oriundas do Renascimen-
to e do Iluminismo.

Existe um consenso no mundo moderno de que entre a ciéncia e a religido ha uma enot-
me distancia. A primeira busca compreender a realidade de maneira racional, utilizando-se de
métodos rigorosos com a finalidade de atingir um tipo de conhecimento sistematico, preciso
e objetivo, a0 passo que a segunda, embora seja um dos saberes mais antigos da humanidade,
nao dispensa o critério da autoridade e da revelagao.

Essa oposicio entre os conhecimentos cientificos e religiosos é fruto de um longo pro-
cesso histérico e cultural cujo climax ocorre no século XVIII com o Iluminismo. O pensamen-
to ocidental, antes tao influenciado pelas categorias religiosas, conheceu uma nova possibilida-
de de construcio sustentada no Racionalismo. O mundo fisico e seus fendmenos deixavam de
ser justificados pela religido e passavam a ser explicados pela razio.

O Iluminismo foi, acima de tudo, uma revolug@o cultural porque prop6s uma nova for-

ma de entender a natureza e a sociedade e significou uma transformagao profunda na forma
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de pensar do homem europeu. Contudo, é com o positivismo do século XIX que o estatuto
da religiao e do texto biblico, como forma valida de conhecimento, perde sua centralidade na
hierarquia e na producao dos saberes.

O momento decisivo de reavaliacio do conhecimento realiza-se com a crise da cultura
europeia no século XX. Com o impacto das duas grandes guerras mundiais desse século no
mundo ocidental o discurso cientifico nao apenas dava mostras de seu alcance como também,
paradoxalmente, dos seus limites no que diz respeito aos problemas sociais e éticos mais pre-
mentes. Por um lado, as promessas de livrar os homens dos terrores da natureza ou das paixdes
da religido, presentes nas divisas iluministas “emancipar o homem e saber ousar”, pareciam
contrariadas diante dos horrores testemunhados, por exemplo, nos campos de concentragao
dos judeus na Alemanha hitlerista. Por outro lado, todo o patrimonio cultural sob o escudo da
cristandade, como a pintura, a musica, a literatura, fora incapaz de barrar as piores atrocidades
cometidas contra os homens (STEINER, 1992). Em suma, nem a ciéncia, com a sua confianca
no progresso ilimitado da técnica e tampouco a religido, com o seu depésito da £é e defesa de
um certo humanismo, conseguiam dar uma resposta satisfatoria aos principais desafios postos
pela modernidade.

Diante do rapido quadro exposto, nao foi apenas um determinado conceito de ciéncia
que passou pelo crivo das transformagdes historicas decisivas do século XX, mas também
a propria religido em suas instancias institucionais teve que reconsiderar seu didlogo com o
mundo moderno. Basta evocar o Concilio Vaticano 11 que, ao ser instituido pelo Papa Joao
XXIII nos anos 60, varreu, em poucos anos, habitos seculares do catolicismo, como as vestes
sacerdotais e a liturgia da missa rezada em latim.

Mas de todas as mudangas no mundo religioso, a mais instigante residiu no modo de
ler os textos biblicos. Embora ndo se possa ignorar que, mesmo com o processo historico de
secularizacao da sociedade ocidental, a narrativa biblica continuava um “objeto” de estudo cit-
cunsctito ao terreno teoldgico, quando muito o conhecimento histérico e antropoldgico subsi-
diava uma interpretagdo ainda hegemonicamente controlada pelo magistério das igrejas cristas.

Ao longo do processo de secularizacio histérico-cultural das sociedades ocidentais, no-

vas propostas de abordagens criticas surgem fora do ambito eclesial. A publicagdo de Minsesis
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(AUERBACH, 1987), pode ser vista como um marco neste amplo processo de uma leitura
secular dos textos biblicos.

Em “A cicatriz de Ulisses”, ensaio de abertura do livro citado, encontra-se a classica
distingao de Auerbach acerca das opera¢oes narrativas presentes em Homero (ordenacio e
iluminacio de todos os objetos no mundo) e na Bib/ia (realce de algumas partes da narrativa e
escurecimento de outras). Para Robert Alter e Frank Kermod, organizadores do Guia Literdrio
da Biblia (1997), o estudo do filélogo alemio abriu a possibilidade de novas perspectivas para
o estudo da Bblia:

[...] Auerbach mostrou que os velhos e simples contrastes entre hebrafsmo e helenismo
eram erroneos, que os realismos inventados pelos escritores da Biblia eram ao menos tao
importantes para o futuro europeu quanto a literatura da Grécia Antiga. Nio se tratava
mais de uma questdo de equacionar conduta com hebrafsmo e cultura com helenismo;
¢ com a Biblia podendo ser vista como fonte de valor estético, questdes vastas
e novas se abriram, ndo somente sobre a revisdo das relagdes entre o grego e o
hebraico, mas também sobre a exploragio de textos que paradoxalmente eram
negligenciados, ainda que venerados e estudados. [...]. (ALTER ¢ KERMOD, 1997,
p. 15, negrito nosso).

Propor o texto biblico como fonte de valor estético e o texto literario como fonte de
valor teologico e religioso significa admitir a existéncia de duas vertentes exploradas em diver-
sos estudos no século XX; sendo fundamental entender ndo apenas como a B#b/ia influenciou
a arte, mas como esta ultima elaborou em sua organiza¢io interna as categorias do mundo
judaico-cristio. Uma tendéncia representativa desse ultimo aspecto estd presente nos estudos
de Karl Josef Kuschel, Os escritores e as escrituras: retratos teoldgico-literarios (1997).

Tio pioneiro quanto os estudos de Auerbach, o livro de Kuschel faz uma abordagem
do possivel didlogo entre literatura e religido, respeitando a perspectiva de cada um destes
saberes, suas aproximagdes e rupturas no processo de formagao e dissolugdo da cristandade.
Interessa ao autor, sobretudo, assinalar, no processo historico de consolidagao da sociedade
burguesa, o fenémeno da autonomia das diversas esferas da sociedade (politica, religido, eco-

nomia, artes etc.) com consequéncias para o proprio conceito de obra artistica. Curiosamente,
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serd a autonomia dessas esferas um dos fatores constitutivos para uma abordagem que leve
em consideracdo a organiza¢do formal do texto biblico com base nas categorias da ficgao de

narrativa da tradicdo ocidental.

A ficcdo na Biblia

As narrativas biblicas sdo vistas como modo de conhecimento por meio da fic¢ao, pois
possuem certo repertério de técnicas para contar uma histéria. Isso porque os narradores
biblicos se apresentam como oniscientes em narrativas produtoras de um saber moral e his-
torico. Hssa interacdo do texto biblico com o mundo ficcional provoca o que genericamente
se pode chamar de interpretacio, ja que 0 contexto ¢ 0s recursos para a transmissiao da men-
sagem se apoiam no literario. Se o raciocinio procede, entio temos que considerar as atitudes
do personagem como um falante ficcional e decidir sobre as propostas de sentido que o texto
nos sugere sobre a sua vida narrada e as injun¢oes do amor divino nessa vida (expressiao da
liberdade humana e da vontade soberana de Deus).

Segundo Alter (2007, p. 47-50), o escritor hebreu tinha como meta, ao criar sua obra,
romper com o mundo pagio e politeista, apresentando personagens suscetiveis ao pecado,
devido a natureza humana. Cada ato seria submetido a uma sentenca divina capaz de alterar
o rumo da humanidade, uma vez que a existéncia desses personagens estaria a mercé de uma
lei moral instituida por seu Deus, devendo tal lei ser obedecida sob pena de sangdao. Uma das

estratégias usadas para alcancgar esse fim moral foi o uso da prosa. Alter explica que

A prosa, que deu aos escritores uma extraordindria flexibilidade e ampla diversidade de
recursos narrativos; podia ser usada para libertar os personagens ficcionais da rigida core-
ografia de acontecimentos atemporais e fazer da narrativa ndo mais uma repeticio ritual,
mas uma exploragdo das sendas imprevistas da liberdade humanas das peculia-
ridades e contradi¢des de homens e mulheres considerados como agentes morais e
focos complexos de razio e sentimentos. (ALTER, 2007, p. 48, negrito nosso).
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Neste sentido, para entender as historias biblicas é necessario colocar em primeiro pla-
no o carater moral, espiritual e histérico que é explicitado, em sua esséncia, pelo contraste entre
o conhecimento limitado dos varios personagens humanos e a onisciéncia divina. Essa onisci-
éncia deve ser pensada a partir do ponto de vista do narrador (elemento revelador da existéncia
de um tnico Deus monotefsta). Sublinhe-se que a incorporacio do universo mitico, criado por
essas narrativas biblicas, constitui a base de um evento histérico sem precedentes, tornando
fluidas as fronteiras entre o real e o ficcional. A tensio ou o jogo dialético entre onisciéncia
divina e livre arbitrio seria a grande invenc¢ao das narrativas biblicas, marca inconfundivel de
uma prosa que, pautada pelo principio da revelagio divina, ainda assim ndo abria mio da “en-
carnagdo” desse principio na historia dos homens. O que equivale a dizer que tais narrativas
elaboram aquilo que Alter nomeia de prosa de ficgao historicizada.

Ao tentar desvendar as narrativas biblicas na condicdo de arte literaria e ao enfatizar que
elas ndo se reduzem ao estatuto de documento histérico, Alter distingue o modelo épico do
hebraico, propondo para o primeiro o seu vinculo estreito com o paganismo; para o segundo,
o papel de romper com a visao de mundo pagao inscrita em um mundo épico.

Mas por que o modelo hebraico de narrativa pretende uma ruptura com tal mundo? A

resposta secguc abaixo:

[...] A escrita biblica recusa a circularidade estiavel do mundo mitolégico e se abre a inde-
terminagdo, as variaveis causais, as ambiguidades de uma ficgao elaborada para se aproxi-
mar das incertezas da vida na histéria. (ALTER, 2007, p. 50).

Essa diferenca em relacio ao mundo épico baseia-se no fato de que as narrativas bibli-
cas estdo ligadas a questdo de interpretagdo da mensagem que o escritor pretende deixar ao
leitor como a da adverténcia e da moralidade.

Para advertir o seu povo, o escritor hebreu exercia um papel fundamental que era o de
contar a historia e de escrevé-la, o que torna perceptivel para um leitor mais atento ¢ a inter-
textualidade presente nessas historias, isto é, uma histéria remete a outra e assim consecutiva-

mente. Isso significa que ha uma repeticao de histérias, mudando apenas os personagens e seus

224



papéis. Um personagem ora ¢ o agente da acdo, ora ¢ o paciente. Esta pratica pode ocorrer,
em primeiro plano, pelo fato dessas historias serem contadas oralmente, e em segundo plano,
para frisar a mensagem de Deus aos homens de modo que esses as memorizassem. Sublinhe-se
que as primeiras informacoes obtidas a respeito das narrativas biblicas ¢ que eram relatos orais,
contadas de geragao a geracao.

Como estratégia formal para a composi¢do do relato, nota-se que o escritor biblico
utiliza a mesma cena, classificada por Alter de cena-padrio. Entretanto, o termo ndo se aplica
estritamente ao universo biblico; alids, o cerne dessa nocio, além do atributo da reiteracao
como elemento que garante a coesdo narrativa, pode ser pensado a partir das situacdes mais
cotidianas, como, por exemplo, os habitos prosaicos de uma pessoa (o ato de lavar o rosto
toda manha, seguido do café etc.). Neste sentido, a cena-padrio se define basicamente pela sua

capacidade de descri¢do das atividades comezinhas.

[...] a cena-padrio implica detalhes descritivos, e a Biblia nao ¢ descritiva; além disso, a
cena-padrio apresenta uma situacao da vida cotidiana, e a Bib/ia somente alude ao cotidia-
no para tratar de agdes portentosas: se alguém esta preparando um ensopado de lentilhas,
o leitor pode ter certeza de que ndo se tratard aqui do sabor pungente da antiga cozinha
hebreia, mas de alguma acao funesta envolvendo o ensopado de lentilhas. (ALTER, 2007

p. 85).

Uma das ocorréncias mais constantes da cena-padrido é o momento ctitico em que um
determinado personagem se encontra e como ele age diante desse fato. Observemos uma das
cenas marcantes da narrativa biblica, que transcorre durante a preparacio de um determina-
do guisado. Jaco e sua mae parecem empenhados em preparar um especifico prato a seu pai

Isaque:

[...] P6s nas maos do filho Jacd o assado e o pao que havia preparado. Este o levou ao pai
e disse: “Meu pail” Isaac respondeu: “Estou ouvindo! Quem ¢és tu, meu filho?” E Jaco
respondeu ao pai: “Eu sou Esau, teu filho primogeénito. Fiz como me ordenaste. Levanta-
-te, senta-te e come de minha caca, para me abencoares”. (Génesis 27,17-19).
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O que o personagem pretendia na realidade era enganar o seu pai e ganhar um direito
que era a primogenitura em lugar de seu irmao Esau. Ja em outra cena, a preparacio de um
determinado prato vai aos poucos revelando a trama de um irmio apaixonado por sua meia-

-irma, enganando e violentando a mesma:

[...] Depois tomou a frigideira e colocou diante dele o que havia cozido, mas ele ndo quis
comer. Amnon disse a Tamar: “Traze-o prato até a alcova, para que coma de tua mio”.
Tamar tomou os pastéis que fizera e levou-os a Amnon na alcova. Mas quando ela lhe
trouxe o alimento, aguarrou-a e disse: “Vem! Deita-te comigo minha irma”. (II Samuel

13, 9-11).

Sendo assim, a preparagao de um determinado prato pode significar a construcao de
uma armadilha, com a finalidade de surpreender e enganar a outra personagem. B o tema do
logro, amplamente disseminado no conjunto dos cinco primeiros livros da Biblia. A obje¢do
a ser feita diante de tal argumento é que refeicdo, convites e vestuarios constituem protoco-
los de praticas culturais, ao invés de tragos estruturais fixados pela habilidade técnica de um
escritor anonimo. Alter ndo ignora que o texto biblico contenha as marcas inconfundiveis de
uma comunidade humana, mas o que cle pretende ¢ indicar como tais marcas conspiram na
construcao de uma técnica de escrita, ou “literaria”.

Para descrever a técnica da cena-padrio, o critico norte-americano registrou seis cenas
recorrentes nas narrativas biblicas: [1] a anuncia¢do; [2] o encontro; [3] a epifania; [4] a prova
iniciatica; [5] os perigos e, por fim, [0] o testamento. O papel dessas cenas para as narrativas ¢
conferir um significado histérico ao que € narrado, ligando os episédios uns aos outros. Por-
tanto, uma fun¢ao hermencéutica (no campo da semantica) e uma outra, gramatical (no campo
sintatico). Para os propositos deste trabalho, tomamos, para efeito de compreensio, os trés
primeiros tipos e a questdo do poder da linguagem e do siléncio nos didlogos biblicos.

A cena-padrao da anunciagao esta ligada ao primeiro plano das narrativas biblicas, isto €,
trata-se do momento em que o personagem recebe uma determinada noticia que dard sequén-

cia a toda trama da historia em questao. Quando Jaco recebe a noticia, dada por sua mae, de
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que seu pai dard a béncao patriarcal a seu irmao Esau, inicia-se o que Alter chama de “crise”
em que o personagem desempenhara a sua agao diante desses fatos.

Ja a cena do encontro remete a0 momento crucial da trama em que o personagem se en-
contra diante de um problema da hist6ria e que precisa resolver. Voltando a histéria de Jaco, ele
encontra-se diante de seu pai, fingindo ser o seu irmao e o seu objetivo ¢ usar todos os meios
para persuadir Isaque.

A epifinia ¢ uma cena que mostra a ligacio do homem com o seu Deus, neste caso, essa
ligacao no VVelho Testamento era feita pela palavra “Deus disse: “Faca-se a luz”! E a luz se fez.”
(Geénesis 1, 3), expressando a vontade de um Deus sobre as suas criaturas que lhe deviam obe-
diéncia. O poder ontolégico da linguagem no mundo biblico, poder que faz a realidade existir,
implica em uma concep¢io fundamental e um modelo indispensavel para a configuracio das
incertezas da criatura e a revelacao divina. O Deus hebraico é um Deus que se revela ao falar
ao homem, o que significa que as palavras “sao fundamentos da realidade”. (ALTER, 2007, p.
111).

Se Deus fala ¢ se a palavra revela a condigao de dependéncia da criatura, em contrapar-
tida a falta de didlogos, ou do pensamento, torna-se uma das praticas mais comuns nos textos
biblicos, caracterizado como o uso estilistico do “siléncio”. O que o narrador constréi com
essa pratica sdo as lacunas, que faz o leitor pensar sobre o motivo da conversa interrompida
ou, em outros casos, o porqué de um personagem ter-se calado.

Tais lacunas provocam no leitor a expectativa de uma resposta que talvez a encontre
retomando as historias anteriores ou aquelas outras contadas mais adiante. Isso significa dizer
que cabera ao leitor uma atitude cooperativa na busca do significado do texto. E o caso do
siléncio do rei Davi ao saber do estupro de Tamar, que parece remeter a sentenga que ele re-

cebeu do profeta Nata:

[...] Por isso, a espada jamais se afastara de tua casa, porque me desprezaste e tomaste a
mulher de Urias, o heteu, para fazer dela a tua esposa. Assim diz o Senhor: Da tua propria
casa farei surgir o mal contra ti. Tomarei as tuas mulheres sobre os teus olhos e as dareis
a um outro, que se aproximara das tuas mulheres a luz deste sol. (I Samuel 13, 10-11).
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Outra interrupg¢io presente no texto biblico refere-se a histéria de José, que foi vendido
por seus irmaos. No momento da “crise” a histéria é interrompida e ficamos sem saber o que
houve com esse personagem, ja que entra em cena outra narrativa. A principio, em ambas as
histérias parece nao haver nenhum tipo de ligagéo, ou que uma completaria a outra. A Unica
certeza que podemos ter quanto a jun¢ao dessas é que elas ocorreram na mesma época: “na-
quele tempo” (Génesis 38) e que um dos irmaos de José, Juda, faz parte dos dois enredos,
mas essas semelhangas nio desempenhariam o papel mais importante para justificar que uma
histéria interrompesse a outra.

Ao fazer um contraste profundo entre essas narrativas, notamos que 0 mau proce-
dimento do personagem Jud4, ao vender o seu irmio e enganar o seu pai Jacé (lembro, de
passagem, que Jaco também anteriormente havia enganado Isaque), ecoa no logro sofrido por
sua nora Tamar. Ela inicialmente é enganada porque Juda ndo cumpre sua promessa de casa-la
com o filho primogénito dele. Mas na sequéncia das a¢oes, Juda é logrado por Tamar, ao se
disfarcar de prostituta. Percebemos que tais historias compdem temas entrelagados, capazes
de mudar o destino ora de um personagem ora de outro, e implicitamente percebemos a pre-
senca de um Deus que age nas vidas desses personagens alterando os seus destinos conforme
a histéria vai transcorrendo.

As repetices sio muito comuns nas narrativas biblicas por fazerem parte de um uni-
verso verbal solidamente constituido. Para Alter (2007, p. 147), as repeticbes baseiam-se “na
recorréncia de fonemas, palavras ou pequenas frases, outras ligadas a a¢oes, imagens e ideias
que fazem parte do universo dos relatos que “reconstruimos” como leitores”. (ALTER, 2007,
p. 147). O autor distinguiu alguns tipos de repeticbes mais frequentes nas narrativas biblicas,
entre elas temos a Leiwort que remete ao significado e ao tema por repetices de alguns sindni-
mos, anténimos e verbos, formando um jogo de palavras. Por exemplo, o verbo “reconhecer”
presente nas historias de José: “Jacé reconheceu-a e disse: E a tinica de meu filho” (Génesis
38,33); na historia de Juda e Tamar esse mesmo verbo ¢ repetido: “Juda os reconheceu” (Gé-

nesis 38,20).
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Outro tipo de repeticao ¢ denominado “Motivo,” em que uma imagem concreta de uma
qualidade sensorial de uma ac¢do ou objeto aparece com mais frequéncia nas cenas narradas.
Em José temos o manto: “Assim que José se aproximou dos irmaos, estes o despojaram da
tunica” (Génesis 37,23). Em Tamar temos a veste: “Ela trocou suas vestes de viuva” (Génesis
38,14); Ja em Tamar de Amnon temos: “Ela estava vestida com uma tanica comprida” (11
Samuel 13,18).

Também temos a repeti¢ao do “Tema” que ¢ a ideia central de uma narrativa retomada
em outras. Por exemplo, em José, Juda e Tamar (Génesis 37-38); Tamar e Amnon (II Samuel
13), o logro ¢ o tema reelaborado e repetido nelas: Os irmios de José enganam seu pai ao dizer
que este havia morrido; Tamar engana seu sogro Judd ao se passat por prostituta e Amnon, di-
zendo estar doente, engana Tamar pedindo que ela lhe preparasse uma refeicio. Na sequéncia
narrativa, Amnon ¢ enganado por Absaldo.

Observar essas caracteristicas presentes nas narrativas biblicas e tracar um paralelo entre
elas e o texto literario significa orientar nossa leitura para a compreensiao do modo de constru-
¢ao das técnicas literarias no texto biblico. Essa tarefa tanto compete aos que creem no texto

como revelacdo divina, quanto aos que apreciam a sua estrutura literaria.

Cena-Padrdo em Juda e Tamar (Gn 38) e Amnon ama Tamar
e comete um incesto (Il Sm 13)

Com base nos pressupostos teéricos e nos procedimentos de analise de Alter, é possivel
um esboco de comentario e de interpretagao das historias de Gn 38 e II Sm 13, que suposta-
mente deixam pistas ao leitor de outras histérias como a de José e seus irmaos; Jaco e também
a do rei Davi. Devemos observar os fatores criticos presentes nessas histérias, como, por
exemplo, a questao do amor carnal, o incesto, a trama que envolve o logro e a interferéncia
divina nas vidas dos personagens envolvidos nas narrativas.

Para entender como a narrativa biblica internamente se organiza, ¢ fundamental perce-
ber que, em tais textos, uma histéria parece ser contada varias vezes por meio dos elementos da
cena-padrao de repeti¢ao, da anuncia¢ao, do encontro e do dialogo. O que podemos perceber

na cena-padrio ¢ que ela ndo caracteriza apenas uma série de episédios narrativos, pode ser
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também um elo entre as narrativas. E mais, Alter sugere que esses elementos de cena-padrao
estao relacionados a um padrao de significados historicos e teologicos maior. E isso porque,
na cultura hebraica, a partir de Moisés, a lei acerca da imoralidade e da idolatria é instituida. O
que valia era a sentenca da lei de talido: o/bo por olho, dente por dente, isto é, da mesma forma com
que a pessoa feria alguém era ferida. (Exodo 21, 24).

Nas narrativas propostas para a analise ha algumas cenas que remetem ao logro, em que
ora o personagem engana, ora ¢ enganado. A primeira estd em Génesis 27,18, em que Jacod
prepara um cordeiro a seu pai, com o intuito de receber a bengao patriarcal no lugar de seu
irmio Esaud. No segundo caso, Jacé de enganador passa a ser enganado com o sangue de cos-
deiro derramado nas vestes de José por seus filhos, sendo um deles Juda. (Génesis 37, 31). O
proximo diz respeito ao personagem Judd, que depois de enganar seu pai também ¢ enganado,
mas agora por sua nora Tamar.

Essa sequéncia de enganador e enganado também ¢ descrita na histéria de Tamar e Am-
nom. A cena ¢é transcorrida da seguinte forma: Primeiro Amnom engana Tamar, se passando
por doente, pedindo para que ela lhe prepare um banquete. O mesmo sucede a Amnom que
¢ enganado por Absalao com um banquete. O que notamos nessas sequéncias da trama é que
quase todas giram em torno do banquete, levantando um questionamento: Por que o narrador
utiliza-se desse artificio para por em pratica a acdo do logro? Talvez porque a refeigdo teria um
significado maior do que ser apenas um dado cultural do povo biblico em expressar convivia-
lidade; o banquete poderia ser visto como um simbolo de alianca aos que sdo convidados a se
sentarem a mesa. I importante lembrar como o tema da alianga articula ou estrutura uma parte
expressiva das narrativas biblicas.

Em II Samuel 3, 20, por exemplo, Davi e Abner reconciliam-se a mesa. Nio obstante,
nos casos de Amnon e Absaldo, esta cena de logro por meio do banquete parece ser depreen-
dida das atitudes de Jac6 que, a0 tomar a béngao destinada a Esad, utiliza-se de um prato de
lentilhas.

Percebemos neste contexto que as narrativas possuem um repertorio de téenicas lite-

rarias que, a primeira vista, passam despercebidos aos nossos olhos, mas que na verdade siao
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lacunas deixadas pelo narrador, com a finalidade de agucar nossa imaginac¢io e curiosidade.

Analisemos a seguir algumas técnicas de cenas-padrao presentes nas narrativas em analise.

Repeticéo

Embora as narrativas em questdo nao explicitem detalhes dos personagens, percebemos
pequenas referéncias culturais deste povo como o manto dos personagens José e de Tamar
de Amnon que eram coloridos. A cena-padrio das narrativas biblicas também nao revela o
cotidiano dos personagens, mas as situacoes criticas desses, da concepcdo ao nascimento, do
compromisso de casamento a morte.

Uma cena que se repete nas historias em questdao ¢ o momento quando os personagens,
a0 se depararem com a dor e o sofrimento, rasgam as suas vestes. Observemos as seguintes
passagens: ‘[...] Tornando, pois Ruben a cova, eis que José nio estava na cova; entio rasgou
os seus vestidos. [...] Entdo Jaco rasgou os seus vestidos, e pos saco sobre os seus lombos, e
lamentou a seu filho muitos dias.” (Génesis 37, 29-34). Ora podemos observar que essa cena

também ¢ repetida em Il Samuel, ora com Davi, ora com sua filha Tamar:

[...] Entdo Tamar tomou cinza sobre a sua cabeca, e a roupa de muitas cores que trazia
rasgou, e pos as maos sobre a cabeca, e foi-se andando e clamando. [...] Entdo o rei se
levantou, e rasgou os seus vestidos, e se lancou por terra; da mesma forma todos os seus
servos estavam com vestidos rotos. (I Samuel 13,19-31).

Essa cena-padriao de repeticdo reforca a ideia em que o narrador apresenta a questao
nao do objeto em si, mas sim a trama que se desenrola e desfecha no ato em que o personagem
pratica a acdo. A énfase na apresentacdo da trama estd presente, por exemplo, na historia de
Jacd que engana seu pai com um prato de cordeiro para conseguir a ben¢io patriarcal.

Mais tarde, Jaco é enganado por seus filhos que sentem ciimes de José, por ele ser o
mais amado de seu pai. Eis a sequéncia: inicialmente, Jac6 engana: |...] E Jacé disse a seu pai:
Eu sou Esau, teu primogénito; tenho feito como me disseste; levanta-te agora, assenta-te, e

como da minha caga, para que tua alma me abengoe.” (Génesis 27, 19).
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Adiante, Jaco, de enganador torna-se enganado por seus filhos, que lhe apresentam o
manto de José com sangue de cordeiro: ““[...] Entdo tomaram a tinica de José, e mataram um
cabrito, e tingirem a tunica no sangue. [...| E conheceu-a e disse: E a tinica de meu filho; uma
besta-fera o comeu; certamente foi despedacado José.” (Génesis 37, 31,33).

Pode-se perceber que a cena do logro é recorrente nessas narrativas, ou seja, o foco
narrativo continua a ser o mesmo. Segundo a concepg¢ao de Alter, a repeticao ocorreu durante
o ato da transmissao oral ou escrita da histéria. No entanto, a inten¢do do narrador parece ir
além de uma simples repeti¢ao, o que ele tenta mostrar é, por meio da construcio da técnica
literaria da repeti¢do e da cena do logro, a conduta errénea dos personagens ao transgredir a

moral.

A anunciacao

Uma outra cena-padrio presente nas historias € a da anuncia¢io, podendo ser entendida
como revelagdo. Um dos papéis mais importante desta cena € a de iniciar a trama da historia
ou a crise. Como a da suposta morte de José a seu pai Jaco: ‘...] E enviaram a tanica de varias
cores, e fizeram leva-la ao seu pai, e disseram: Temos achado esta tinica; conheces agora se
esta sera ou nao a tunica de teu filho.” (Génesis 37, 32); a revelagio que Tamar faz ao sogro,
quando esta prestes a ser apedrejada: |...] E tirando-a fora, ela mandou dizer ao seu sogro: Do
vardo de quem sio estas coisas eu concebi. E ela disse mais: Conhece, peco-te, de quem ¢ este
selo, estes lencos e este cajado.” (Génesis 38,25); José revela-se aos irmaos: ‘|...] E disse José
a seus irmaos: Eu sou José; vive ainda meu pai? E seus irmaos nao lhe puderam responder,
porque estavam pasmados diante de sua face.” (Génises 45,3) e a revelagio de Amnom do
seu amor por Tamar: “{...] O qual lhe disse: Por que tu de manhd em manha tanto emagreces,
sendo filho do rei? Ndo mo faris saber 2 mim? Entao lhe disse Amnom: Amo a Tamar, irma

de Absalao meu irmao.” (II Samuel 13, 4).
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O encontro

O encontro ¢ uma cena que aparece com frequéncia nas narrativas biblicas. Por exem-
plo, a histéria de José, quando este se encontra com seu pai Jacod: “[...] Entdo José aprontou
seu carro e subiu a encontro de Israel, seu pai, Gosen. E, mostrando-se-lhe, langou-se ao seu
pescoco, e chorou sobre o seu pescoco longo tempo.” (Génesis 46,29).

Outra ocorréncia € a cena do encontro entre Tamar e seu sogro Juda que foi a Timna
para a tosquia das suas ovelhas. Porém este nao reconhece sua nora, que tinha se disfarcado
de prostituta. ““|...] E vendo-a Juda teve-a por uma prostituta; Porque ela tinha coberto o seu
rosto.” (Génesis 38,15). Na narrativa de II Samuel, é Tamar que vai ao encontro de Amnom,

como uma ocorréncia constrativa aos personagens da narrativa de Génesis 38.

O dialogo

O narrador biblico nao faz a distingdo entre pensamento e fala, o que torna o dialogo
uma questdo problematica. O que podemos supor entdo é que os escritores hebreus se utiliza-
vam de um estilo peculiar ao traduzir o pensamento pela palavra falada, produzindo um efeito
de oposi¢ao dramatica entre a fala e o pensamento.

Nessa linha de raciocinio, o escritor, ao contar a historia de Juda e Tamar, revela ao lei-
tor o pensamento do personagem Judi em meio a um didlogo que ele tem com sua nora. Isto
ocorre no momento em que lhe da uma ordem para que ela espere um tempo na casa de seu
pai até que seu filho Sela cresca e a despose. Porém, o narrador mostra o seu pensamento em
oposi¢ao a sua fala. Um dos artificios usados pelo escritor é o discurso direto. Alter diz que:
“A preferéncia biblica pelo discurso direto ¢ tao evidente que o pensamento ¢ quase sempre
falado, apresentado como citacio de um mondlogo interior.” (ALTER, 2007, p. 108).

Estudemos entdo a seguinte cena entre Juda e Tamar: “[...] Entao disse Juda a Tamar sua

nora: Fica-te vitiva na casa de teu pai, até que Seld, meu filho, seja grande. Porquanto disse: Para
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que porventura nao morra também este, como seus irmaos. Assim foi-se Tamar e ficou-se na
casa de seu pai.” (Génesis 38,11).

Neste ponto, Juda esta diante de sua nora Tamar que ficara viuva. Ele tem que tomar
uma decisdo sobre o destino dela; de acordo com a lei de seu povo ela tem o direito de casar-
-se com o proximo filho de Jud4, mas este teme que o seu tnico filho morra como os outros.
Para expressar a decisao que o personagem tem que tomar, o narrador biblico utiliza o discurso
direto, e Alter comenta que: “|...] sempre que um processo real de cogitar possibilidades, es-
miugar sentimentos, ponderar alternativas ou tomar decisdes constitui o momento critico do

evento narrativo, usa-se o discurso direto.” (ALTER 2007, p. 108).

As lacunas: o conflito entre narrador e o personagem

As lacunas deixadas pelo narrador biblico transparecem como um conflito entre narra-
dor versus personagens. Se em dados momentos o narrador parece conhecer 0s pensamentos
de seus personagens, em outros demonstra desconhecer ou omiti-los. Na historia de Amnom
e Tamar parece haver um suposto amor que levaria o provavel leitor a indagar sobre o real sen-
timento de Amnom pela meia-irma. Em um primeiro momento, o narrador parece dramatizar
o amor de Amnom a ponto de o personagem ficar doente.

No entanto, olhando atentamente, supde-se que a virgindade de Tamar torna-se um
obstaculo para ele: “[...] E angustiou-se Amnom até adoecer por Tamar, sua irmd; porque era
virgem, e parecia aos olhos de Amnom dificultoso fazer-lhe coisa alguma.” (II Samuel 13, 13).

Ora, se Tamar era virgem e Amnom a amava, por que ele ndo a desposou quando ela
disse: [...] “Agora, pois, peco-te que fales ao rei, porque nao me negard a ti” (II Samuel 13, 2).
Em contrapartida, as atitudes de Amnom sdo contrarias a0 amor, pois ele a violenta e a seguir
suscita um sentimento de 6dio. Com isso, podemos deduzir que seu sentimento por ela era um
desejo carnal e obsessivo, justificando assim a lacuna acerca da natureza do afeto e do desejo e

a da atitude dele de expulsa-la diante de sua presenca: “|...] Depois Amnom a aborreceu com
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grandissimo aborrecimento, porque maior era o aborrecimento com que a aborrecia do que o
amor com que a amara. E disse Amnom: Levanta-te e vai-te.” (II Samuel 13,15).

O que o leitor poderia esperar é que Amnom fosse ao encontro do seu pai para pedi-
-la em casamento e nao a pratica de estupro. Tamar e Amnon eram irmaos por parte de pai,
0 casamento entre meio-irmaos ja ocorria na sociedade daquela época. E o caso de Abrio e
Sara: “Além do mais, ela é realmente a minha irma, filha de meu pai, mas ndo de minha mae,
e se tornou minha mulher” (Génesis, 20,12). Nao obstante, a proibicdao desse tipo de unido
encontra-se em Deuterondémio: “Maldito quem se deitar com sua irma, filha de seu pai ou de
sua mae.” (Deuteron6émio 27,22).

Ja na histéria de Tamar e Juda, o vinculo amoroso nio esta em questdo, tampouco a
cena indica um estupro, mas tao somente a relacao de uma suposta prostituta com um homem
que apenas a vé como um objeto sexual. Mas ¢é justamente a combinagdo entre o desejo carnal
de Juda e a astucia de sua nora Tamar o que nos encaminha para a revelagdo do sentido moral
da narrativa.

Em ambas as historias, as personagens Tamar, em dado momento, sdo postas pelo
narrador como um objeto sexual, porém, supde-se que exista uma oposi¢ao entre elas, pois a

Tamar de Juda consente em deitar-se com ele:

[...] E dirigiu-se para ela no caminho, e disse: Vem, peco-te, deixa-me entrar a ti. Porquan-
to ndo sabia que era a sua nora. Ela disse: Que dards, para que entres a mim?[...] Entdo ele
disse: que penhor ¢ que te darei? E ela disse: o teu selo, o teu lengo e o cajado que estds
em tua mao. O que cle The deu, ¢ entrou a ela, ¢ ela concebeu dele. (Génesis 38,16-18).

Ao passo que Tamar de Amnom apresenta varios motivos com a inteng¢ao de se defen-
der, mas ele ignora todas e a violenta. “[...] Porém ele ndo quis dar ouvido a sua voz; antes,
sendo mais forte do que ela, a forcou e se deitou com ela.” (I Samuel 13,14). Aqui podemos
estar diante de uma situago critica das duas histérias. Se Tamar agiu como uma prostituta, a
ponto de deitar-se com seu proprio sogro, o que se esperava era que ela fosse condenada por
tal ato. A astucia de Tamar sugere que ela tinha planejado engravidar de seu proprio sogro, ja

que ela se sentia enganada por ele, levando-a a fazer justica por si mesma.
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Em contrapartida, o que se esperava da historia de Tamar de 11 Samuel, era que seu pai
Davi tomasse uma atitude diante do ato agressivo de Amnom, porém, o que vemos ¢ o seu
siléncio. Esse siléncio pode suscitar uma significagao relevante, pois neste ponto do enredo o
silencio de Davi nos leva a pensar em 11 Samuel 12-11 quando o personagem Davi recebe do
profeta Nata a sentenc¢a do adultério que cometera com Bete-Seba, esposa de Urias o heteu:
“[...] Assim diz o Senhor: Eis que suscitarei da tua mesma casa o mal sobre ti, e tomartei tuas
mulheres perante os teus olhos, e as dareis ao teu préximo, o qual se deitara com tuas mulheres
perante este sol.” (II Samuel 12, 11). Assim, constatamos que Bete-Seba também representava
um objeto sexual como as duas Tamar.

Subentende-se, neste contexto, que as historias dos patriarcas Juda, Davi e Amnom fa-
zem parte de uma colcha de retalhos tecida pela narragio, ou seja, uma remete a outra, € que 0s
trés personagens sio movidos pelos seus impulsos sexuais a ponto de cometerem homicidio,
no caso de Davi; e estupro, no de Amnom.

Do mesmo modo, o narrador, implicitamente, sugere a interferéncia divina sobre a vida
humana por meio dos personagens Juda, Davi e Amnom que, em um determinado momento
do enredo, foram sentenciados por tais atos. Portanto, o siléncio de Davi diante do estupro de
sua filha pode indicar justamente que este personagem aceita o seu destino reconhecendo que
a sentenca dada por Deus, através do profeta Nata, estava sendo cumprida.

Ademais, o siléncio de Davi também leva Absalio a tramar a morte de Amnom, no
proposito de vingar a irma violentada. Por conseguinte, a personagem Tamar ¢ silenciada. No
transcorrer da narrativa, ndo ha nenhum vestigio do que acontece com ela. Nao sabemos se ela
também engravidara como a primeira personagem, sendo esta uma lacuna deixada em aberto
para os leitores refletitem sobre o motivo do narrador silenciar essa personagem.

Saber o que acontece com os personagens e suas caracteristicas ¢ o desafio maior pro-
posto ao leitor pelos textos biblicos; alids, é o que confere complexidade a tais narrativas.
Personagens que aparecem repentinamente e depois desaparecem, como o caso do amigo de
Amnom, parecem ter uma Unica fun¢do de desencadearem os conflitos na trama, como uma

voz que fica martelando no ouvido “fa¢a isso.” Amnom foi e fez o que a voz interior lhe dizia.
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Em Jaco, a sua mae é que lhe dizia o que fazer para roubar de seu irmao o direito a primoge-

nitura, depois disso, ela também desaparece da histéria.

O siléncio no mundo biblico

A validade heuristica da no¢io de cena-padrio reside no tipo de atitude hermencutica
que € sugerida ao leitor: a compreensdo de uma narrativa, aparentemente autbnoma do seu
conjunto, solicita um paciente trabalho de andlise das partes ao todo e vice-versa. Nao significa
isso somente a existéncia de um circulo hermenéutico, uma vez que as categorias da narrativa
pretendem uma explicacio objetiva do texto que nio ignore os conceitos teoldgicos e religio-
sos. De certa forma, a orientacdo metodoldgica de Alter propde articular o plano da explicacao
(a descricao das possiveis estruturas da narrativa biblica) com o plano da compreensao (a inter-
pretagio dos postulados teoldgicos e dos protocolos institucionais da religizo). E um trabalho
que exige no minimo uma formagao filologica e filoséfica ou antropoldgica em relagdo ao
mundo e a lingua hebraica.

No didlogo entre a arte ¢ a religido, matéria precipua das analises de Alter, Auerbach,
Kermod e Kuschel, percebe-se que a énfase dada na apreensio do carater moral, espiritual e
histérico dos personagens dos textos biblicos deve ser acompanhada de uma descri¢do dos
recursos literarios. A atenc¢ao disciplinada aos vinculos entre forma literaria e conteido moral
da narrativa biblica é a base de um estudo que deseja entender como a Béblia se vale das técnicas
literarias e como a literatura se apropria do mundo biblico para urdir uma narrativa.

Este artigo ¢ apenas o comeco de uma longa investigagdo das narrativas biblicas. Nele
esperamos aprofundar o lugar estratégico das lacunas e das inumeras pistas deixados pelo
narrador biblico; a retomada dos verbos, a colocagao proposital das palavras significativas,
o discurso direto e indireto, a revelagdo do pensamento das personagens apresentadas pelo
narrador, o siléncio desses personagens que aparecem no meio da cena e que aparentemente
nao tém nenhuma ligacio com o enredo principal, etc. Como tarefa essencial para um trabalho

vindouro, caberia esmiugar no livro de Il Samuel o que se aventou nesta reflexdo: o siléncio
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de um personagem biblico, diante de uma situagdo dramatica, mais do que omissao ou sinal
de falta de determinacdo moral, é confirmacdo ou resposta a uma situa¢do dramatica posta
anteriormente. Isso equivaleria a formula¢io do seguinte problema de pesquisa: qual a relagio
entre os poderes da linguagem e do siléncio no mundo biblico?

Talvez, seja nos seus siléncios que os personagens biblicos e a propria Biblia revelam

muito mais que todos os narradores, didlogos e todas as parabolas...
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O PROCESSO DE CONSTRUGAO DO ANJO DA GUARDA DE
SANTO ANTONINHO EM RELACAO AO ARCANJO RAFAEL

Luiz Alberto Lara Junior

Para desvendarmos a construcdo do anjo da guarda de Santo Antoninho no livro .4
Divina Parédia em relagao ao Arcanjo Rafael, tendo como referéncia o livro de Tobias, partimos

da definicdo de Literatura Comparada:

A literatura comparada ¢ a arte metddica, pela pesquisa de vinculos [...] de influ-
éncia, de aproximar a literatura dos outros dominios da expressdo ou do conhe-
cimento, ou, para sermos mais precisos, de aproximar os fatos e textos literarios
entre si, distantes [...] no tempo [...] com a condi¢io de que pertencam a varias linguas




[...] a fim de melhor descrevé-los, compreendé-los e aprecia-los. (BRUNEL, 1990, p. 140,
negrito nosso)

Nesse artigo, entendemos esses “outros dominios da expressao ou do conhecimento”
como a area da Teologia. Buscaremos vincular a construcio do anjo da guarda de Santo Anto-
ninho com a desconstruciao do Arcanjo Rafael que acompanha Tobias.

Primeiramente, devemos entender do que o livro de Cardoso Gomes trata. Segundo
Arruda Campos, este é¢ um livro que subverte, pelo riso, conceitos basicos da civilizagao oci-

dental®

. Nesse caso, veremos a subversdo da figura do anjo, que ja ocorre no fato em si;
pois Rafael acompanha Tobias numa viagem e o anjo da guarda de Santo Antoninho deveria
protegé-lo num local especifico, o Sagrado Pulmio de Jesus. Percebemos que ambos tém uma
missao importante, mas enquanto um terd o desgaste de caminhar (Rafael), outro ficara tran-
quilamente parado em um tnico local (anjo da guarda).

O anjo da guarda aparece logo no inicio do capitulo X da Primeira Jornada: “Vinha
acompanhado de seu anjo da guarda e, por isso mesmo, fora entusiasticamente recomendado
pelo Padre Hermeneuta, que via nele um exemplo para os pecadores do colégio.” (CARDOSO
GOMES, 2002, p. 75).

Somos levados a acreditar que a chegada de Santo Antoninho e seu anjo da guarda serd
o inicio da reabilitagdo moral dos internos do Sagrado Pulmio de Jesus. Isso ja estabelece um
paralelo com a narrativa do livro de Tobias, onde lemos no inicio que Tobit, pai de Tobias,
tenta manter os costumes tradicionais na época do exilio e por isso precisa fugir. Podemos
pensar em Santo Antoninho como um exilado, pois ele é o Gnico que ainda é puro em meio aos
internos do Sagrado Pulmio de Jesus. Ressaltamos aqui que os internos do Sagrado Pulmio
de Jesus possufam nomes que denotam a queda moral como, por exemplo, Enraba Palha, o

Desflorador; Eugénio Mal, o Heresiarca; ou os irmaos Anacleto, o Teso e Anacleto, o Tenro.

67 Cf. prefacio de A divina parédia.
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Na sequéncia temos uma descri¢ao do anjo “que era loiro, de olhos azuis e bem fornido
de carnes, principalmente nas nadegas.” (CARDOSO GOMES, 2002, p. 75). Essa descri¢ao
chama a atengio principalmente porque Enraba Palha, o interno que deflorava os novatos, é
quem a faz. O oposto ocorre no livro de Tobias, pois Rafael sequer é descrito, apenas diz que
era jovem e nio foi reconhecido como “anjo de Deus”. Observamos o grande contraponto
entre Rafael e o anjo da guarda de Santo Antoninho, ja que aquele, sendo um dos principais
anjos de Deus, passa despercebido, e este, embora simples servo, prontamente ¢ reconhecido.

Rafael a0 sair com Tobias diz ao velho Tobit: “Irei com teu filho, nada receies. Sdo pat-
tiremos e sdo regressaremos a ti, porque o caminho ¢ seguro!l” (BIBLLA, 2004, p. 670). Cons-
tatamos o contrario na chegada de Santo Antoninho porque no momento em que os internos
comecam a vasculhar sua bagagem, o anjo da guarda decide voar e proteger-se de um possivel
“defloramento”, como se dissesse: “Sao chegamos, mas nao me arriscarei cuidando de voce.”
Também devemos assinalar que o anjo responde a ameaga de ser deflorado por Enraba Palha
com uma banana, gesto inimaginavel para o Arcanjo Rafael.

Observamos mais um ponto da desconstrugdo ao lermos o episédio em que narrativas
sao contadas por seus respectivos protegidos. Se Rafael ¢ atencioso com o velho Tobit, verifi-
€amos 0 0posto com o anjo que “reclamou, abanando a cabeca: 12 vem ele com a mesma cha-
tice.” (BIBLLA, 2004, p. 76). Quanta diferenca! Afinal, o velho Tobit era um velho cego e mes-
mo assim Rafael prestou aten¢io. Em contrapartida, Santo Antoninho, jovem, foi ignorado
pelo anjo que além de ndo o proteger dos internos ainda o censurou ao iniciar a sua narrativa.

Outro fato que chama a atencao ¢é a diferenca de postura entre Rafael e o anjo da guarda.
Se durante o livro de Tobias, Rafael mantém sempre uma postura secundaria, deixando Tobias
ser o protagonista, o anjo da guarda assume o lugar de Santo Antoninho que “definhava a
olhos vistos”. Ou seja, Rafael permanece fiel a sua funcdo porque sempre esta cuidando de

Tobias. Temos um exemplo claro disso nesse pequeno episodio:

Recordou-se Tobias dos conselhos de Rafael e, tirando o figado e o coragao do peixe de
dentro do saco onde os guardara, colocou-os sobre as brasas do perfumador. O cheiro
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do peixe expulsou o demédnio, que fugiu pelos ares do Egito. Rafael seguiu-o, prendeu-o
e acorrentou-o imediatamente. (BIBLLA, 2004, p. 673)

Numa passagem anterior lemos o conselho: “Se se queima o coracdo ou o figado do
peixe diante de um homem ou uma mulher atormentados por um deménio ou por um espitito
mau, a fumaca afugenta todo o mal e o faz desaparecer para sempre.” (BIBLLA, 2004, p. 671)

Isso demonstra como Rafael realmente se preocupa com o seu “protegido”, ja que,
sabendo o que iriam encontrar, preocupa-se em nao deixar que Tobias sofra algum mal. Ob-

servemos um trecho d’A Divina Parédia:

Enraba Palha irritado, com seu ar humilde, em que, segundo ele, havia muito de presun-
¢do, a partir dai comecou a lhe preparar armadilhas. [...] Mas nio s6 isso: respaldado
por seus comparsas, entre os quais se incluia o préprio anjo da guarda, surrupiava
objetos ¢ colocava-os entre os pertences do jovem santo. (CARDOSO GOMES, 2002,
p. 80, negrito nosso)

Parece que o anjo da guarda esqueceu-se da sua funcio, afinal ele mesmo tornou-se
comparsa de Enraba Palha e o ajudava a prejudicar “o seu cavalo, ou melhor, a criatura a quem
estava incumbido de proteger.” (CARDOSO GOMES, 2002, p. 80). O pior nao é esquecer sua
funcio, mas o fato de inverter a funcio, isto €, de anjo tornar-se um demonio.

Se o anjo da guarda distorceu sua funcio foi porque se habituou aquele ambiente, pois

na sua chegada ja percebemos um ar de transgressor.

Em seguida, ele discorreu sobre a hierarquia dos anjos, dizendo que pertencia ao sé-
timo escaldo, mas que esperava ainda ser promovido, depois que completasse a
missdo de guardar Santo Antoninho. E como acontecem as promog¢oes no Céu? Per-
guntou Iguana, o Aflito. Ah, depende de varios fatores, um deles ¢ eu me sair bem em
minha missdo, mas depende também de variantes, de influéncias politicas. Muitas vezes,
convém vocé bajular aquela cambada de santos. (CARDOSO GOMES, 2002, p. 79,
negrito nNosso)
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No inicio do trecho, notamos a soberba no anjo da guarda, que diz pertencer ao séti-
mo escaldo, mas espera ser promovido. Essa ideia de promogio ja nos soa estranha, pois nio
imaginamos uma carreira de anjo, em que se possa ser promovido e rebaixado. Temos aqui
um claro contraste entre Rafael, que apenas no fim do livro de Tobias revela ser “um dos sete
anjos que assistem a face de Deus” e o anjo da guarda, que no inicio ja diz aspirar a um cargo
mais alto na hierarquia celeste.

Outro ponto que salta aos olhos é a pergunta de Iguana, o Aflito: “E como acontecem
as promogdes no Céu?” Constatamos nesse momento que o anjo de maneira sarcastica diz
que deveria sair-se bem em sua missdo, mas que o que realmente importava era “bajular aquela
cambada de santos”. Parece visualizar uma descricio de um espaco onde o que conta sio as
influéncias e ndo a pureza e a bondade que a moral biblica nos ensina.

Outro ponto interessante é a diferenca na maneira de cumprir a missao. Rafael consegue
fazer com que Tobias se case e, enquanto este comemora as nupcias, aquele vai buscar o di-
nheiro, cumprindo assim integralmente a sua missao. Eis aqui mais uma desconstrucio, pois o
anjo da guarda entra no cotidiano do colégio e passa a cometer pequenos furtos, a jogar poquer

e inclusive a praguejar como gente grande. Observemos:

Era muito divertido vé-lo numa mesa de poquer, as saias levantadas até o joelho, uma
das mios cogando os colhdes, a outra, segurando as cartas, sempre atento aos mo-
vimentos dos parceiros, porque o que mais havia ali eram trapaceiros. [...] era impossivel
enganar o anjo da guarda, que [...] praguejava como gente grande quando se sentia lesado.
(CARDOSO GOMES, 2002, p. 79-80, negtrito nosso)

Notamos também que Cardoso Gomes resolve a questao do sexo dos anjos de maneira
cOmica, fato tao discutido durante séculos.
Analisemos agora o desfecho de seus “cavalos”, digo, protegidos. Primeiro, verifique-

mos o que diz Tobias acerca daquele que o protegeu:

Pai, quanto devo dar-lhe pelos seus servicos? Mesmo entregando-lhe a metade dos bens

que trago comigo eu ndo teria prejuizo. Reconduziu-me sio e salvo, libertou minha mu-
lher, trouxe-me o dinheiro e, enfim, te curou! (BIBLLA, 2004, p. 677)
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Com isso, Tobias mostra o quio zeloso o Arcanjo Rafael foi ao executar sua missao.
Afinal, ele conduziu Tobias sem causar nenhum dano, providenciou que ele contraisse ma-
trimonio, no momento oportuno foi em nome de Tobias receber o dinheiro e por fim curou
Tobit da cegueira. Notamos que Rafael cumpriu sua missdo e ainda trouxe muitos beneficios
para Tobias e sua familia.

Analisemos o desfecho do anjo da guarda e de Santo Antoninho. No tradicional espeta-
culo da encenagao da Paixdo e Morte de Nosso Senhor Jesus Cristo, onde — “Cristo era mesmo
vilipendiado, chicoteado, escarrado, coberto de feridas e por fim crucificado com pregos de
verdade.” (CARDOSO GOMES, 2002, p. 151) — deram a Santo Antoninho o papel de Cristo

e o desfecho foi:

Santo (Cristo) Antoninho teve de carregar a cruz nos ombros, enquanto era prazerosa-
mente injuriado e chicoteado pelos internos e, por fim, crucificado. Como ndo resistisse
aos ferimentos provocados pela tortura, expirou logo depois, ndo sem antes, num acesso
de petulancia, murmurar as palavras convencionais: Pai, por que me abandonaste? Para
gaudio da plateia, o espeticulo terminou com a ascensao de Santo (Cristo) Antoninho,
sob os auspicios de seu anjo da guarda, que saiu esvoagando da coxia; munido com um
martelo, despregou-o da cruz e, levantando-o pelos sovacos, conduziu-o para o Céu.

(CARDOSO GOMES,; 2002, p. 154)

Quanta diferencal Percebemos pela leitura que o anjo ja sabia da morte de Santo Anto-
ninho e esperava na coxia 0 momento para entrar e elevar aos céus o corpo de seu “protegido”.
Parece que o anjo aceitou a ideia de que a morte de Santo Antoninho era o ideal para aquele
momento. Se notarmos que Tobias estava hesitante para recompensar Rafael, o oposto ocorre
0’ A Divina Parddia, pois somos nds que hesitamos frente a um anjo da guarda desse tipo.

Analisemos o que ocorreu a cada um dos anjos depois de cumprida sua missao. Sabe-
mos que Rafael voltou a levar as oracGes para a face de Deus, como fazia antes de vir a Terra.
Afinal, ele mesmo diz: “Eu sou Rafael, um dos sete anjos que estdo sempre presentes e tém
acesso junto a Gléria do Senhor.” (BIBLILA, 2004, p. 677). O fato de usar os verbos no pre-
sente denota a condi¢do de perenidade. O Arcanjo Rafael continuou, depois de cumprir sua

missao brilhantemente, no mesmo lugar que ocupava anteriormente no céu.
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Naturalmente pensamos que o anjo da guarda de Santo Antoninho, que tanto sonhava

com a promogio, também deve ter estagnado; mas leiamos os trechos finais A4 Divina Parddia:

[...] chegou diante de um portio, em frente do qual, um anjo muito a vontade, com as
saias levantadas até o joelho, jogava paciéncia. [...] O anjo sorriu maliciosamente: oh,
Diogo, nio se lembra de mim? O jovem fixou a vista [...] reconhecendo |...] o anjo que
acompanhava Santo Antoninho [...] (CARDOSO GOMES, 2002, p. 453)

O anjo da guarda foi promovido ao cargo mais alto da hierarquia celeste. Agora, ele é
“porteiro” do Empireo, o mais alto dos Céus; porém, o préprio anjo diz sentir saudades dos
tempos em que fazia farra no Sagrado Pulmao de Jesus. O anjo da guarda em nenhum momen-
to demonstra arrependimento pelas atitudes tomadas no colégio e, o mais surpreendente, diz
que sente saudades, isto é, gostaria de revivé-las. E nesse momento que somos confrontados
com a tradicional ideia da moral biblica de punir os “maus” e premiar os “bons”.

Afinal, como pode o Arcanjo Rafael depois de desempenhar magistralmente sua fun-
¢do continuar sendo um entre sete ¢ o anjo da guarda negligente ser promovido a “porteiro”
do mais alto dos Céus, o Empireor A unica explicagdo plausivel ¢ a subversio de valores que
Arruda Campos fala no prefacio d’A Divina Parddia. Eis, portanto, a prova de que o anjo da
guarda de Santo Antoninho nada mais é que a desconstru¢do extrema do Arcanjo Rafael na
Biblia. Desconstrugio tio extrema que o faz ser promovido, enquanto o original permaneceu
estagnado. A principio isto parece nos chocar, mas olhando a realidade que nos cerca perce-
bemos que Cardoso Gomes nada mais fez que atualizar o Arcanjo Rafael, afinal, em nossa

sociedade perdemos essa nocido de ‘certo’ e ‘errado’. Eis a tematica central d’A Divina Parddia.
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