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Nao nego a Deus. Nunca neguei a Deus. Tenho passado por crises
tremendas de desespero. Sinto-me freqiientemente desamparado de
qualquer idéia religiosa ou filoséfica. Mas nunca achei fé para
negar. E certo que ndo posso aceitar o Deus 2 imagem do homem,
como inculcam quase todos os sistemas religiosos. Reconheco e até
sinto o que ha de divino em todas as coisas. Isso devia levar-me ao
panteismo, mas aqui encontro outras dificuldades insuperdveis. A
prépria onipoténcia divina repugna-me porque entdo seria forgado a
aceitar o antropomorfismo, que, como ja te disse, ndo posso
conceber. Por ai podes entrever o abismo das minhas
perplexidades. Até hoje o mais que pude alcancar, e me satisfaz em
certa medida, foi reduzir esteticamente a idéia de Deus a idéia de
vida. Deus € vida simplesmente. Tenho confianca nela, embora nao
saiba absolutamente o que ela quer além de perpetuar. Ndo sei se
tem moral alguma. Ndo a conhecemos. Falo em Deus para ser
compreendido, mas no que penso é nessa vida que ndo sei o que é
mas vejo e sinto em tudo. Quando rezo € pensando nessa forga.
Rezo de mil maneiras (...) o espasmo sexual é para mim um
arroubo religioso. Sempre encontrei Deus no fundo das minhas
volupias.

Manuel Bandeira
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RESUMO

Estudo critico da poesia bandeiriana que busca revelar uma dic¢ao poética hibrida no que se
refere a apropriagdo literdria das imagens do sagrado. Por um lado, pretende-se expor que o
conceito de sagrado, por sua complexidade, demanda uma especificacdo, que o torne
funcionalmente aplicativo a articulagdo com a obra poética de um autor que estd inserido
numa cultura crista. Por outro lado, procura-se mostrar que essa hibridez que marca a forma
de representacdo do sagrado € caracterizada por uma insuperavel tensao.



1. INTRODUCAO

Manuel Bandeira €, junto com Carlos Drummond de Andrade e Jodo Cabral de
Melo Neto, um dos mais importantes poetas brasileiros. Constata-se isso tanto pela
exceléncia expressiva de poemas tornados exemplares (‘“Profundamente”, “Maca”,
“Momento num café”, “Consoada”, “O cacto”, ‘“Balada de Santa Maria Egipciaca”,
“Poema tirado de uma noticia de jornal”, “Poética”, “Pneumotérax”, “Agua—forte”, “Vou-
me embora pra Pasdrgada”, etc.) quanto pela plena desenvoltura da liberdade criadora
alcancada num livro paradigmatico como Libertinagem (1930). Mas principalmente,
porque, do inicio ao fim de sua obra, em diferentes intensidades, Bandeira sempre se
esmerou em viabilizar um dominio exemplar da elaboracdo estética. Paradoxalmente, no
entanto, construiu uma poética em que a complexidade mais hermética pode ser
desentranhada de um discurso humilde (sermo humilis), tornando o simples, assim, uma
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complicagdo critica da sua poesia.

Colocando em perspectiva a critica bandeiriana (passando por Antonio Candido e
Gilda de Mello Souza, Sérgio Buarque de Holanda, Adolfo Casais Monteiro, Davi
Arrigucci, Giovanni Pontiero, Emanuel de Moraes, Joaquim Francisco-Coelho, Ivan
Junqueira, Yudith Rosenbaum, Gilberto Mendonga Telles, Lédo Ivo, Murilo Marcondes de
Moura) o que se vai encontrar em boa parte dessa fortuna critica sdo estudos
representativos, mas quase sempre concentrados numa espécie de leitmotiv critico sobre o
autor: agucada consciéncia poética traduzida numa argucia lingiiistica exemplar, que o faz

ser considerado o cldassico do Modernismo brasileiro (mas também, e paradoxalmente, € o

"VILLACA apud LOPEZ, 1987, p. 29.



poeta do alumbramento); liberdade expressiva intrinseca; forte presenca de poesia
biografica; primazia dos temas da morte, do erotismo e da simplicidade, além de ser uma
“poesia voltada para o resgate de sensacdes fugidias™; presenca tanto do bom humor
quanto do humor acre ou amargo (tragico); considerdvel reconhecimento de aceitacdo,
assimilagdo e incitamento da dic¢do modernista, sem, contudo, vincular-se explicitamente a
intenc¢des programaticas (a adesdo de Bandeira ao modernismo se vinculou essencialmente

a sua maturidade expressiva).

Embora ndo sejam poucas, por outro lado, as alusdes a um possivel, conforme
Antonio Candido, “mal-estar espiritual” na poesia bandeiriana, que se desdobra numa
forma irdnica e irreverentemente corrosiva de se apropriar literariamente das imagens da
religido cristd, ndo ha estudos que tenham investigado, especificamente, essa recorréncia ao
longo de sua obra poética. A ponto de, inclusive, haver diante desse tema uma recep¢ao
critica em cuja heterogeneidade pode-se precisar tanto uma omissdo (por sinal reveladora)

quanto uma diversidade interpretativa, as quais sugerem uma andlise cuidadosa do assunto.

No que concerne a omissdo, tem-se aqui em mente pelo menos cinco estudos
importantes (alguns publicados em antologias) de poesia brasileira de tematica religiosa nos
quais sequer se alude ao nome de Manuel Bandeira, quais sejam: o estudo intitulado “A
poesia religiosa e 0 Modernismo” no livro A Experiéncia Brasileira, de Cassiano Nunes, no
qual sdo analisadas as obras dos poetas Rodrigues de Abreu, Jorge de Lima e Murilo
Mendes; o estudo critico de Agripino Grieco, intitulado “Sao Francisco de Assis e a poesia

cristd”, em que aparecem os nomes de Fagundes Varela, Alphonsus de Guimaraes e José

2ROSENBAUM, 1993, p.154.
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Albano; o importante estudo de Roger Bastide, “Estudos sobre a poesia religiosa
brasileira”, contido no livro Poetas do Brasil, com andlise das obras de Augusto Frederico
Schimidt, Jorge de Lima e Murilo Mendes; a antologia de Jamil Almansur Haddad, que faz
alguns comentdrios criticos, sob o titulo “As Obras Primas da Poesia Religiosa Brasileira”,
e cita inclusive Drummond; a antologia As mais belas oracdes de todos os tempos,
organizada por Rose Marie Muraro e Frei Raimundo Cintra, com preficio de Alceu
Amoroso Lima, que contém poemas de Jorge de Lima, Augusto Frederico Schimidt e, outra

vez, Carlos Drummond de Andrade.

Apesar de tais omissdes serem eloqiientes, enquanto indices de um convite a um
estudo da temdtica religiosa na obra bandeiriana, elas se tornam, ndo obstante, menos
reveladoras dessa importancia quando contrastadas a grande omissao da antologia feita pelo
poeta e critico Ivan Junqueira — Testamento de Pasdrgada — em que vinte questdes
consideradas relevantes na obra de Manuel Bandeira sdo exploradas e na qual,
curiosamente, ndo se encontra a referida questdo. Ora, ndo seria essa questao relevante? Ou
quem sabe, estivesse ausente da obra bandeiriana, apesar de se poder encontrar ao longo
dela sugestivos poemas como “Orag@o a Teresinha do Menino Jesus”, “Balada de Santa
Maria Egipciaca”, “O anjo da guarda”, “A anunciag¢do”, “Ora¢@o a Nossa Senhora da Boa
Morte”, “Oracdo no Saco de Mangaratiba”, “A Virgem Maria”, “A can¢do de Maria”, “O

crucifixo”, “Canto de Natal”, entre outros?

Quanto a diversidade interpretativa do sagrado na obra de Manuel Bandeira é
interessante destacar, para além das nuances individuais de cada critico, as predominancias

gerais da recepcdo critica diante da questdo, as quais essas interpretagdes individuais se
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vinculam. Desse ponto de vista, hd quatro formas de compreensao critica do tema.

H4, primeiramente, os criticos que s0 véem ceticismo, isto é, uma irremedidvel
descrenca acompanhada de uma corrosiva ironia racionalista, depositiria do discurso
antidevocional e anticlerical proprio do Iluminismo, do Positivismo e do Materialismo
proveniente dos séculos XVIII e XIX e atualizado no século XX. Estariam nessa linha
criticos como José Guilherme Merquior (“agnosticismo’), Tulio Hostilio (“falta de f€”),

Casais Monteiro (“ceticismo”) e Ivan Junqueira (“descrenca desesperada”) .

Ha também uma segunda categoria de criticos que, por ndo serem exclusivistas em
suas andlises, jd marcando nitidamente a complexidade do tema em questdo, utilizam
formulacdes hibridas para classificar a condi¢do da personalidade literdaria bandeiriana,

. A s 3 . .
reputando-a, assim, como faz Lédo Ivo, de “mistico ateu”’; ou Baciu, que julga ser ela uma

. ~ 2 .. . . 4
poesia que ndo € religiosa, mas “consegue aproximar-se de Deus por sua humanidade””; ou

ainda, Murilo Marcondes de Moura, para quem a poesia de Bandeira apresenta uma

L. . 5
“religiosidade profana e difusa.”

Igualmente para Candido e Gilda de Mello e Souza, no texto de introducdo a Estrela

da vida inteira (1966), o poeta tem

certo tipo de materialismo que o faz aderir a realidade terrena,
limitada, dos seres e das coisas, sem precisar explicd-los para além
da sua fronteira; mas denotando um tal fervor, que bane qualquer
vulgaridade e chega, paradoxalmente, a criar uma espécie de
transcendéncia, uma ressondncia misteriosa que alarga o ambito
normal do poema. O enterro que passa ante os homens indiferentes,
conduzindo a matéria liberta para sempre da alma extinta
(“Momento num café”), tem uma gravidade religiosa freqiiente

*1VO, 1978, p. 47.
* BACIU, 1966, p. 166.
> MOURA, 2001, p. 36.
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nesse poeta sem Deus, que sabe ndo obstante falar tio bem de Deus
e das coisas sagradas, como entidades que povoam a imaginagdo e
ajudam a dar nome ao incognoscivel.’

Nessa vertente critica, € curioso destacar o caso de Yudith Rosenbaum, que no livro
Manuel Bandeira: uma poesia de auséncia (1993), faz uma leitura da obra bandeiriana a
partir de duas matrizes tedricas: a estilistica e a psicanalitica. Para ela, “o apego de
Bandeira as coisas terrenas € por demais intenso para supor uma dimensdo espiritualista da

matéria.”’

Se parasse por ai, Yudith Rosenbaum teria se enquadrado naquela primeira
categoria de criticos, a dos completamente céticos. No entanto, a estudiosa descobre um
caminho menos simples para abordar o tema: “a questdo € por demais complexa e
demandaria um estudo exclusivo para discuti-lo; o que importa considerar € que esse
materialismo transcendente de Bandeira (...) encontra na materialidade do cotidiano, do

. . A - . .. 8
mundo do sensivel, na imanéncia do concreto, o salto para além do vivido.”

Problematizando e relativizando a questdo, Rosenbaum vé o sagrado em Bandeira
articulado, principalmente, com o préprio fazer poético e o erotismo. No primeiro caso, diz
ela: “se é possivel depreender alguma religido da poética bandeiriana, acreditamos que ela
se encontre nesse movimento que transcende a morte, na tentativa de re-ligar-se no que foi
perdido. A poesia surge, entdo, como um ‘rito religioso’ fundamental para o reencontro do

.. . 9 .
sujeito com o seu mundo extinto.”” Quanto ao segundo, explica:

Em véarios momentos desse trabalho acenamos para o fato de que a

® CANDIDO; SOUZA, 1998, p. 662 -663.
"ROSENBAUM, 1993, p. 93.

$ ROSENBAUM, 1993, p. 122.

Y ROSENBAUM, 1993, p. 122.
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transcendéncia simbolica que surpreendemos na poesia de Bandeira
encontra na veia erdtica seu lugar privilegiado. Vale a pena lembrar
novamente que em pelo menos dois poemas a ascensdo ao divino,
ao universal se da pela visao de nudez da mulher: ‘Alumbramento’
(Carnaval) e ‘Teresa’ (Libertinagem), em que a apari¢cao da mulher
lanca o poeta rumo 2 experiéncia do sagrado.’

Ha ainda um terceiro grupo de criticos que predominantemente simpatiza com um

discreto apelo a transcendéncia feito pelo eu-poético bandeiriano, ou mesmo, num

paroxismo do eu-lirico, com uma entrega devocional a Deus, inclusive em momentos em

que se poderia esperar justamente o contrario, como € o caso do poema “Conto cruel”, do

livro Estrela da manhd (1936):

A uremia ndo o deixava dormir. A filha deu uma injecdo de sedol.
— Papai vera que vai dormir.
— O pai aquietou-se e esperou. Dez minutos...Quinze minutos...

Vinte minutos...Quem disse que o sono chegava? Entdo, ele
implorou chorando:

— Meu Jesus-Cristinho!
Mas Jesus-Cristinho nem se incomodou. !
(Conto cruel)

O critico Emanuel de Moraes argumenta que na andlise desse poema

O poeta constata o sofrimento. Sente-se o seu amargor profundo
diante do sofrimento que fér¢a nenhuma, nem a divina pdde evitar.
Estd claro que o apélo de alivio ndo foi atendido. E de maneira
decepcionante. Nao se pressente, porém, a ameaca de destruicdo da
fé.

O poeta, pela ternura com que trata a divindade, mais parece desejar
encontrar os motivos da auséncia da misericérdia quando tudo
indicava ndo devesse ela faltar naquele momento..."*

' ROSENBAUM, 1993, p.

169-170.

' BANDEIRA, 1993, p. 160.

2 MORAES, 1962, p. 257.
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Nao nos parece, no entanto, que a leitura critica de Emanuel de Moraes seja a unica,
nem mesmo a melhor, uma vez que a ternura, presente no poema e evocada pelo critico,
vem relativizada (sendo neutralizada) por uma ironia central: Jesus-Cristinho €, na verdade,
um cruel, um insensivel, ainda que o uso do diminutivo sugira uma possivel relacdo de

proximidade e intimidade. De fato, esperava-se muito mais de Jesus-Cristinho.

Edson Nery da Fonseca chega a ser categérico quando fala de um “Manuel Bandeira

. . - . . .. 13 . e - N [
de inspiragdo clara e indubitavelmente religiosa” ~, e justifica: “ndo seria licito atribuir essa
inspiracdo a um eventual enfraquecimento das faculdades mentais determinado pela velhice

porque ela surge em 1913.71

Nessa mesma linha interpretativa — que postula uma adesao mais efetiva do poeta ao

misticismo cristdo — acentua Giovanni Pontiero:

um Cristianismo ativo representa seu papel na formacdo de suas
idéias, e uma ordem Divina € freqiientemente invocada. Assim, em
seu “Canto de Natal”, encontramos um entusiasmo instintivo € uma
simpatia expressa em nome de Cristo (gue veio para a Terra para
compartilhar do sofrimento do Homem.'

E completa, num reconhecimento critico da positividade da entrega ao sagrado na poesia de
Bandeira: "Bandeira, o homem de modestas aspiracdes e humildes desejos que transformou
tragédia em vitdria e fracasso em sucesso, viveu para colher muito — e seu segredo foi o
amor — amor a Deus, ao Homem e a Vida.”'® De igual maneira assinala o critico Mucio
Ledo: “outra nota particular do estro do Sr. Manuel Bandeira é uma certa religiosidade —

aquela religiosidade que o levava a fazer versos com invocagdes tdo enternecidas a Nossa

3 FONSECA, 1985, p. 26.

' FONSECA, 1985, p. 26-27.
"> PONTIERO, 1972, p. 204.
' PONTIERO, 1972, p. 259.
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. 17
Senhora, a Santa Teresinha, etc.”

De maneira congénere, Sérgio Milliet flagra um “ioguismo” para o qual o poeta se
encaminha, mas logo se corrige e completa: “talvez fosse mais certo dizer misticismo. E

.. . 18
misticismo cristdo.”

Na linha dos que acreditam numa relagdo mais sutil com a divindade estd Alfredo
Bosi, que admira “aqueles momentos, raros mas definitivos, em que a extrema e
surpreendente singeleza formal €, a um s6 tempo, mensagem e cddigo de um corte
metafisico na condicdo humana, carnal e finita, no entanto presa a um lancinante anseio de

transcendéncia.”"’

Tem-se ainda o caso particular de Davi Arrigucci, uma vez que sua postura critica
parece ndo se relacionar exclusivamente com nenhuma das precedentes, mas parece muito
mais tangencid-las em algum aspecto. Por exemplo, o critico fala das alusdes a um
Cristianismo Catdlico popular, mas alude também a uma morte sem transcendéncia e
explicita um erotismo mistico em estudo publicado em livro anterior ao de Yudith
Rosenbaum, sendo, portanto, um dos primeiros a articular o erético ao sagrado na poesia de
Bandeira. Nao obstante isso, s6 muito lateralmente é que o referido critico aborda os
motivos religiosos que se tém levantado aqui, mesmo assim, o faz numa tal mestria em
esmiucar as relacdes e as apropriagdes construidas nos poemas, que se constitui num ponto
de referéncia irrenuncidvel. Por exemplo, no estudo sobre o poema ‘“Profundamente”, em

que analisa a morte sem transcendéncia:

" LEAO, 1993, p. 226.
'S MILLIET, 1952, p. 40.
' BOSI, 2004, p. 363.
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Essa identificacdo profunda com os mortos amados, através do sono
comum, permite ao sujeito achegar-se, simbolicamente, a morte
como a alguma coisa familiar e préxima. A auséncia da festa,
percebida, entretanto, como uma plenitude fortemente materializada
enquanto manifestacio de uma intensa sensualidade vital,
corresponde uma morte sem transcendéncia, sem além-timulo da
alma ou do espirito — sono sem fim que interrompe a alegria de
viver. Embora os elementos do imagindrio cristdo persistam no
contexto religioso da festa em que se insere o motivo recorrente do
Ubi sunt?, ele préprio tdo impregnado das modulacdes histéricas da
tradi¢do cristd, sdo ja aqui ecos elegiacos: tanto a visdo da festa
quanto a da morte surgem com as marcas bem perceptiveis de um
materialismo que, sendo moderno, parece ndo ter perdido a
qualidade da sobriedade cléssica, e, humilde na aceitacdo da morte,
se afasta também da idéia crista da finitude a que infundem
esperanca a infinidade divina e a imortalidade da alma.”

Ou, em outra circunstancia, quando desvela na poesia de Bandeira um erotismo

mistico, mas de base profana:

O alumbramento seria uma espécie de epifania, forma de
manifestacio do sagrado, que faria do poeta o ser maniaco,
possuido pelo furor das musas, loucura momentanea, de origem
divina... Mas, em Bandeira, se pode notar pelo [tinerdrio de
Pasdrgada e pelo emprego do termo alumbramento nos poemas, a
nog¢ao € essencialmente profana, ligando-se diretamente a uma raiz
material no corpo e no desejo e identificando com a visdo erodtica,
freqlientemente siderada pela nudez do corpo feminino.!

O objetivo desta dissertacao €, pois, analisar criticamente as imagens do sagrado
presentes na poética bandeiriana na tentativa de, assim, explicitar essa tensdo, entre o
sagrado e o profano, problematizada pelos criticos aqui citados, mas carente de um

desdobramento mais amplo.

O primeiro capitulo é dedicado exclusivamente a exploragdo tedrica da nocdo de

2% ARRIGUCCI, 1990, p. 231-232.
2l ARRIGUCCI, 1990, p. 133.
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sagrado. Destaca a complexidade que envolve sua conceituagdo, apresentando e discutindo
formulagdes tedricas tio diversas quanto as de Emile Durkheim, George Bataille, Rudolf

Otto e Mircea Eliade.

O segundo capitulo, por sua vez, tenta articular um conceito funcional de sagrado
(atribuindo-lhe também uma vinculagdo religiosa, mais especificamente uma contaminac¢ao
da cosmovisdo cristd, produto simbdlico inerente a cultura ocidental) a andlise critica de
poemas de Bandeira. Pretendeu-se, com isso, mostrar como as imagens do sagrado sdo
literariamente apropriadas pelo poeta. Particularmente nesse capitulo, pode-se constatar
ampla aceitagdo e entrega (em alguns casos até intimidade e devoc¢do) aos valores

transcendentes do sagrado.

Ja o terceiro e dltimo capitulo trata, minuciosamente, da tensdo existente entre o
sagrado e o profano, que perpassa toda a obra bandeiriana, pondo em destaque, num
primeiro momento, em contraponto ao capitulo anterior, a dic¢do desencantada que é
portadora tanto da ironia que rebaixa criticamente o sagrado, quanto da corrosdo cética que

o torna dispensével 16gica e ontologicamente.
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1. A QUESTAO DO SAGRADO E DO PROFANO

Segundo James Thrower, em Breve historia do ateismo ocidental, a
sacralizacdo de valores imanentes, em detrimento dos transcendentes e metafisicos,
ndo é fendmeno moderno. Pelo contrério, ja ocorria “desde a queda da concepgao do
mundo provocada pelos filosofos pré-socraticos da Grécia antiga.”22 O que, contudo,
se constata a partir da emergéncia do Iluminismo, no século XVIII, é uma
exacerbacdo desses valores seculares, em boa parte das vezes fruto do entusiasmo

humanistico e de uma l6gica emancipadora implacdvel em obliterar a idéia de Deus.

u us, éncia qu ine, u et
Posto que Deus, e a transcendéncia que o define, representa uma ética da
heteronomia, o “zeitgeist” moderno € a contraposi¢do e a superacio dessa ética, visto

que o que o define intrinsecamente

¢, sem davida, a maneira como o ser humano é nele concebido e
afirmado como fonte de suas representacdes e de seus atos, seu
fundamento (‘subjectum’, sujeito) ou, ainda, seu autor: o homem do
humanismo € aquele que ndo concebe mais receber normas e leis
nem da natureza das coisas, nem de Deus, mas que pretende funda-
las, ele préprio, a partir de sua razdo e de sua vontade.”

Constréi-se, assim, uma ética da autonomia caracterizada por uma profunda
confianca nas potencialidades do sujeito. Essa ética, por sua vez, alicerca-se numa
forte orientagdo racionalista. Luis Costa Lima, por exemplo, comenta que nessa época
“invoca-se a razdo como uma faculdade natural e comum, a que repugna toda a
metafisica, toda a forma de arbitrariedade ou o que ndo € aceito pelo entendimento

geral. Ou seja, a razdo € invocada contra o poder discriciondrio do ‘ancien régime’ e

> THROWER, 1971, p. 143.
2 RENAUT, 1998, p. 10.
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Cen 24 .
contra os defensores da religido revelada.”” Igualmente, para Ernest Cassirer,
filésofo alemdo, no geist dessa época “nenhum Deus... trard a alforria: todo homem

deve tornar-se o seu préprio salvador e, num sentido ético, o seu préprio criador.””

Dessa forma, a modernidade, enquanto atitude epistemoldgica, é fundadora da
liberdade e da autonomia, vale dizer, da irrup¢dao do sujeito, em detrimento da
tradi¢do e da heteronomia. Ora, se a 16gica da autonomia € a outorgac@o a si mesmo
da lei na qual o sujeito fundamenta suas decisdes e atitudes, a ldgica da heteronomia
¢, por outro lado, uma imposicao. Nela “a tradi¢do se impde ao individuo sem ter sido
por ele escolhida e nem, conseqiientemente, ter sido fundada em sua prépria vontade.
E-lhe imposta de fora, sob forma de transcendéncia radical a4 qual os homens

9326

obedecem como obedecem as leis da natureza.”” E da emancipacdo dessa ultima

l6gica, pois, que se define a modernidade com sua identidade relativista e cética.

Ja no inicio do século XIX, o pensador francés Aléxis de Tocqueville (1805-
1857) via no culto da igualdade, proprio das sociedades modernas, uma condi¢do
propicia ao desenvolvimento do espirito critico e da especulacdo cientifica, mas
também, e como conseqiiéncia, um estimulo incontorndvel ao ceticismo e ao
relativismo. Mesmo a época se referindo prioritariamente aos Estados Unidos da
América, essa constatacao, porém, ndo deixaria de ser igualmente precisa no caso da

Europa e, por fim, acabaria por se irradiar por todo o mundo. Embora, € claro, em

compassos diferentes em cada caso.

# LIMA, 1988, p. 80.
* CASSIRER, s.d., p. 217.
% RENAUT, 1998, p. 28.
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Anos mais tarde, o soci6logo alemdo Max Weber cunharia a expressdo
“desencantamento do mundo”(Entzauberung der Welt) para nomear as conseqiiéncias
do processo de radical racionalizacdo vigente na modernidade. Weber destaca a
importancia do protestantismo no desenvolvimento do capitalismo, posto que o
primeiro aproximava a salvacao a esfera secular do trabalho, favorecendo o processo
de acumulacdo do capital e, conseqiientemente, da industrializacdo. O protestantismo
é, nesses termos, segundo Weber, o propulsor tanto do capitalismo como de uma

condicdo historicamente determinante do processo de secularizagao.

O socidlogo da religido Peter L. Berger retoma e avanga a proposta weberiana,
mostrando que o protestantismo inauguraria um estdgio histérico potencialmente
favordvel as forcas secularizantes, justamente por eliminar, diferentemente do
catolicismo, os elementos intermediadores do sagrado, a saber, o mistério, o milagre e
a magia. E a esse processo que se chama, desde Weber, “o desencantamento do

mundo”, isto €, o crente protestante viveria apartado continuamente dos seres e forcas

sagrados. Para ele,

A religido estd polarizada entre uma divindade radicalmente
transcendente e uma humanidade radicalmente ‘decaida’ que, ipso
facto, esta desprovida de qualidades sagradas. Entre ambas, estd um
universo completamente ‘natural’, criagdo de Deus, € verdade, mas
em si mesmo destituido de numinosidade. Em outras palavras, a
radical transcendéncia de Deus defronta-se com um universo de
radical imanéncia, ‘fechado’ ao s:':lglrado.27

Para Berger, a expressao provocativa “Deus estd morto”, de Nietzsche, seria, na

verdade, o coroldrio da expansdo desses modos protestantes de significar a sua

" BERGER, 1985, p. 124.
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relacdo com a divindade. Melhor dizendo, tratar-se-ia de uma resposta, in extremis, a
perda de plausibilidade do universo religioso protestante, em conseqiiéncia das suas

interdi¢des aos elementos mediadores presentes no catolicismo. Na sua perspectiva,

o catdlico vive em um mundo no qual o sagrado é mediado por uma
série de canais — os sacramentos da Igreja, a intercessdo dos santos,
a erupcdo recorrente do ‘sobrenatural’ em milagres — uma vasta
continuidade de ser entre o que se v€ e o que ndo se vé. O
protestantismo aboliu a maior parte dessas media¢des. Ele rompeu a
continuidade, cortou o corddo umbilical entre o céu e a terra, e
assim atirou o homem de volta a si mesmo de uma maneira sem
precedentes na histéria. Nao € preciso dizer que ndo era essa a
intencdo. Seu objetivo, ao despir o mundo de divindade, era
acentuar a terrivel majestade do Deus transcendente e, ao atirar o
homem num estado de ‘queda’ total, abri-lo a intervencao da graga
soberana de Deus, o tunico verdadeiro milagre no universo
protestante. Fazendo isso, porém, o protestantismo reduziu o
relacionamento do homem com o sagrado ao canal, excessivamente
estreito, que ele chamou de palavra de Deus (...) Enquanto se
manteve a plausibilidade dessa concepg¢ao, deteve-se efetivamente a
secularizacdo, embora todos os seus componentes jd estivessem
presentes no universo protestante. Todavia, bastava romper esse
estreito canal de mediacdo para se abrirem as comportas da
secularizacdo. Em outras palavras, jd que nada restou ‘entre’ um
Deus radicalmente transcendente e um mundo humano radicalmente
imanente exceto esse unico canal, quando este submergiu na
implausibilidade deixou uma realidade empirica na qual,

) L 28
verdadeiramente, ‘Deus esta morto’.

Esse triunfo da secularizacdo na modernidade, que, como se viu, tem nas idéias
e praticas protestantes um aliado decisivo, além, € claro, do rigoroso processo de
racionaliza¢do galvanizado pelo surgimento das sociedades industriais, é ajudado por

dois outros processos tornados propicios a é€poca. Trata-se da pluralizacao e da

subjetivizacdo dos valores da religido.

% BERGER, 1985, p. 124-125.
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Quanto ao primeiro, pode-se dizer que se contrapde ao monopdlio de uma
tradi¢do religiosa até entdo univoca na construcdo e na manutencdo da verdade. A
nova situacdo, pluralista, dd ensejo a um verdadeiro mercado da fé. Por ela, deixa de
ser possivel (ou torna-se cada vez mais dificil) estipular, a priori, independente dos
desejos da populacdo de consumidores, o bem de consumo simbdlico da religido. A
emergéncia da concorréncia, assim, relativiza e ressignifica as verdades imutdveis

oferecidas pelo fendmeno religioso, tornando-o sujeito a preferéncia dos seus

consumidores. Como conseqiiéncia mais extremada, segundo Berger,

isso pode levar a exclusdao deliberada de todos ou quase todos os
elementos ‘sobrenaturais’ da tradi¢do religiosa, e a legitimagdo da
existéncia da instituicdo, que antes corporificava a tradi¢cdo, em
termos puramente seculares. Em outros casos, pode significar
apenas que ndo se enfatizam os elementos ‘sobrenaturais’ ou que
eles sd@o colocados num segundo plano, enquanto a instituicdo é
‘vendida’ sob o rétulo de valores aceitdveis pela consciéncia
secularizada.”

Quanto a subjetivizacdo dos valores religiosos, tem-se cada vez mais uma
substituicdo: “a emocdo subjetiva toma o lugar do dogma objetivo como critério de
legitimidade religiosa”so, 0 que, por sua vez, acaba por gerar um processo de
relativizacdo dos contetdos religiosos, ja que cada individuo em particular é que

passa a preencher significativamente esses conteidos.
O resultado, pois, dos processos de autonomizacdo dos individuos, da
racionalizacdo da sociedade, da laiciza¢do, da pluralizagdo e subjetivizacdo dos

valores religiosos convergem todos para uma caracteristica crucial da cultura

* BERGER, 1985, p. 157.
% BERGER, 1985, p. 167.
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moderna: a crise de credibilidade do sagrado diante de um mundo que, o mais das

vezes, concebe 0s acontecimentos como puramente profanos.

Toda essa crise, circunscrita a um momento histérico especifico — a
modernidade —, ndo €, no entanto, pressuposto de uma corrente critica especifica. Ao
contrario, ela se inscreve na esséncia de diferentes sistemas filosoficos, desde o
naturalismo de Horbach, passando pelo Positivismo, o Humanismo ateu, o
Materialismo, a Psicandlise freudiana até alcancar o Existencialismo ateu do qual
Sartre seria o melhor representante. Juntas, elas formariam o que Derrida reputa de

- 31
“uma certa tradicdo das Luzes.”

Esse paradigma das Luzes, ascendentemente infenso a uma entrega devocional
ao sagrado, nao é, entretanto, um fendmeno cultural irrefutdvel. Para o filésofo
polonés Leszek Kolakowski, por exemplo, seria bastante questiondvel (sendo puro
preconceito), pela generalidade e pela dificuldade de inteligibilidade que representa,
tratar a modernidade como um periodo histérico-cultural em que, inescapavelmente,
apresentar-se-ia um “definhamento da necessidade religiosa.” Nao se trata, por
outro lado, segundo ele, de simplesmente negar todo o processo de laicizacdo da
modernidade, que de resto ndo resultaria plausivel, mas muito mais de ressignificar a

postura arrogante que a postula tanto inquestiondve
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valores tornados profanos pela acdo de um progressivo e corrosivo processo de

. N o 33
“desmitologizacao” e “destranscendentalizacao” do sagrado.

Se no iluminista Horbach, para citar um precursor, essa acdo se justificaria na
recusa veemente da atribuicdo a Natureza de qualquer significacio teleolégica, uma
« < . . . PPN X

vez que, para ele, “a Natureza é um fim em si mesma e o seu tinico objectivo € ser”",

em Feuerbach ela residiria numa contundente inversdo de valores:

A religido, pelo menos a cristd, € o relacionamento do homem
consigo mesmo ou, mais corretamente, com a sua esséncia; mas o
relacionamento com a sua esséncia como outra esséncia. A esséncia
divina ndo € nada mais do que a esséncia humana, ou melhor, a
esséncia do homem abstraida das limitacdes do homem individual,
isto é, real, corporal, objetivada, contemplada e adorada como outra
esséncia propria, diversa da dele — por isso todas as qualidades da
esséncia divina sdo qualidades da esséncia humana.”

Em Marx, que critica as limitacdes de Feuerbach, como, por exemplo, a
omissdo da origem sécio-econdmica do fendmeno religioso, a busca do sagrado se
confunde com a busca alienada de condi¢des lenitivas (substitutivas) ante o

implacavel desespero ontoldgico (o terror inescapavel da contingéncia) que funciona

» Quanto a isso, comenta o estudioso francés Roger Callois: “Ndo é possivel traar as grandes linhas do
sagrado, nem analisar as formas que ele reveste na civilizagdo contemporanea. Quando muito, deve-se notar
que ele parece tornar-se abstracto, interior, subjectivo, ligando-se menos a seres que a conceitos, menos ao
acto que a inten¢do, menos a manifestacdo exterior do que a disposi¢des espirituais. Esta evolugdo encontra-se
evidentemente relacionada com fendmenos dos mais amplos da histéria da humanidade: a emancipagdo do
individuo, o desenvolvimento da sua autonomia intelectual e moral, enfim o progresso do ideal cientifico,
Istoé, de uma atitude inimiga do mistério, que recomenda uma desconfianca sistemdtica , uma falta de
respeito deliberada, e que, considerando tudo como objecto de conhecimento ou como matéria de experiéncia,
conduz a olhar tudo como profano (...) E certo, por outro lado, que estas novas condi¢des impostas ao sagrado
o obrigaram a apresentar-se sob novas formas: € assim que ele invade a ética, transforma em valores absolutos
nogdes como as de honestidade, de fidelidade, de justi¢a, de respeito pela verdade ou pela palavra dada. No
fundo, tudo se passa como se fosse suficiente, para tornar sagrado qualquer objecto, qualquer causa ou
qualquer ser, considerd-lo como um fim supremo e consagrar-lhe a nossa vida, quer dizer, votar-lhe o nosso
tempo e as nossas forgas, os nossos interesses e as nossas ambicdes, sacrificar-lhe, em caso de necessidade, a
nossa existéncia.

** HORBACH apud THROWER, 1971, p. 114.

* FEUERBACH, 1988, p. 57.
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metaforicamente como “o 6pio do povo”. Seriam entdo essas limitacdes humanas

perante a inexorabilidade da natureza (em que a morte seria a maior delas) e perante a

ordem social e politica as responsdveis pela procura da felicidade metafisica. Nesse

caso, pois, a existéncia do sagrado seria conseqiiéncia de uma distor¢do (alienacio)

das faculdades intelectuais do homem. Ora, a alienacgdo € justamente

o processo pelo qual a relacdo dialética entre o individuo e o seu
mundo € perdida para a consciéncia. O individuo ‘esquece’ que este
mundo foi e continua a ser co-produzido por ele. A consciéncia
alienada é uma consciéncia que ndo € dialética. A diferenca
essencial entre o mundo sociocultural e o mundo da natureza — a
saber, o fato de que aquele foi feito pelos homens, mas este ndo — é
obscurecida.*®

Em Freud, a religido se transforma num escapismo do adulto ao universo

reconfortante da infincia, tratando-se, segundo o citado estudioso, de uma ilusdao

(neurose), fruto do complexo de Edipo ndo curado. Imortalidade, Deus, paz,

suficiéncia, etc, seriam, nessa perspectiva, coroldrios de uma situa¢do de desamparo

estrutural ligados a infancia:

Foi assim que se criou um cabedal de idé€ias, nascido da necessidade
que tem o homem de tornar tolerdvel seu desamparo, e construido
com o material das lembrancas de sua propria infancia e da infincia
da raca humana. Pode-se perceber claramente que a posse dessas
1déias o protege em dois sentidos: contra os perigos da natureza e
do Destino, e contra os danos com que o ameagam a propria
sociedade.”’

Para superar a fé em Deus, o homem, segundo Freud, deveria investir suas energias

na ciéncia. A maioridade da humanidade dependeria disso € ndo da nostalgia de um

* BERGER, 1985, p. 97.

T FREUD, 1978, p. 98.
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pai protetor, espectro do universo infantil e causa psiquica essencial do investimento

na fé religiosa.

Em Nietzsche, a religido (a cultura crista) € interpretada como um processo que
gera conformismo, mediocridade e, in extremis, o aviltamento do homem. E por isso
que ele decreta a morte de Deus e a maneira tipicamente metafisica de significar a
existéncia, e anuncia, em seu lugar, a ascensdo do “super-homem”. Um homem
criador de seus proprios valores e construtor da afirmacdo da vida numa escalada
incansavel de “vontade de poténcia”. Nesse sentido, a emancipagdo do homem sé
pode se efetivar com a negagdo dos valores transcendentes veiculados pela religido (a

“moral de escravo”, da religido, deve ser superada).

Nietzsche se coloca num ponto de vista “extramoral” para criticar a inversao de
valores operada pela moral judaico-cristd, a qual expressa um profundo édio pela
vida, criando um ethos que extrai a sua vitalidade precisamente da decadéncia que

promove:

No cristianismo nem a moral nem a religido tangenciam qualquer
ponto da realidade. Uma quantidade de causas imagindrias (‘Deus’,
‘alma’, ‘ego’, ‘espirito’, ‘o livre-arbitrio’; ou também, ‘o ndo-
livre’); uma quantidade de efeitos imagindrios (‘pecado’,
‘salvacdo’, ‘perddo’, ‘castigo’, ‘absolvicdo dos pecados’). Uma
comunicacdo entre seres imagindrios (‘Deus’, ‘espiritos’, ‘almas’);
uma ciéncia da ciéncia imagindria ...uma psicologia imaginaria (...
‘arrependimento’, ‘remorso’, ‘tentacdo do demonio’, ‘proximidade
de Deus’); uma teologia imagindria (‘o reino de Deus’, ‘o juizo
final’, ‘a vida eterna’). Esse mundo puramente ficcional difere
totalmente, para pior, do mundo dos sonhos; esse ultimo reflete a
realidade, enquanto aquele falseia, desvaloriza, nega a realidade.
Quando o conceito ‘natureza’ foi contraposto ao de ‘Deus’, a
palavra ‘natural’ teve de equivaler necessariamente a ‘condendvel’;
todo esse mundo de fic¢do teve suas raizes no 6dio contra o natural
(a realidade!), ele é a expressio de um profundo desgosto pela
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realidade... Mas, com isso, tudo se explica. Quem teria razdes para
se afastar da realidade com mentiras? S6 quem com ela sofre. Mas
para quem sofre, ela deve ser uma realidade malograda... A
preponderancia dos sentimentos de repugnancia sobre os do prazer
¢ a causa dessa moral ficticia e dessa religido: tal preponderancia
fornece entretanto a férmula da decadéncia.™

Isso significa que Nietzsche ndo acredita numa concepgdo essencialista da verdade,
condicdo sine qua non da religido, pois nao cré em valores eternos, mas em valores
historicamente construidos. Segundo Roberto Machado, na perspectiva do filésofo
alemao “os valores ndo tém uma existéncia em si, ndo sao uma realidade ontolégica:

sdo o resultado de uma produgdo, de uma criacio do homem: nao sdo fatos, sdo

. . . 3
interpretacdes introduzidas pelo homem no mundo.”™

Diferentemente de Freud, no entanto, Nietzsche ndo atribui um papel
privilegiado ao conhecimento cientifico em contraponto a religido. Ao contrdrio, faz
severas criticas a ele. Na Introducdo teorética sobre a verdade e a mentira no sentido

extramoral, de 1873, ele escreve provocativamente:

Num ponto qualquer afastado do universo que se expande no brilho
de inumerdveis sistemas solares, houve uma vez uma estrela na qual
animais inteligentes inventaram o conhecimento. Foi 0 minuto mais
arrogante e mais enganoso da historia universal: mas foi apenas um
minuto. Depois de alguns suspiros da natureza, a estrela congelou e
os animais inteligentes morreram. (...) Houve eternidades em que
ele ndo existiu; e se 0 mesmo acontecesse agora, nada se passaria.
Pois ndo h4 para esse intelecto uma missdo mais vasta que exceda a
vida humana. E apenas humano e s6 tem o seu possuidor e produtor
para o tomar tdo pateticamente como se os eixos do mundo se
movessem a sua volta. Mas se nos pudéssemos entender com a

* NIETZSCHE, 1988, p. 37.
¥ MACHADO, 1984, p. 66.
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mosca, conviriamos que também ela evolui no ar com o mesmo
40
pathos e sente voar nela o centro deste mundo.

Nem religido, nem ciéncia seriam, para o filésofo de Zaratustra, suficientes para

justificar a vida. Caberia a arte essa funcdo: ser o sentido possivel da existéncia.

Em Sartre, por seu turno, a dimensdao do sagrado representado por Deus é
depreendida de um processo eminentemente humano: a proje¢cdo de um ideal de
consciéncia. Sendo Deus uma mera elaboracdo humana, sobra a consciéncia de que o
préprio humano € inteiramente responsavel pela sua existéncia, sendo-lhe vedado
atribuir a qualquer alteridade (Deus principalmente) a determinagdo de sua vida. O
homem estd, assim, imerso num mundo de imanéncia que, segundo Sartre, &
simultinea e necessariamente liberdade (“‘estamos condenados a liberdade”) e
absurdidade (mas, para que, por que e para onde?). Sem uma significacdo
transcendente para o mundo restaria o nada, primeiro do em-si (os entes e objetos do
mundo) com sua “viscosidade resistente ao sentido”, depois do préprio para-si (o ser
que se pensa a si mesmo), o que fundamenta e faz irromper o nada no mundo. A

constatacao desse niilismo, para Sartre, € o que acaba por provocar a ndusea.

Pode-se dizer, desse modo, em conformidade com o antropdlogo francés
Claude Riviere, que o mundo moderno, tendo em grande medida perdido o seu elo
com uma significacdo religiosa (metafisica) da existéncia, acaba por privilegiar a
formacao de uma ritualidade profana, substituindo a antiga relagdo de sacralidade que

ele veiculava:

* NIETZSCHE, s.d., p. 89.
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O que mais particulariza a iniciacdo moderna € que, inversamente
as iniciacdoes apresentadas por Mircea Eliade, ela ndo estd
conjugada ao sagrado, nem a verdades arquetipicas, nem ao acesso
a uma vida mistica. Ndo é uma revivescéncia da gé€nese do
universo, nem representacdo de um mito ou da dialética cosmo/
sociedade, mas somente mistificacdo que, em vez do esoterismo,
tem a ver com o barroco, o engracado e o absurdo. Apesar de
marcada, algumas vezes, por uma simbdlica intencionalmente
criptica, ela ndo € uma abordagem espiritual de mistérios, ou o
sacramento que coloque o homem em contato com o
transcendente...*!

Radicalizando essa perspectiva, o pensamento de Focault busca desalicercar as
condicdes de possibilidade do sagrado, desconstruindo justamente a tnica légica que
pode supd-lo: a da verdade. No extremo, Foucault refuta a propria condi¢do da
factualidade, substituindo-a pelo perspectivismo da hermenéutica interpretativa,

fulcro epistemoldgico de uma certa modernidade:

a interpretacdo niao se pode nunca acabar, isto quer simplesmente
significar que ndo hd nada a interpretar. Nao hd nada absolutamente
primdrio a interpretar, porque no fundo ja tudo € interpretacao, cada
simbolo € em si mesmo ndo a coisa que se oferece a interpretagao,
mas a interpretacdo de outros simbolos. Se se prefere, ndo houve
nunca um interpretandum que ndo tivesse sido interpretans, e é
uma relacdo mais de violéncia que de elucidagdo, a que se
estabelece na interpretacdo. De fato, a interpretacdo nio aclara uma
matéria que com o fim de ser interpretada se oferece passivamente;
ela necessita apoderar-se, e violentamente, de uma interpretacao que
estd ja ali, que deve trucidar, revolver e romper a golpes de
martelo.*?

O estudioso das religides Mircea Eliade apresenta, todavia, idéia bem mais

flexivel desse fendmeno. Segundo ele, na modernidade, o sagrado antes de ter sido

*! RIVIERE, 1997, p. 150.
2 FOUCAULT, 1987, p. 22-23.
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inteiramente inviabilizado pelos processos de imanentizacao e de secularizacdo dos
valores culturais, teria, na verdade, se camuflado no profano, dotando-o, assim, de

intricada complexidade.

A partir das perspectivas analisadas nesta se¢do, torna-se preciso, pois, estudar

o sentido e o alcance do sagrado.

1.1 Os elementos essenciais do mundo religioso

Uma referéncia irrenuncidvel do sagrado, porque cldssica e uma das primeiras a
ser apresentada, é As formas elementares da vida religiosa, de Emile Durkheim.
Datada de 1912 (primeira edicdo da obra) e numa dic¢@o positivista, conseqiiéncia e
expansdo do zeitgeist iluminista e sua necessidade imperiosa de afirmacgdo
racionalista, essa obra, no que diz respeito a compreensdo da vida religiosa, ndo segue
o viés que a interpreta como uma ilusdo ou, in extremis, como um equivoco total da
razdo humana. Segundo Renato Ortiz, na introdu¢do da edi¢do brasileira do livro, na
verdade, Durkheim teria inclusive se contraposto as premissas iluministas tdo em
voga a época, dando, assim, uma direcdo conservadora a sua reflexdo socioldgica;
isto porque ele refuta a idéia de progresso moral da humanidade, um tema caro ao
Projeto das Luzes e condi¢do indispensdvel dele. Sob essa otica, para Durkheim, a
esséncia da religido pode ser depreendida tanto das religides mais modernas quanto
das mais primitivas, sem que disso resulte uma postura moralmente valorativa:
nenhuma seria estruturalmente melhor do que a outra, embora, sem dudvida, umas

pudessem ser mais sofisticadas “pelo fato de colocarem em jogo fungdes mentais
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mais elevadas”, sendo “mais ricas de idéias e sentimentos”, integrando “mais

. o . . - . . 43
conceitos” e utilizando uma “sistematiza¢do mais erudita.”

Por outro lado, pode-se perceber no pensamento durkheimiano um certo

“evolucionismo residual”**

, que o faz postular uma “religido elementar” caracterizada
por uma anterioridade e simplicidade a partir das quais se desenvolveriam as demais.
E que “as formas, ao se situar fora da histéria, se diferenciam de escritos como os de
Morgan, que procura descrever as fases pelas quais passou a humanidade, ou mesmo
de Tylor. Mas a preocupacdo comum aos evolucionistas da época permanece: a busca

. . . 45 ~ s .~
da origem da vida social.”” Como se pode depreender, ndo € sem alguma contradi¢do

que a reflexdo de Durkheim se da.

Para o sociélogo, a religido é tributdria das exigéncias tanto simbdlicas quanto
pragmadticas da vida em sociedade. Diz ele: “as representacdes religiosas sdo
representacdes coletivas que exprimem realidades coletivas: os ritos sdo maneiras de
agir que surgem unicamente no seio dos grupos reunidos e que se destinam a suscitar,
a manter, ou a refazer certos estados mentais desses grupos.”46 Ela €, por assim dizer,

”47, isto é, trata-se de interesses eminentemente sociais

“a transfiguracdo da sociedade
e morais simbolizados na expressdo religiosa. Segundo Raymond Aron, que

interpreta Durkheim, “a sociedade desperta em nds o sentimento do divino. E ao

* DURKHEIM, 1989, p. 31.

* ORTIZ apud DURKHEIM, 1989, p. 16.

* ORTIZ apud DURKHEIM, 1989, p. 16-17.
* DURKHEIM, 1989, p. 38.

T ARON, 1999, p. 311.
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mesmo tempo um preceito que se impde e uma realidade qualitativamente superior

aos individuos, que provoca neles o respeito, o devotamento e a adoragao.

2948

Na perspectiva durkheiniana, € sobretudo na divisdo do mundo em dois

dominios — um sagrado e um profano — que residiria a esséncia de qualquer forma

religiosa:

Todas as crencas religiosas conhecidas, sejam elas simples ou
complexas, apresentam um mesmo cardter comum: supdem uma
classificacdo das coisas, reais ou ideais, que os homens
representam, em duas classes ou dois géneros opostos designados
geralmente por dois termos distintos traduzidos, relativamente bem,
pelas palavras profano e sagrado.*

Assim, Durkheim refuta as concep¢Oes animistas e naturistas da religido:

Muitos escritores anteriores, talvez a maioria deles, haviam tratado
implicita ou explicitamente, como se esta envolvesse
essencialmente o reconhecimento da existéncia de entidades
sobrenaturais. Mas a idéia de sobrenatural, declarou Durkheim, na
verdade € um desenvolvimento recente, pois pressupde certo nivel
de secularizagdo: o sobrenatural sé tem sentido quando se contrapde
ao mundo natural, governado por leis impessoais. Tampouco a
no¢ao de um deus ou de deuses constitui caracteristica definidora de
religido. E facil encontrar exemplos de religides importantes em que
a idéia de deus esta ausente [Durkheim citou o caso do budismo
para sustentar sua tese].50

Como se vé, para Durkheim, a biparticdo sagrado e profano €, pois, a condi¢do

sine qua non da religido. Nem o sobrenatural, nem a idéia de um deus sdo

suficientemente universais para serem essenciais a qualquer forma religiosa, mas sim

a “heterogeneidade absoluta” das categorias sagrado e profano.

8 ARON, 1999, p. 318.

* DURKHEIM, 1989, p. 68.

Y GIDDENS, 1978, p. 63.
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Embora haja, de fato, uma profunda diferenca ontoldgica entre esses dominios
existenciais, isso ndo significa, porém, que eles ndo possam, em alguma medida, se
relacionar. S6 que esta relacdo deve ser mediada por interditos ou tabus, isto €, por
proibicdes que impedem a profanacdo do sagrado, preservando, assim, a
especificidade das categorias: “ndo somente os seres sagrados sdo separados dos

profanos, como nada do que diz respeito, direta ou indiretamente, a vida profana deve

.. . . .. 51
imiscuir-se na vida religiosa.”

Ha, porém, ritos de iniciagdo responsaveis por uma “mudanca de estado” nesses

dominios. Eles sdo justamente as “regras de comportamento que prescrevem como O

9352

homem deve se comportar com as coisas sagradas.””” Pela prética ritual, pode o

profano tornar-se sagrado. Isso, inclusive, porque, segundo Durkheim, a condicdo de
sagrado e profano ndo € de natureza necessdria, pertencente as coisas em si mesmas,

mas, ao contrario, arbitrarias:

A forca religiosa € apenas o sentimento que a coletividade inspira
aos seus membros, mas projetado fora das consciéncias que o
experimentam, e objetivado. Para objetivar-se, fixa-se sobre um
objeto que entdo se torna sagrado, mas qualquer objeto pode ter
essa funcdo. Em principio, ndo existe nenhum que esteja
predestinado a isso por sua propria natureza, com a exclusdo dos
outros; mas também ndo existe nenhum que seja necessariamente
refratdrio a isso. Tudo depende das circunstancias que fazem com
que o sentimento gerador das idéias religiosas se fixe aqui ou ali,
sobre esse ponto de preferéncia aquele outro. O caréter sagrado de
que se reveste uma coisa ndo estd implicado nas suas propriedades
intrinsecas: é-lhe acrescentado. O mundo do religioso ndao é um
aspecto particular da natureza empirica: é superposto a ela.”

> DURKHEIM, 1989, p. 370.
>> DURKHEIM, 1989, p. 72.
> DURKHEIM, 1989, p. 285.
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No entanto, ainda segundo Durkheim, tanto uma categoria quanto outra exigem
para si, como forma de marcagdo da “heterogeneidade absoluta”, espacos e tempos
especificos: ndo pode haver coexisténcia de primeira ordem num mesmo espago ou
numa mesma unidade de tempo. E preciso que haja um lugar especial para a
celebracdo do sagrado. “Vem dai a instituicdo dos templos e santudrios.”* E
igualmente necessdrio o estabelecimento de periodos aos quais sdo interditadas as

ocupacdes profanas. As festas t€m justamente ai o seu surgimento. Quanto a isso,

porém, faz uma ressalva:

Certamente, ¢ quase impossivel que a vida religiosa consiga um dia
concentrar-se hermeticamente em ambientes espaciais e temporais

z

que lhes sdo assim atribuidos; € inevitdvel que haja algum
vazamento. Ha sempre coisas sagradas fora dos santudrios; ha ritos
que podem ser celebrados nos dias tteis. Trata-se de coisas sagradas
de ordem secundéria e de ritos de menor importancia.’

Nesses termos, poder-se-ia concluir que existem pelo menos dois tipos bem
marcados de cada categoria: um sagrado e um profano, por exceléncia, com lugar e
tempo especificos e, num segundo patamar, ji secundarizado, um sagrado € um

profano cuja especificagdo espacial e temporal tornara-se prescindivel.

Durkheim se detém muito mais nos elementos da primeira categoria, tomando-
os por paradigmdticos na determinacdo e na caracterizacdo de cada dominio
ontolégico. Essa escolha tedrica ajuda a entender a associacdo que ele postula
exemplar entre o profano e o mundo do utilitarismo e das demandas materiais

relacionados ao trabalho e, por outro lado, entre o sagrado e os dias de celebracdo

>* DURKHEIM, 1989, p. 373.
> DURKHEIM, 1989, p. 373.
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festiva, em que o homem se afasta de suas ocupacdes corriqueiras e busca eliminar

suas preocupacdes, dando ensejo, desse modo, a um paroxismo de vida:

os atos caracteristicos da vida ordindria sdo proibidos enquanto se
desenvolvem os da vida religiosa. O ato de comer €, em si, profano,
pois acontece todos os dias, satisfaz as necessidades essencialmente
utilitdrias e materiais, faz parte da nossa existéncia vulgar, por isso
¢ proibido em tempo religioso. (...) Pela mesma razdo, todas as
ocupacdes temporais sdo suspensas quando ocorrem as grandes
solenidades religiosas. (...) a vida do australiano € composta de duas
partes muito distintas: uma é empregada na caca, na pesca, na
guerra; a outra € consagrada ao culto, e essas duas formas de
atividade excluem-se e rejeitam-se mutuamente. E sobre esse
principio que repousa a institui¢do universal do descanso religioso.
O cardter distintivo dos dias de festa corresponde, em todas as
religides conhecidas, a pausa no trabalho, suspensdo da vida publica
e privada, a medida que estas ndo apresentam objetivo religioso.
Esse repouso ndo é simplesmente uma espécie de folga temporaria
que os homens teriam concedido a si mesmos para poderem
entregar-se mais livremente aos sentimentos de alegria que os dias
de festa suscitam: porque ha festas tristes, consagradas ao luto e a
peniténcia, e durante as quais, ele ndo ¢ menos obrigatério. Mas ¢é
que o trabalho € a forma eminente da atividade profana: ndo tem
outro objetivo evidente sendo prover as necessidades temporais da
vida; coloca-nos em relagdo unicamente com coisas vulgares. Ao
contrdrio, nos dias de festa, a vida religiosa atinge grau excepcional
de intensidade (...) O homem ndo pode aproximar-se intimamente
de seu deus quando ainda traz em si as marcas de sua vida profana;
inversamente, ele ndo pode retornar a suas ocupagdes usuais quando
o rito acaba de o santificar.”

1.2 O sagrado fasto e o sagrado nefasto

Segundo Roger Callois “ndo ha sistema religioso algum, mesmo entendido em

sentido largo, em que as categorias do puro e do impuro nao desempenhem um papel

® DURKHEIM, 1989, p. 371-372.



36

57 . L. . i
fundamental.””’ Tem-se, assim, o acréscimo de um terceiro elemento essencial ao
mundo religioso. Se antes se falava de uma diade, com a no¢do de impuro chega-se a

uma triade: o sagrado puro ou fasto, o sagrado impuro ou nefasto e o profano.

Uma pergunta, no entanto, irrompe: pode o sagrado ser impuro? Isso nao
constituiria uma contradi¢do ou uma ambigiiidade? Durkheim responde que sim. Para
ele, a no¢do de sagrado implica essa ambigiiidade. Ja na visdo de Roger Callois, a

prépria etimologia da palavra ja designa essa contradi¢do:

o termo ‘santo’ significava ao mesmo tempo ‘maculado’ em data
antiga, no dizer dos lexicografos. A distingdo é estabelecida mais
tarde com a ajuda de duas palavras simétricas ‘puro’, e ‘maldito’,
cuja transparente composicdo marca a ambigiiidade da palavra
original. (...) Em Roma, todos sabem que a palavra ‘sacer’ designa,
segundo a definicdo de Ernout-Meillet: ‘aquele ou aquilo que ndo
pode ser tocado sem ser maculado ou sem se macular’. Se alguém
se torna culpado de um crime contra a religiao ou o Estado, o povo

reunido expulsa-o do seu seio declarando-o ‘sacer’.

Nesse sentido, a andlise semantica da palavra ‘sacer’ (santo, sagrado) j4
desvela, ndo sem surpresa, uma duplicidade que pode confundir a sua compreensao,
pois ela é, a um sé tempo, integridade, perfeicdo e forca benevolente e, ainda e,
contraditoriamente, forca maligna, imperfeicdo e dissolu¢do. Haveria, por assim

dizer, um sagrado do bem, a que Durkheim chama de fasto, e um sagrado do mal, que

ele reputa por nefasto. Diz ele:

As forcas religiosas sdo de duas espécies. Umas sdo benfazejas,
guardias da ordem fisica e moral, dispensadoras da vida, da saude,
de todas as qualidades que o homem preza (...) Pouco importa que
sejam concebidos como personalidades distintas ou como energias

" CALLOIS, 1988, p. 33.
¥ CALLOIS, 1988, p. 35.
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difusas; sob uma ou outra forma, desempenham a mesma func¢ado e
tocam a consciéncia dos fiéis da mesma maneira: o respeito que
inspiram € mesclado de amor e de reconhecimento. As coisas € as
pessoas que normalmente estdo em contato com elas participam dos
mesmos sentimentos e do mesmo cardter: s3o as pessoas € as coisas
santas. Tais sdo os lugares consagrados ao culto, os objetos que
servem nos ritos regulares, os sacerdotes, os ascetas, etc. — Por
outro lado, existem for¢cas mds e impuras, produtoras de desordens,
causas de morte, de doencgas, instigadoras de sacrilégios. O tnico
sentimento que o homem tem por elas € um temor onde geralmente
entra um pouco de horror. Tais sdo as forgas sobre as quais e pelas
quais age o feiticeiro, aquelas que emanam dos caddveres ou do
sangue das menstruacdes, aquelas desencadeadas por qualquer
profanacdo das coisas santas etc. Os espiritos dos mortos, 0s génios
malignos de toda espécie sdo formas personificadas dessas forcas.”

Parece haver, dessa forma, na visdo do socidlogo francés, um antagonismo
fundamental que separa essas duas categorias de forcas e de seres, tornando-as
antipodas: umas repelem para longe de si as outras, criando um campo reciproco de
exclusdo, tal como no caso do sagrado e do profano. O que nio impede, no entanto,

de haver entre elas uma espécie de mutua atracao:

Mas ao mesmo tempo em que esses dois aspectos da vida religiosa
se opdem um ao outro, existe entre eles estreito parentesco.
Primeiramente, ambos mantém a mesma relacio com os seres
profanos: estes devem abster-se de qualquer contato com as coisas
impuras como também com as coisas muito santas. As primeiras
ndo sdo menos proibidas que as segundas. Sdo igualmente retiradas
de circulacdo. Isso significa que também sdo sagradas.60

-

E, pois, a imperiosa necessidade da interdicdo ao profano que se deve atribuir
esse grau de parentesco entre o puro € o impuro: ambos sdo tornados sagrados por

inspirarem diante de si uma atitude reverencial, a qual, o mais das vezes, nuancada de

> DURKHEIM, 1989, p. 485.
% DURKHEIM, 1989, p. 486.
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sentimentos que, pelo vigor da intensidade, provocam uma interpenetracdo entre eles
dificil de precisar. E assim, por exemplo, em relagio ao respeito, ao temor e ao
horror. Nem sempre € facil distingui-los. Quanto a isso, Durkheim apresenta um caso
exemplar: “Entre alguns povos semiticos, a carne de porco era proibida; mas nem

. . L . . . 61
sempre se sabia precisamente se era a titulo de coisa impura ou de coisa santa.”

Em outro sentido, mas de forma a corroborar essa complexidade que permeia o
comportamento de reveréncia diante dos dois tipos de sagrado, ha entre ambos uma
condicdo de reversibilidade orientada pela situagdo contextual: “ocorre muitas vezes
que uma coisa impura ou for¢a malfazeja se torne, sem mudar de natureza, mas por
simples modificacdo das circunstancias exteriores, coisa santa ou forga tutelar, e vice-

62
versa.”

O sagrado puro e o sagrado impuro ndo sdo, por assim dizer, de gé€neros
intrinsecamente exclusivos; sdo, ao contrario, duas variedades de um género comum.
Sao duas espécies de um mesmo fendmeno, ainda que sejam opostas. Ora, como se
viu, o puro pode se tornar impuro e vice-versa. Tudo depende das condi¢des culturais
que alicercam e significam a vida religiosa. E justamente nessa fluidez do sagrado

que, segundo Durkheim, reside a sua ambigiiidade essencial.

Durkheim entende a religido como a convergéncia de dois grandes sistemas: um
de préticas e outro de idéias. Ambos os sistemas significam o mundo criando a

dicotomia dos dominios ontoldgicos sagrado e profano.

' DURKHEIM, 1989, p. 486.
2 DURKHEIM, 1989, p. 486.
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E sob a perspectiva sociolégica que o pensador franc€s compreende a vida
religiosa. As forcas religiosas sdo, para ele, eminentemente for¢as humanas (morais)
simbolizadas a partir da coletividade. Sdo, portanto, nessa perspectiva, imanentes. De
fato, o sagrado durkheimiano ndo € transcendente no sentido de ter uma existéncia
independente da vontade humana, de ser, enquanto instancia maxima e suprema de
poder, causa de si mesmo. Durkheim se coloca, quanto a isso, embora em perspectiva
bem diversa, numa postura proxima a de Feuerbach, pois vé o sagrado como uma
projecdo idealizada da vida comum e profana do homem. Segundo Durkheim, “ao
mundo real, no qual se desenvolve a sua vida profana, ele sobrepde outro que, em
certo sentido, sé existe no seu pensamento, mas ao qual atribui, em relacdo ao
primeiro, uma espécie de dignidade mais alta. Trata-se, pois, por essa dupla razdo, de

mundo ideal.”®?

A verdadeira significacdo do sagrado se da, portanto, a partir do proprio
homem. Se ha um sentido de transcendéncia no sagrado, para Durkheim, ele adviria
da primazia ideoldgica da sociedade em detrimento do individuo: “acima do

e . . 64
individuo existe a sociedade”

e como a vida social “s6 € possivel gracas a vasto
simbolismo”65, a religido e, conseqiientemente, os seus elementos essenciais sdo a
expressao mais bem acabada desse simbolismo. Logo, ela pode ser interpretada como
simultaneamente transcendente (mas ndo no sentido corrente) e imanente.

Transcendente porque ultrapassa qualquer homem enquanto individuo e imanente

porque, no fundo, € cria¢do do préprio homem.

% DURKHEIM, 1989, p. 499.
% DURKHEIM, 1989, p. 526.
% DURKHEIM, 1989, p. 288.
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1.3 Bataille: o sagrado que brota do erotismo

Um conceito de sagrado proximo ao de Durkheim pode ser encontrado em O
erotismo, de Georges Bataille, embora a perspectiva seja bem diversa, posto que o

enfoque € muito mais filosofico e psicanalitico do que socioldgico.

De forma semelhante a Durkheim, Bataille utiliza as expressdes mundo profano
e mundo sagrado para designar, respectivamente, o0 mundo do trabalho e da razdo e o
mundo da interdi¢do ou, segundo ele, “da violéncia”. E ai, nessa segunda dimensao,

que a sua leitura dialoga com a do socidlogo frances.

Diferentemente de Durkheim, que foca o seu estudo na especificidade do
fendmeno religioso e, por isso, encontra-a na dicotomia dos “sistemas de estado de
consciéncia” sagrado e profano, Bataille trata do sagrado como uma das trés
dimensdes do erotismo (o erotismo dos corpos e o erotismo dos coragdes sdo as
outras duas formas) sendo, nesse caso, a parte de um todo maior no qual o livro se

concentra. Ainda assim, pela exemplaridade do estudo, vale a pena comenté-lo.

Em primeiro lugar, ndo é sem estranheza que Bataille se refere ao sagrado

presente numa das formas do erotismo:

E ficil perceber o que o erotismo dos corpos ou dos coragdes
designa, mas a idéia do erotismo sagrado nos € menos familiar. A
expressdo €, alids, ambigua, na medida em que todo erotismo €
sagrado, mas nés encontramos 0s cOrpos € 0s coragdes sem entrar
na esfera sagrada propriamente dita. A busca de uma continuidade
do ser perseguida sistematicamente para além do mundo imediato
aponta uma abordagem essencialmente religiosa...66

% BATAILLE, 1987, p. 15.
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Para o estudioso, o erotismo sagrado “diz respeito a fusdao dos seres com um
além da realidade imediata”, fundando uma continuidade, embora se saiba que “‘entre
um ser e outro hd um abismo, uma descontinuidade”. E que “a individualidade
perecivel que somos” é ambigua: “a0 mesmo tempo que temos o desejo angustiado da
duracdo desse perecimento , temos a obsess@o de uma continuidade primeira que nos

5967

une geralmente ao ser.””’ E essa continuidade, esse desejo de imperecibilidade da

existéncia, é oferecida na experiéncia do sagrado.

Como foi dito anteriormente, para Bataille, e nesse sentido ele expande o
pensamento de Durkheim, o sagrado pode brotar da atividade aparentemente mais
profana, a saber, a pratica sexual do homem, ocasido na qual a descontinuidade pode
acessar, pela reproducio sexual, o sagrado: o sacrificio e a morte do ser descontinuo
passa a ter, entdo, o sentido de vida e continuidade, o que ndo deixa de ser paradoxal,
uma vez que a vida seria o produto da dissolu¢do da propria vida. Estaria af a esséncia
da sacralizacdo do ato erdtico: o anseio inexordvel de continuar sendo através da
fusdo com o outro, o desejo transcendente de superar a morte, a vontade excessiva de

SE€r € permanccer.

Porém, essa busca, tornada uma dimensao do sagrado, encontra o seu limite na
fugacidade do ato fusional, que estd indefectivelmente condenado a se esgotar,
justamente para preservar cada um dos seres descontinuos, pois uma fusdo

irreversivel implicaria necessariamente a morte de cada um deles.

" BATAILLE, 1987, p. 17, 12 ¢ 15.



42

-

E por isso que, para Bataille, o mundo sagrado estd em sintonia com a
violéncia: a procura superlativa da vida ndo se dd sem a presenga (incomoda) da
morte. A fusdo erética, acesso possivel ao sagrado, ¢ simultaneamente mortal e
transcendente: os seres descontinuos se sacrificam em favor de um novo ser, produto

da continuidade, ele mesmo, no entanto, descontinuo.

1.4 Rudolf Otto: o sagrado como "™ ewi "™ e"“néd e cin n

Rudolf Otto despe o seu conceito de sagrado dos elementos exclusivamente
moral e racional assimilados ao longo da tradi¢do religiosa, atribuindo-lhe, como
acréscimo indispensavel, duas outras caracteristicas, nas quais, inclusive, seu trabalho
se concentra: um sentido supra-racional (a razdo humana ndo o alcanca) e um sentido

irracional (a razao humana ndo o compreende).

Assim, contra uma interpretacdo eminentemente iluminista e especulativa do
sagrado, no sentido de privilegiar os paradigmas de compreensdo alicercados no
poder da razdo, Otto constréi a sua conceituacdo do sagrado dando-lhe uma
identidade voltada justamente para o que escapa a essa mesma razdo: o inefdvel, o
irracional. Segundo Otto, o “numinoso”, esse elemento outro (indizivel e
inexprimivel) que compde o sagrado, era até entdo menosprezado pela tradigdo
racionalista da religido, pois para ele, “se achamos racional a um objeto que pode ser
claramente compreendido pelo pensamento conceptual, a esséncia da divindade

descrita por esses predicados € racional e uma religido que os aceita e afirma é de
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igual modo, uma religido racional.”®®

Mas, para captar a verdadeira complexidade do
sagrado seria necessdrio, por outro lado, inovar a racionalidade, em outros termos,

seria preciso, para ser efetivamente racional, saber integrd-lo ao irracional, saber

relaciond-lo ao que lhe escapa e, contudo, o complementa.

Otto refuta a concep¢do segundo a qual seria suficiente significar o sagrado a
partir de seus predicados éticos. Por esse modo, dizer que Deus € o “absolutamente
moral” ou o “perfeitamente bom” resultaria em equivoco. Embora dedutiveis do
sagrado, tanto a bondade como a misericérdia ou o amor ndo o representariam por
completo. Formariam, na verdade, a personalidade simultaneamente fascinante (o
fascinans) e compreensivel do sagrado, mas, segundo Otto, 0 numinoso extrai o seu
vigor do que o homem, ndo captando pela razdo, busca através do sentimento. E o
sentimento pode demandar explicagdes as mais paradoxais possiveis. Como explicar,
por exemplo, que se cultue uma forca que, sendo benfazeja, pode, igualmente, ser
repulsiva, assustadora, pavorosa, irada, aniquiladora, como é o caso de Deus,
representacdo maxima do sagrado? Veé-se, pois, que a expressdo ‘“‘um Deus
compreendido ndao € Deus”, do poeta alemdo Tersteegen, se aplica com muita

N 7z

propriedade a concep¢do de Otto e mostra como “o raciocinio é um caminho

. .. . .. 6
relativamente superficial e irreal para a divindade.”®

% OTTO, s.d., p. 9.

% JAMES. s. d., p. 278. De maneira aniloga, no livro As variedades da experiéncia religiosa, o psicélogo
americano Willian James advoga a idéia de que a relacdo primeira e primordial com o sagrado é antes
intuitiva e ndo-racional do que especulativa e conceitual: “A verdade é que, na esfera metafisica e religiosa, as
razdes definiveis s sdo irresistiveis para nés quando nossos sentimentos indefiniveis da realidade ja foram
impressionados em favor da mesma conclusdo. Entdo, com efeito, nossas instituicdes e nossa razdo trabalham
juntas, e grandes sistemas capazes de governar o mundo, como o da filosofia budista ou o da filosofia
catélica, podem medrar. Nossa crenca impulsiva € sempre o que ergue o corpo original da verdade, e a nossa

z

filosofia definivelmente verbalizada € apenas a sua aparatosa tradugdo em foérmulas. A seguranga
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Por ser entendido desse modo, como eminentemente irracional, o sagrado acaba
por se configurar como uma for¢a que produz sentimentos principalmente paradoxais
e, ndo raro, antindmicos. E que na sua complexa estrutura, conforme muito bem
demonstra Otto, se encontram elementos do mysterium e do tremendum, responsaveis
simultaneamente por uma desconcertante inacessibilidade cognitiva e um
(des)confortavel terror sagrado (pavor sacer) que, a uma s vez, constrange, seduz e
faz irromper o “sentimento de estado de criatura”’ que, por sua vez, esté relacionado
a majestas, isto €, ao poder incomensurdvel do numinoso. O sentimento de humildade

religiosa € conseqiiéncia da comparacdo com essa grandiosidade imponderdvel do

sagrado diante da insuficiéncia do ser humano.

Para Otto, o sagrado funciona como um ‘“totalmente outro”, sofisticadamente
incomensurdvel e transcendente e, por isso mesmo, acaba por gerar um sentimento de

temor e de espanto:

o misterioso em sentido religioso, o verdadeiro mirum, €, para
empregar o termo que € a sua expressao mais exacta, o totalmente
outro (thateron, o anyad, o alienum), aquilo que nos € estranho e
nos desconcerta, o que estd absolutamente fora do dominio das
coisas habituais, compreendidas, bem conhecidas e, por
conseguinte, familiares; € o que se opde a esta ordem de coisas e,
por isso, nos enche do espanto que paralisa.”’

desarrazoada e imediata é o que hd de profundo em nds; o argumento razoado ndo passa de uma exibicdo
superficial. O instinto conduz, a inteligé€ncia acompanha. Se uma pessoa sente a presenca de um Deus vivo a
maneira descrita pelas citacdes, os argumentos criticos de outros, por superiores que sejam, debalde buscardo
alterar-lhe a fé.

Fagam, porém, o favor de observar que ainda nédo estou dizendo que é melhor
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Mas que pode ao mesmo tempo fascinar: “o mistério ndo € para ela s6 o
espantoso, € também o maravilhoso. Ao lado deste elemento perturbador aparece algo
que seduz, arrasta, arrebata, estranhamente, que cresce em intensidade até produzir o
delirio e o inebriamento, € o elemento dionisiaco da a¢do do numem. Chamamos-lhe

. 7
o fascinante.”

Esse carater ambiguo do sagrado — do horror atraente, do calafrio que purifica,
do tremor que incita — é, segundo Otto, andlogo ao conceito de sublime de Kant, uma

vez que ele

apresenta também um duplo elemento caracteristico através do qual
exerce sobre a alma uma impressao, a primeira vista, repulsiva mas
ao mesmo tempo, singularmente atractiva. Humilha e exalta ao
mesmo tempo, comprime a alma e eleva-a acima de si propria,
provocando, por um lado, um sentimento que se assemelha ao
temor e, por outro, produz a bem aventuranga.”

Por fim, vale mencionar que, ao contrédrio do que pensa Durkheim, para Otto o
sagrado € entendido como uma categoria a priori, isto €, ele se apresenta como uma

disposi¢do origindria do espirito: € um dado primeiro irredutivel.

1.5 Mircea Eliade: o sagrado como funcao estruturante do ser

Mircea Eliade adota uma perspectiva hermenéutica fenomenoldgica para
estudar os sistemas religiosos. Isso significa que o fendmeno religioso ¢
compreendido na sua especificidade, sendo irredutivel as outras categorias do

espirito. De acordo com essa concepcdo, o sagrado preencheria uma demanda

> OTTO, s.d., p. 50.
? OTTO, s.d., p. 66.
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ontologica primordial: esta seria geradora do unico sentido verdadeiramente
importante da vida. Ndo se tratando, pois, de acordo com a visdo de Eliade, nem de
um epifenomeno da Psicologia, como pensava Freud; nem da Economia, como
entendia Marx; da Antropologia, como supds Feuerbach; da Sociologia, como

postulou Durkheim; e muito menos da Natureza, como vislumbrava Horbach.

Para Mircea Eliade, o sagrado é o que existe de mais significativamente real,

2

eficaz, poderoso e pleno. E somente através dele, isto €, do seu insubstituivel e
essencial valor semantico que o homem poderia acessar a verdade dultima da

existéncia, dando, assim, um sentido ao mundo:

A consciéncia de um mundo real e significativo estd intimamente
ligada a descoberta do sagrado. Pela experiéncia do sagrado o
espirito apreendeu a diferenca entre o que se revela como sendo
real, rico e significativo, e o que é desprovido dessas qualidades,
quer dizer, o fluxo cadtico e perigoso das coisas, suas apari¢des e
seus desaparecimentos fortuitos e vazios de sentido.”
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75 . . ( . ~
revela como mundo sagrado.”’” Vale dizer, pois, que € a manifestacdo do sagrado que

funda ontologicamente o mundo, separando o caos (profano) do cosmos.

Se a hierofania é o que funda e significa 0 mundo, abrindo-o para os valores
cOsmicos, o profano € justamente a incapacidade dessa semantizacdo cOsmica. No
profano “o cosmos se tornou opaco, inerte, mudo: ndo transmite nenhuma mensagem,
ndo ¢ portador de nenhuma cifra.”’® Em outras palavras, o profano é o caos sem

sentido, situac@o na qual uma vida plena e significativa é impossibilitada.

Na concepcao eliadeana, o sagrado funciona como um arquétipo (no sentido de
modelo exemplar), um paradigma atemporal, uma estrutura da consciéncia. Para ele,
constituiria a légica existencial do ser humano construir uma significacdio que
transcendesse o individuo, ou seja, o sagrado. Dessa maneira, como modalidade de
ser no mundo (e de significd-lo), o sagrado poderia ser distinguido do profano a partir

de uma série de experiéncias. Por exemplo,

lendo as descricdes concernentes ao espaco sagrado e a constru¢ao
ritual da morada humana, ou as variedades da experié€ncia religiosa
do Tempo, ou as relagdes do homem religioso com a Natureza e o
mundo dos utensilios, ou a consagracdo da prépria vida humana, a
sacralidade de que podem ser carregadas as fungdes vitais
(alimentacao, sexualidade, trabalho, etc.).77

Eliade, no entanto, ndo deixa de submeter essa estrutura da consciéncia aos

estilos culturais historicamente marcados. Tanto € assim que ele, numa comparagdo

" ELIADE, s.d., p. 76.
® ELIADE, s.d., p. 186.
""ELIADE, s.d., p. 28.
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entre 0s povos antigos e os modernos, mostra o quanto a significacdo do sagrado

pode ser, dependendo da época, desvalorizada:

Bastard lembrar no que se tornaram, para o homem moderno e a-
religioso, a cidade ou a casa, a Natureza, os utensilios ou o trabalho,
para captar ao vivo tudo o que o distingue de um homem
pertencente as sociedades arcaicas ou mesmo de um camponés da
Europa cristd. Para a consciéncia moderna, um acto fisiologico — a
alimentagdo, a sexualidade, etc. — ndo €, em suma, mais do que um
fendmeno organico, qualquer que seja o nimero de tabus que o
embaraca ainda (que impde, por exemplo, certas regras para ‘comer
convenientemente’ ou que interdiz um comportamento sexual que a
moral social reprova). Mas para o ‘primitivo’, um tal acto nunca é
simplesmente fisioldgico; €, ou pode tornar-se, um ‘sacramento’,
quer dizer, uma comunhdo com o sagrado.”®

Contudo, € preciso esclarecer que, para Eliade, o individuo, por mais permeado

que ele esteja de valores secularizados, nunca prescinde de uma ligacdo com o

sagrado. Haveria sempre, para além da interdi¢do consciente comum nas sociedades

tornadas laicas, ligacdes inconscientes com o sagrado. O mundo onirico seria um

exemplo. Ali, haveria a emergéncia de personagens mitoldgicos constituindo um

simbolismo primal em que tanto o espaco quanto o tempo seriam transcendidos.

Nao se pode esquecer, outrossim, que, a maneira de Durkheim, para Eliade, o

sagrado e o profano ndo existem por si mesmos enquanto uma esséncia, mas segundo

a consciéncia do homem. De acordo com essa concepgao, portanto, o sagrado ndo

seria uma inscri¢do necessdria da realidade, mas uma significacdo construida a partir

de um agente que estabeleceria uma leitura sacralizante. O homem seria, desse modo,

" ELIADE, s.d., p. 28.
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a medida de sacralidade tanto das pessoas quanto das coisas. Sobre esse paradoxo a

que toda hierofania esta sujeita, explica Eliade:

Manifestando o sagrado um objecto qualquer torna-se outra coisa, €
contudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do
seu meio cosmico envolvente. Uma pedra sagrada nem por isso é
menos uma pedra; aparentemente (com maior exactiddo: de um
ponto de vista profano) nada a distingue de todas as demais pedras.
Para aqueles a cujos olhos uma pedra se revela sagrada, a sua
realidade imediata transmuda-se numa realidade sobrenatural. Por
outros termos, para aqueles que tém uma experiéncia religiosa, toda
a Natureza € susceptivel de revelar-se como sacralidade césmica. O
Cosmos na sua totalidade pode tornar-se uma hierofania.”

Pode-se dizer, pois, que o profano ndo € uma realidade impermedvel ao
sagrado. Pelo contrario, o profano € necessariamente o mediador do sagrado, isto é, o

sagrado s6 se manifesta através dele.

Desse percurso tedrico em relagdo ao sagrado e ao profano é possivel destacar,
para além das especificidades de cada autor, pelo menos trés convergéncias
conceituais. Primeiro: o sagrado € o fundador da dimensdo ontolégica do Ser, quer
dizer, ele funda uma demanda explicita de significacdo da existéncia humana,
buscando transcender a insuficiéncia estrutural do individuo, seja através da
transcendéncia ao individuo dedutivel da convivéncia social (Durkheim), seja através
da violéncia da fusdo erética (Bataille), seja através da incomensurabilidade de Deus
(Otto) ou, in extremis, como observa Mircea Eliade, fazendo coincidir o sagrado com
a condic¢do sine qua non de fundacdo do mundo; existir significativamente, nesse
ultimo sentido, € sacralizar a prépria vida. Segundo: o sagrado traz inscrito em si

ambigiiidades as mais desconcertantes — pode ser impuro, pode ser pavoroso e

" ELIADE, s.d., p. 26.
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sombrio, pode se dar na violéncia da morte e obrigatoriamente é mediado pelo
profano. E, por fim, o conceito de sagrado ndo se vincula exclusivamente a nenhuma

tradicdo religiosa, podendo, antes, estar aberto a vdrias delas.
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2. IMAGENS DO SAGRADO NA POESIA DE MANUEL BANDEIRA

As concepgodes do sagrado formuladas nos discursos tedricos de Durkheim, Bataille,
Rudolf Otto e Mircea Eliade, no que as faz convergir a pontos comuns, estariam aptas a
sustentar uma funcionalidade capaz de dar conta de uma andlise critica desse aspecto da
obra poética de Manuel Bandeira? Um poeta herdeiro do zeitgeist moderno, periodo
histdrico-cultural nitidamente corrosivo e derrisério com os valores do sagrado? Por outro
lado, complementa-se: a maior parte daquelas formulagcdes que especificam o sagrado,
enquanto emancipadas de uma vinculag¢do estritamente religiosa, seriam suficientemente
produtivas ao serem articuladas aos elementos da histéria cultural (em que o universo
religioso cristdo se destaca) que ajudam a formar (de certo, até alicergar) a imaginagdo do
poeta? E que o conceito de sagrado, como produto simbélico, é uma categoria permeével as
condicdes gerais da cultura em que, no caso de Bandeira, o universo religioso cristdo se
destaca, mesmo que inconsciente, na formacdo do seu imagindrio. Com o intuito de
construir um paralelo explicativo, tomemos, por exemplo, Northrop Frye que, no livro
Codigos dos codigos: a Biblia e a literatura, procura mostrar como a Biblia (e por extensao
o cristianismo) € a fonte central do nosso universo mitico, além de ser ela a responsavel
pela poderosa irradiacio deste no ambito da imaginagdo artistica do ocidente. Na sua
justificativa,

O homem, ao contrario dos animais, ndo estd nu nem imerso na
natureza. Ele estd dentro de um universo mitolégico, um corpo de
pressupostos e crencas desenvolvidos a partir de suas inquietacdes
existenciais. De tudo isso, a maior parte € inconsciente. Isso
significa que nossa imaginagao pode reconhecer partes desse corpo,

quando apresentados na arte ou na literatura, sem que
compreendamos o que na verdade reconhecemos. Na pratica, o que
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podemos reconhecer deste corpo de inquietacdes vem de um
condicionamento social e de um legado cultural.*°

Obviamente, Frye ndo descarta alguma autonomia psicoldgica do sujeito inserido
em sua contingéncia cultural, mas duvida que essa mesma autonomia seja suficientemente

relevante para prescindir das mediagdes que a cultura funda:
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certo, entretanto, que a complexidade da vida transcende os limites explicativos e
impositivos de quaisquer culturas). O segundo, em margem mais estreita, podendo mais ou
menos se emancipar, aqui e ali, das poderosas mediagdes da coletividade simbdlica na qual
estd inserido (seguramente as heterogeneidades que marcam os sujeitos ajudam a entender

o nivel diferenciado da relativa autonomia de que trata Frye).

No caso especifico de Bandeira, essa intrincada relagdo entre sujeito e formacao
socio-histérico-cultural, por certo, ajuda a compreender as complexidades veiculadas em
sua obra poética no que diz respeito a presenga de imagens que simbolizam o elemento
sagrado, sem, no entanto, ceder a reducionismos explicativos do tipo que generaliza
ocorréncias particulares ou mesmo que procura simplificar complexidades. A prdpria
discussdo acerca do conceito operativo do sagrado seria um primeiro exemplo do cuidado

para evitar tais simplismos.

Como se pode depreender do primeiro capitulo, dependendo da perspectiva tedrica a
partir da qual o elemento sagrado é focalizado, ele se presta a vdrias interpretagoes,
nenhuma por certo definitiva. Por assim dizer, o sagrado poderia representar a
transcendéncia da sociedade sobre o individuo (Durkheim), poderia, de outro modo, brotar
da superagdo da individualidade descontinua do sujeito, através do ato erdtico que o faz
mergulhar numa totalidade indeterminada (Bataille), poderia ser o “totalmente outro” que
contraditoriamente inspira amor e temor (Rudolf Otto), ou poderia representar a funcdo

estruturante do ser, ou seja, teria o poder de fundar o sentido ontolégico do homem.

Excetuando-se o caso particular de Rudolf Otto, cuja formulagdo tedrica parece se

inspirar na cosmovisao cristd, os demais estudiosos investigados ndo se preocupam em
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vincular explicitamente o conceito de sagrado a qualquer formacao religiosa especifica.
Pelo contrério, eles parecem, inclusive, prescindir desse vinculo a qualquer instancia
institucional mais delimitada. Mesmo a postulacio de Otto, de certa forma afim ao
imagindrio do cristianismo, ¢é refratdria ao entendimento mais hegemonico ou mais
recorrente da religido cristd em relacdo a definicio do sagrado. Esta, embasada na
suficiéncia das predicagcdes racionais para a definicdo do elemento sagrado. Otto,
diferentemente, v€ no irracional a marca mais significativa do sagrado. Isso implica colocar

em evidéncia, por exemplo, os elementos sombrios presentes no sagrado, mas omitidos por

uma compreensao exclusivamente racionalista.

E justamente por reter em si todas essas complexidades que tal conceito deve ser
organizado e delimitado, a fim de se tornar operativo na leitura da obra bandeiriana, quanto
a isso, sabidamente integrada e influenciada por diferentes contextos: a influéncia cética
mais geral do periodo em que viveu; a formacdo religiosa da infincia, em que se destacam
a participagdo e a lembranca das festividades da religiosidade popular; a influéncia materna
(como se pode ler em sua biografia, sua mae era uma mulher superlativamente devota aos
principios da religido cristd); a influéncia de seu pai (um ateu convicto); o contato com 0s
textos biblicos; a influéncia da tuberculose desde os dezoito anos, o que decerto agucou a
consciéncia do poeta na percep¢ao das inexordveis amarguras da vida (justas ou ndo), no
sentido de relativizar ironicamente a idéia de Deus (pelo menos num primeiro momento de
sua formagdo); a convivéncia pessoal e literdria com Mdrio de Andrade e Jaime Ovalle, que

mantinham uma postura de declarada afei¢do ao catolicismo, etc.
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Para Paul Ricouer, por exemplo, a compreensdo da relagdo entre tempo e obra
demanda a reconstru¢do das vdrias etapas que a marcam significativamente, desde o
substrato cultural que a forma, passando pela relativa autonomia artistica do autor, até,
inclusive, o momento de recep¢do acionado pelo leitor. Segundo o estudioso, trata-se de
“reconstruir o arco inteiro das operagdes pelas quais a experiéncia pratica se d4 nas obras,

. 83
autores e leitores.”

Ele entende esse processo de leitura critica como “a trama simbdlica
da cultura”. Isso ajuda a compreender essa intrincada trama na qual se insere a tentativa de

ler, criticamente, em pleno século XXI, a obra de um autor formado nos séculos XIX e XX,

e, com relativa autonomia em relacio aos valores culturais e estéticos dessa época.

Por tudo isso, adotaremos aqui um conceito de sagrado mais amplo do que o de
cada tedrico investigado, a fim de, como propde Paul Ricouer, tornar soliddrio o texto
literario a uma “configuracdo” que o torne inteligivel, a saber, o sistema simbdlico-cultural
do qual faz parte. Nesse caso, o do imagindrio cristdo que, como propde Northrop Frye,
monta uma “estrutura imaginativa — um universo mitolégico”®* dentro do qual a literatura

do ocidente inescapavelmente opera.

Por certo, esse conceito de sagrado vinculado a tradicdo cristd ndo serd de todo
impermedvel aqueles desvelados anteriormente. Um ou outro ponto deverd, seguramente,
coincidir, jd que o sistema simbdlico representado pela religido crista € grande irradiador de
influéncias, ndo s6 no sentido de que as religides se influenciam umas as outras, mas,
sobretudo, no sentido de que esse tipo de “trama simbdlica” costuma ser permedvel a outros

contextos culturais, tornando-os espécies de vasos comunicantes.

% RICOUER, s.d., p. 74.
8 FRYE, 2004, p. 9.
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2.1 O imaginario religioso do poeta — momento formativo

Antonio Candido, sugerindo maneiras possiveis de ler o texto literdrio, diz que os
(17 T F = : 2 13 4 P 3
seus “significados sdo complexos e oscilantes”, e “que o texto € uma espécie de formula,

. . . . L, . . 85
onde o autor combina consciente e inconscientemente elementos de vérios tipos.”

Essa observacdo soa bastante proveitosa para o entendimento da presenca de
imagens do sagrado ao longo da poesia de Manuel Bandeira. Ajuda, ainda, a pensar que a
tessitura verbal, que € a obra de arte, pode ser plasmada pela imagina¢do do autor num
nivel tdo sutil, que é passivel de ser apresentada de forma que ele préprio ndo perceba
conscientemente todos os elementos que utiliza. Talvez resulte dai muitas das tensoes
presentes na obra do poeta pernambucano, e da qual as explicacdes acerca das condi¢des de
possibilidade de apresentacdo do sagrado num poeta reputado por ateu seja um exemplo.
Quanto a isso, o proprio Bandeira, em sua autobiografia, chega a afirmar: “posso dizer na
mais inteira tranqiiilidade que pouco se me did de quando morrer, morrer completamente e

para sempre na minha carne e na minha poesia.”86

Tratando-se exclusivamente de Bandeira, seria esclarecedor “desentranhar”, de cada
um dos elementos formadores de sua poética, pontos de irradiagdo da tradi¢do crista que

pudessem funcionar como influéncia imaginativa a plasmar o sagrado presente nos poemas.
Segundo Francisco de Assis Barbosa, o principal bidgrafo do poeta,

Manuel Bandeira nunca foi praticante de nenhum culto religioso,
pertencendo sempre a legido dos catdlicos relaxados, mantendo as
suas devogOes, guardando com carinho crucifixos e imagens de
santos, principalmente as que lhes ddo prazer estético na

¥ CANDIDO, 1995, p. 5.
% BANDEIRA, 1993, p. 68.
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contemplacdo. E que s@o capazes até de rezar com fervor, mas s
. . . . . L. . 87
pisam na igreja para batizados, casamentos e missa de sétimo dia.

Sua mae, porém, era fiel aos designios da vontade divina, por isso “nunca deixou de
acreditar no seu Deus catdlico e bem brasileiro, apelando sempre para Ele nos momentos de
aﬂic,;ﬁo.”88 Esse fato, decerto, pode ter representado uma referéncia significativa na
imagina¢do do poeta, a ponto de ecoar na sua personalidade literdria. O poema “Contri¢dao”
pode ser um exemplo de aproveitamento literdrio dessas circunstancias biogréficas. Para o
bidgrafo referido, o “Meu Deus vale-me que era o certo modo de dizer: Meu Deus valei-

me”®, da mde de Bandeira, fora repetido pelo poeta neste poema:

Quero banhar-me nas dguas limpidas
Quero banhar-me nas dguas puras
Sou a mais baixa das criaturas

Me sinto sordido

Confiei as feras as minhas lagrimas
Rolei de borco pelas calgcadas
Cobri meu rosto de bofetadas

Meu Deus valei-me

Vozes da infancia contai a histdria
Da vida boa que nunca veio
E eu caia ouvindo-a no calmo seio
Da eternidade.”
(Contricao)

,

E curioso, inclusive, o fato de o poeta guardar “certo Cristo de marfim a

. 1 . . )
cabeceira™®! da cama, além de, no seu testamento, deixar “a diversas pessoas que lhe eram

8" BARBOSA, 1988, p. 15.
% BARBOSA, 1988, p. 42.
¥ BARBOSA, 1988, p. 42.
% BANDEIRA, 1993, p. 155.
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caras afetivamente alguns bens de valor igualmente e sobretudo afetivo, como (...) uma

imagem de Santa Rita.”

Outro fato de destaque € o forte apego afetivo de Bandeira ao seu avd materno, “um

5593

catdlico convicto”””, no seu dizer, “um santo.”

Nao seria demais postular, pois, uma certa importancia aos elementos biograficos do
poeta, inclusive porque “toda a vida de Manuel Bandeira estd como que refletida na sua
poesia.”94 E preciso, contudo, evitar simplismos. Os dados factuais da vida do poeta, por si
mesmos, ndo sao suficientes para a interpretacdo da complexa estrutura dos poemas, mas
por certo podem subsidiar uma leitura mais critica da obra, e podem mesmo desvelar parte

das influéncias imaginativas de seu autor.

Bandeira mantinha correspondéncia com alguns de seus amigos do meio literdrio,
dos quais se destaca a figura exemplar de Madrio de Andrade, provavelmente o mais
importante de todos eles, com quem trocou cartas de 1922 a 1945. Era comum entre ambos
a discussdo franca e sincera de aspectos importantes da vida literdria brasileira (em que se
destacava a necessidade premente de, segundo Madrio, “abrasileirar o Brasil”, procurando
engajar a arte numa leitura critica do pais) e, muitas vezes, comentavam os poemas um do

outro, além de relatarem as condi¢des nas quais muitos deles foram escritos.

Numa dessas cartas a Mario de Andrade, datada de 14 de agosto de 1923, Bandeira

faz uma revelacdo curiosa acerca da natureza de sua relacdo com Deus:

* BARBOSA, 1988, p. 43.
2 BARBOSA, 1988, p. 78.
> BARBOSA, 1988, p. 18.
* BARBOSA, 1988, p. 14.
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Nao nego a Deus. Nunca neguei a Deus. Tenho passado por crises
tremendas de desespero. Sinto-me freqiientemente desamparado de
qualquer idéia religiosa ou filos6fica. Mas nunca achei fé para
negar. E certo que ndo posso aceitar o Deus 2 imagem do homem,
como inculcam quase todos os sistemas religiosos. Reconheco e até
sinto o que hé de divino em todas as coisas. Isso devia levar-me ao
panteismo, mas aqui encontro outras dificuldades insuperdveis. A
prépria onipoténcia divina repugna-me porque entdo seria for¢ado a
aceitar o antropomorfismo, que, como ja te disse, ndo posso
conceber. Por aif podes entrever o abismo das minhas perplexidades.
Até hoje o mais que pude alcancar, e me satisfaz em certa medida,
foi reduzir esteticamente a idéia de Deus a idéia de vida. Deus ¢é
vida simplesmente. Tenho confianga nela, embora ndo saiba
absolutamente o que ela quer além de perpetuar. Nao sei se tem
moral alguma. Ndo a conhecemos. Falo em Deus para ser
compreendido, mas no que penso é nessa vida que ndo sei o que é
mas vejo e sinto em tudo. Quando rezo € pensando nessa forca.
Rezo de mil maneiras (...) o espasmo sexual é para mim um arroubo
religioso. Sempre encontrei Deus no fundo das minhas voldpias. >

Numa carta enderecada a Jodo Condé, Bandeira escreve: “fiz algumas coisas boas e

muitas mds, de que pego perdao a Deus, especialmente do ‘Momento num café’, que € uma

blasfémia horrorosa, fruto de um instante de extrema amargura.
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Numa outra carta a Mario de Andrade, de 25 de dezembro de 1925, Bandeira relata:

“papai dizia que para a gente obter a graca de crer em Deus € preciso ficar muito

humildezinho... ficar como uma criancinha. Pois bem: eu nio estava humilde, mas estava

pertinho de Deus, pedindo qualquer coisa.

5597

% MORAES, 2000, p. 102.

% LANCIANI, 1998, p. 517.

7 MORAES, 2000, p. 267.
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E num universo menos restrito que o epistolar, por ocasido de um coléquio
realizado no Rio de Janeiro em 1963, afirma: “o que hd de bom em tdda a poesia é afinal

coisa andnima, coisa de todos. No fundo coisa de Deus.””®

Como se pode depreender, estd presente no discurso do poeta mencdes a Deus, uma
das representa¢des mdximas do sagrado cristdo. Seguramente, essas informagdes aparecem
relativizadas por uma constante tensido, como se houvesse, o tempo todo, uma oscilagdo na
busca de uma referéncia espiritual. Qualquer que seja a constatagdo, entretanto, ela nao
deve ser signo de uma possivel indole devocional do poeta. Na verdade, como se propos
inicialmente, nao se pretende fazer uma andlise psicolégica de Bandeira, e, se aludimos a
dados de sua biografia, “foi apenas como motivos de sua personalidade literdria, isto €, da
voz que institui os poemas, neles tracando o contorno de um personagem. Tais motivos
valem para o critico na medida em que sdo componentes da estrutura do poema, € nao na

medida em que correspondem ao homem de carne e 0ss0.””’

Assim, € enquanto influéncia imaginativa que se pretende analisar e interpretar as
irrupgdes do sagrado em sua obra. Com relacdo a isso, Antonio Candido foi, como de
costume, preciso, ao constatar na poesia de Bandeira, “uma gravidade religiosa freqiiente
nesse poeta sem Deus, que sabe ndo obstante falar tdo bem de Deus e das coisas sagradas,

. . N . . . 100
como entidades que povoam a imaginac¢ao e ajudam a dar nome ao incognoscivel.”

% LANCIANI, 1988, p. 515.
% CANDIDO, 1998, p. 666.
1% CANDIDO, 1998, p. 663.
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As cronicas do poeta sdo igualmente reveladoras das influéncias da religido em sua

imaginacdo literdria. Na cronica “A chave do poema”, do livro
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tradicdo cristd, de dissolverem o desespero ontolégico, esse ultimo, encarnado, in extremis,

no terror da contingéncia.

Na cronica “Confidéncias a Edmundo Lys”, também do livro Andorinha,
andorinha, pode-se constatar, uma vez mais, a alusdo a esfera do sagrado: “fiz grandes e
numerosos amigos e s pela virtude de meus versos. E que coisa hd ai melhor do que a

amizade, depois da graca de Deus?”'*

Indagou-se no inicio deste capitulo a viabilidade prética de se postular, para um
poeta herdeiro do zeitgeist moderno (e, portanto, fortemente tendente a se imunizar dos
valores sagrados, tanto pela via da indiferenca quanto pela da postura cético-irdnico-
dessacralizadora), as formas da apropriacdo literdria de determinadas imagens do
cristianismo (Deus, Jesus Cristo, santos, objetos sacros como o crucifixo, etc.) no sentido
de lhes atribuir, no discurso estético, a sacralidade que lhes é prépria no contexto

devocional da religido.

7

E costume de alguns criticos reivindicarem um destino comum a toda a poesia

~ . .. . . © o~ 104
moderna, a saber, “o de ndo ter mais originariamente fé e tradicdo alguma” ™, fazendo
derivar dai ndo s6 uma “vontade de deixar vazia a transcendéncia (como fizeram

59105

Baudelaire e Rimbaud), mas também de “radicaliza-la no Nada” ", a maneira de Mallarmé.

Essa é a concepg¢do do critico suico Hugo Friedrich em relagdo a lirica européia
moderna que, segundo ele, tem como caracteristica fundamental apresentar uma demanda

explicita de negatividade e desrealizacdo. Embora inscrito temporal e culturalmente nessa

'3 BANDEIRA, 1993, p. 670.
1% FRIEDRICH, 1978, p. 125.
195 ERIEDRICH, 1978, p. 125.
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mesma modernidade, Bandeira parece ter reservado para si uma relativa autonomia na
tessitura de seu universo poético. Quanto a isso, bem assinalou Yudith Rosenbaum, para
quem “as dissonancias que o critico detectou, bem como as categorias negativas com que
aborda a poesia moderna, ndo sdo tdo visiveis em Bandeira. Incomunicabilidade,
obscuridade, incoeréncia, deformacdes, ndo sdo a marca bandeiriana (ainda que certos

106 . .
7”77 Essa lirica “desvinculada de toda a ordem

contrastes e tensdes ndo estejam ausentes).
real”, que “exclui ndo sé a pessoa particular, mas também a humanidade normal”, e que
“nada mais tem a ver com poesia de sentimento, poesia de vivéncia, poesia de

55107

experiéncia” ', ndo logra €xito na caracterizacdo da poesia de Bandeira.

108
Como se pode ver, a contundente “revolta contra Deus”

, embora largamente
encontrdvel na lirica moderna como um todo, provavelmente por influéncia da
circunstancia histérica, ndo é necessdria e compulsivamente refratdria aos valores do
sagrado. Pelo menos no Brasil, este ndo parece ser o caso. Poetas como Jorge de Lima e
Murilo Mendes (para citar, nessa questdo, talvez os dois autores mais engajados do
Modernismo brasileiro) possuem obras em que se pode perceber a presenca de um
destacdvel engajamento religioso. Livros como A tinica inconsiitil, do primeiro, € Tempo e
eternidade, feito em parceria pelos dois poetas, além do sugestivo O sinal de Deus, do
segundo, revelam claramente esse fato. No caso de Bandeira, entretanto, ndo se trata, como

nos dois acima citados, de engajamento religioso, mas de uma abertura e aceitacdo do

sagrado, reveladas na apropriacdo estética de imagens da tradi¢ao crista.

1% ROSEMBAUM, 1993, p. 32.
"7 FRIEDRICH, 1978, p. 101-110.
1% ERIEDRICH, 1978, p. 40.
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2.2 Imagens do sagrado
2.2.1 Deus

Estds em tudo que penso,
Estds em quanto imagino:
Estas no horizonte imenso,
Estds no grao pequenino.
Estds na ovelha que pasce,
Estés no rio que corre:
Estds em tudo que nasce,
Estas em tudo que morre.

Em tudo estds, nem repousas,
O ser tdo mesmo e diverso!
(Eras no inicio das cousas,
Seras no fim do universo.)

Estas na alma e nos sentidos.
Estés no espirito, estds

Na letra, e, os tempos cumpridos,

2 < <. 10
No céu, no céu estarés. o

(Ubigiiidade)

Pode-se dizer que este poema de Manuel Bandeira — que data de 1943 e pertence ao
livro Lira dos cinquent’anos — € uma enumeracio das complexas manifestagdes de Deus.
Por ele, é plausivel depreender que Deus permeia, com sua substancia divina, tudo o que
existe no universo. O préprio titulo do poema sugere essa constatacdo: ubiqiiidade é a

qualidade do que estd, ao mesmo tempo, em tudo e em todos os lugares.

Talvez, por isso — e sabendo-se que Bandeira € reconhecidamente destacado pela

sua pericia formal —, para fazer coincidir de maneira expressiva a forma ao contetdo, tenha

1% BANDEIRA, 1993, p. 183.
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ele utilizado formas tdo populares: a quadra, formada por versos de redondilha maior e
sabidamente simples quanto as leis métricas. Ora, tal como a onipresen¢a da divindade, a
escolha de formas simples e populares e, portanto, mais acessiveis, pode dar a entender se

tratar de uma analogia do tipo “Deus estd em tudo”,
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a imaginac¢do, a vastiddo do céu, a pequenez do grdo, os animais, 0 rio, 0 nascimento, a

prépria morte, etc.

Bandeira tem um outro poema, do livro Estrela da tarde, que expressa muito bem

essa idéia:

A vida € um milagre.

Cada flor,

Com sua forma, sua cor, seu aroma,
Cada flor € um milagre.

Cada passaro,

Com sua plumagem, seu vo, seu canto,
Cada péssaro é um milagre.

O espaco, infinito,

O tempo € um milagre.

A memoria € um milagre.

A consciéncia € um milagre.

Tudo € milagre.

Tudo, menos a morte.

— Bendita a morte, que é o fim de todos os milagres.''’

(Preparacdo para a morte)

Todavia, tanto aqui como 14, a aceitagdo do panteismo deve ser relativizada pela

presenca mais marcante da tradi¢do cristd que refuta essa idéia: “o sentimento do numinoso,

da presenca divina, pode ser experimentado na ou através da natureza, mas ndo pode ser

atribuido a natureza.

111 o
? No caso do poema “Ubiqiiidade”, os versos apontados

anteriormente (os dois versos das duas tultimas estrofes) ajudam a compreender o poema,

oportunizando assim uma ressignificacdo de suas partes, pois num primeiro nivel, o0 poema

parece se conformar ao postulado panteista segundo o qual Deus é o mundo, e ndo, como é

""" BANDEIRA, 1993, p. 268.

" ERYE, 2004, p. 96.
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comum ao pensamento cristdo, que Deus fez o mundo. Nesse sentido, a estrutura do poema
¢ bem reiterativa: “Estds em... Estds em... Estds em... Estds em...”. Ela parece querer
destacar justamente o fato de que a divindade estd diretamente vinculada a imanéncia da
existéncia humana. Com efeito, Deus ndo transcenderia os limites do que € familiar a

prépria condi¢do da vida no mundo.

Num segundo nivel, porém, as coisas se transformam. Ao panteismo se sobrepde o
legado cristdo. O proprio uso dos parénteses nos versos 11 e 12 do poema, pode revelar a
referéncia a partir da qual o restante do poema deve ser semanticamente vinculado. Trata-se
de uma das idéias mais caras e poderosas do imagindrio cristdo: a existéncia comegou e
terminard por determinacdo de Deus. Ele é o ser sagrado por exceléncia, o criador do

homem, a quem estd continuamente julgando e, por esse modo, ao final dos tempos,

escolhera os seus eleitos.

Na verdade, hd uma espécie de implacabilidade ambigua nessa imagem do Deus-Pai
cristdo, que nos remete ao “totalmente outro” formulado por Rudolf Otto, isto €, Deus visto
assim representa o que simultaneamente atrai e amedronta. Em grande medida porque,
desde a “queda” do homem, ele tem representado a grande metédfora juridica da condicdo

humana. E assim que pensa Northrop Frye quando assinala que

E a ‘queda’ que introduz a metifora juridica que vai persistir ao
longo de toda a Biblia segundo a qual a vida humana estd em
julgamento, com promotores e defensores. Nessa metafora Jesus € o
lider da defesa; o acusador-chefe € Sata, o “diabolos”, uma palavra
da qual deriva a nossa “diabo”, e que originalmente guardava o
sentido de uma pessoa oposta a outra, num processo legal. Na
resposta emocional a religido crista, de qualquer modo, o papel de
Deus enquanto Pai, pouco importa como seja definido nos dogmas,
fica oscilando entre o benevolente ¢ o diabdlico, entre estar
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genuinamente preocupado com os homens e ser um ente malévolo,
. s 112
composto pela ira e pela condenagao.

Dessa forma, o Deus cristdo € ndo s6 antropomorfizado como representa a instancia
suprema do cristianismo, ou seja, o juiz celestial cuja inexorabilidade no cumprimento das
suas leis pode tanto seduzir como repelir, ou antes, pode dialeticamente demandar um e

outro.

O segundo caso, referente ao poema ‘“Preparacdo para a morte”, é ainda mais
contundente, pois concentra no ultimo verso (“— Bendita a morte, que € o fim de todos os
milagres”) a contradi¢do que (re)constroi o sentido do poema, emancipando a compreensao
do mesmo da visdo panteista que o perpassa até o antepenultimo verso, dando a impressao

de ser sua suposta esséncia.

Ora, a negagdo presente no penultimo verso, completada pela afirmacdo enfética do
ultimo, é essencialmente a negag¢do da sacralizacdo da realidade imanente do homem.
Imanentizado, o sagrado acaba por esbarrar na morte, pois por ela o milagre da vida é
inexplicavelmente interditado. Paradoxalmente, contudo, ela se materializa sob a forma de
uma béngdo, provavelmente para significar a insuficiéncia de um tal milagre alicercado na
trivialidade da lei natural. Entretanto, se tudo o que estd no ambito da vida é naturalmente
milagroso (possui o signo do sagrado) como postula a logica panteista, logo, o coroldrio
disso acaba sendo, por esvaziamento, justamente o contrdrio: nada é de fato milagroso,
porque tudo € comum. O sobrenatural, enquanto transgressdao da lei natural, fica, desse

modo, obliterado e inviabilizado. A morte, porém, enquanto “bendita”, pois vinculada ao

"2 ERYE, 2004, p. 140-141.
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imagindrio cristdo (a verdadeira vida € a do céu, a que serd vivida no paraiso), se converte

no simbolo do que € de fato sagrado porque transcendente.

2.2.2 A morte sagrada

O discurso cristdo, como € sabido, inverte de modo radical a légica que preside a
existéncia humana, reputando essa ultima por simples epifendmeno, que convém sacrificar
para o renascimento numa vida sagrada em si mesma, plena de satisfagdo (o que inclui

dizer, isenta de qualquer danacio), em que a morte € o simbolo da passagem, a abertura a
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(13

oportunidade de acessar o verdadeiro milagre” ou “— Bendita a morte, pois ela leva a

Deus”.

Dois outros poemas de Bandeira, ambos do livro Estrela da tarde, ajudam a
compreender esse juizo:

...esta outra vida de aquém-timulo.
Guimaraes Rosa

Depois de morto, quando eu chegar ao outro mundo,

Primeiro quererei beijar meus pais, meus irmaos, meus avos, meus
tios, meus primos.

Depois irei abracar longamente uns amigos — Vasconcelos, Ovalle,
Mirio...

Gostaria ainda de me avistar com o santo Francisco de Assis.

Mas quem sou eu? Nao mereco.

Isto feito, me abismarei na contemplacdo de Deus e de sua gléria,
Esquecido para sempre de todas as delicias, dores, perplexidades
Desta outra vida de aquém-timulo.' 14

(Programa para depois de minha morte)

Aqui estamos todos nus.
Jaime Ovalle

Aqui é tudo o que olhamos

Nu como o céu, como a cruz,
Como a folha e a flor nos ramos:
Aqui estamos todos nus.

As vestes que af usamos
Nada adiantam. Se o supus,
Se o supdes, nos enganamos:
Aqui estamos todos nus.

"4 BANDEIRA, 1993, p. 270.
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Dinheiro que ai juntamos,
J6ias que poes (e eu ja as pus),
De tudo nos despojamos:
Aqui estamos todos nus.

Aqui insontes nos tornamos
Como antes do pecado os
De quem todos derivamos,
Aqui estamos todos nus.

Aos pés de Deus, que adoramos
Sob a sempiterna luz,

E nus que nos prosternamos:

. 115
Aqui estamos todos nus.

(Mensagem do além)

Em ambos os poemas as imagens do céu, presidido por um Deus glorioso ao qual se
deve adorar, confirmam o signo positivo e sagrado da morte, quer porque, no primeiro caso,
essa imagem estd intimamente vinculada ao que, em vida, o poeta mais admirava e amava,
como sua familia e seus amigos, bem como a vida despojada e exemplar de Sdo Francisco
de Assis; quer porque, no segundo, essa imagem se reveste da idéia de que ali, “aos pés de
Deus”, estdo todos interditados para o supérfluo (“vestes”, “dinheiro”, “jéias”) da
imanéncia e investidos indistintamente do essencial, todos estdo inexoravelmente na mesma
condicdo despojada, que ai se reveste de significacdo transcendente, como a sugerir um
antagonismo irreconcilidvel: a compulsdo aquisitiva do mundo material (profano) se
contrapde o despojamento espiritualizante e sagrado. Paradoxalmente, contudo, essa

condicdo de apego ao essencial sugere uma riqueza interior imponderavel.

S BANDEIRA, 1993, p. 245.
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Estes dois poemas do livro Estrela da tarde, embora apresentem uma imagem de
clara aceitagcdo da divindade, tanto no que concerne a reveréncia a Deus quanto em relacdo
a postura de intimidade com Ele e seu universo das coisas sagradas (e, portanto,

significativas), expdem uma visivel diferenca de tons.

Em “Programa para depois de minha morte” o tom € de descontracdo, e até de um
certo ludismo. A prépria escolha do verso livre se torna um significativo indice da
espontaneidade da relagdo com a transcendéncia. De fato, o verso livre, ndo tendo sido
invencdo modernista, foi, no entanto, empregado pelos poetas desse periodo como forma de
emancipagdo expressiva, inaugurando um fazer poético “ndo mais restrito aos padrdes da
versificagcdo, ao purismo de linguagem dos académicos, ou ao repertério dos grandes temas
da tradi¢do, mas suscetivel de brotar de onde menos se espera, fora dos limites antes

. . L~ wll6
previamente determinados para sua determinagdo.”

Em relagcdo a Bandeira, a pratica do
verso livre parece especialmente ligada a sua concepcdo de poesia como uma espécie de
“operacdo de desentranhar o poema da realidade multifacetada do mundo, que ele
transformou numa espécie de principio de sua poética madura”, envolvendo *“ja por si uma
espécie de ars combinatoria, pelo casamento de diversas concepgdes poéticas. Por um lado,
supunha um fazer concreto (o ato material de desentranhar), mas também uma forma de
expressao (o desentranhar como ‘tirar das entranhas’ ou da interioridade) e, por fim, um
»117

meio de conhecimento (o desentranhar como descobrimento ou revelagdo do oculto).

Assim, parece haver uma ligacdo relevante do nivel estrutural ao nivel semantico, isto é, a

1% ARRIGUCCI, 1998, p. 189.
"7 ARRIGUCCI, 1998, p. 189-190.
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plena desenvoltura com o ambiente sagrado propicia a desenvoltura da forma, justificando

0 tom que marca o poema, e abre, por essa via, espaco para a intimidade e a ternura.

Como contraste, o poema ‘“Mensagem do além” possui uma diccdo séria,
sentenciosa até. Novamente af o nivel estrutural remete ao nivel semantico. A comegar pelo
titulo: trata-se de uma mensagem. Nao, obviamente, uma mensagem qualquer, mas de outro
mundo — o mundo sagrado de Deus. A forma encontrada para transmiti-la ndo poderia ter
sido melhor, pois o poema € todo feito de quadras heptassildbicas, uma conjuncido do verso
e da estrofe populares por exceléncia em lingua portuguesa, provavelmente para mimetizar
a preméncia de comunicacdo do contetido. Pode revelar isso a reiteragdao do paralelismo
sintdtico do dltimo verso das estrofes. Parece uma sentenca cujo sentido se reveste de um
valor sagrado, posto que informa a prépria condi¢io do mundo transcendente. E importante
notar também a énfase colocada na dicotomia aqui /14, ou seja, no céu em contraponto com
o mundo imanente, inclusive porque a voz do poema, enquanto mensagem de um morto
vinda do mundo transcendente, pelo tom sentencioso, explora justamente a interdicdo que
separa a relacdo dos dois mundos, tratando-se, portanto, de uma curiosa impossibilidade.

Dai a atmosfera do poema ser de reiterada adverténcia espiritual.

2.2.3 Jesus Cristo

Comparado a Deus-Pai, a segunda Pessoa da Trindade do cristianismo (Jesus Cristo,
o filho) aparece imantada por uma dogura que o distancia do “totalmente outro” cunhado
por Rudolf Otto para designar a condicdo do sagrado. A imagem de Jesus, a complexa

encarnacdo de Deus no homem, ndo parece solidarizar com o pavor sacer (terror sagrado)
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que constrange e infunde medo, a face sombria do sagrado, que tanto Rudolf Otto quanto

Emile Durkheim analisaram.

Essa dogura associada a imagem de Jesus, que paradoxalmente, constitui talvez sua
grande forca, é captada pelo poeta no misterioso poema “Ariensphinx”, do livro Estrela da
Tarde. Esse poema é uma explicagcdo do ex-libris de Bandeira desenhado pelo artista
Alberto Childe. Trata-se de uma esfinge de corpo leonino e cabeca de carneiro. Aparecera

pela primeira vez em 1917, na capa do livro A cinza das horas:

Montanha e chio. Neve e lava.
Humildade da umidade.

Quem disse que eu ndo te amava?
Amo-te mais que a verdade.

E de resto o que € a verdade?
E de resto o que € a poesia?
E o que é, nesta guerra fria,
Qualquer pura realidade?

Entéo, tdo-s6 no passado
Quero situar o meu sonho.
Fago como tu e, mudado
Em ariesphinx, sotoponho

O ledo ao manso carneiro.
Docura de olhos da corga!
Docura, divina for¢a

De Jesus, de Deus cordeiro.''®

(Ariesphinx)

Nao obstante o tom hermético do poema, principalmente a primeira estrofe, ndo

seria demais supor que essa composi¢cdo € uma espécie de consagracdo a forca divina

"8 BANDEIRA, 1993, p. 250.
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presente em Jesus, pois o signo do incompreensivelmente poderoso se apresenta na
humildade da docura, inclusive diante de uma realidade em que o contexto da guerra (a
forca sem a sofisticacdo da dogura) parece sugerir precisamente o contrdrio, qual seja, a

fraqueza.

H4 momentos na lirica bandeiriana em que se pode surpreender uma forte ternura
mesclada de admiracio e devogao direcionadas a imagem de Jesus Cristo. O poema “Canto
de Natal”, do livro Belo belo, talvez represente um dos exemplos mais paroxisticos dessa
diccdo. Vejamos:

O nosso menino
Nasceu em Belém.
Nasceu tdo-somente
Para querer bem.

Nasceu sobre as palhas
O nosso menino.

A maie sabia

Que ele era divino.

Vem para sofrer
A morte na cruz,
O nosso menino.
Seu nome é Jesus.

Por nos ele aceita

O humano destino:
Louvemos a gléria
De Jesus menino.'"”

(Canto de Natal)

" BANDEIRA, 1993, p. 192.
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O poema € composto de quatro quadras pentassildbicas (redondilha menor) com
rimas alternadas nos segundos e quartos versos de cada estrofe, num ritmo fortemente
musical. Com efeito, o proprio titulo ja remete ao contexto da musica como uma espécie de
celebracdo e louvor ao nascimento do Deus tornado homem. A presenca do possessivo
“nosso” antes de “menino” (Jesus) revela uma intimidade que poderia ser lida como
devocional. Acrescente-se o imperativo do verso “Louvemos a gléria” para percebermos
mais claramente essa relacdo de entrega e devo¢ao. Pode-se depreender do poema, pois, um
terno sentimento de respeito ao sagrado, presentificado e exemplarizado na histéria de

Jesus.
O poema “Presepe”’, do mesmo livro, ajuda a corroborar essa hip6tese de leitura:

Chorava o menino.

Para a mae, coitada,
Jesus pequenito,

De qualquer maneira
(M3es o sabem...), era
Das entranhas dela

O fruto bendito.

José, seu marido,

Ah esse aceitava,
Carpinteiro simples,
O que Deus mandava.
Conhecia o filho

A que vinha neste
Mundo tao bonito,
Tao mal habitado?
Nao que ele temesse
O humano flagicio:

O fel e o vinagre,
Escérnios, agoites,



O lenho nos ombros,
A lanca na ilharga,

A morte na cruz.
Mais do que tudo isso
O amedrontaria

A dor de ser homem,
— Esse bicho estranho
Que desarrazoa
Muito presumido

De sua razao;

— Esse bicho estranho
Que se agita em vao;
Que tudo deseja
Sabendo que tudo

E 0 mesmo que nada;
— Esse bicho estranho
Que tortura os que ama;
Que até mata, estupido,
Ao seu semelhante
No ilusivo intento

De fazer o bem!

Os anjos cantavam
Que o menino viera
Para redimir

O homem — essa absurda

Imagem de Deus!
Mas o jumentinho,
Tao manso e calado
Naquele inefdvel,
Divino momento,
Esse sabia

Que inutil seria
Todo o sofrimento
No Sinédrio, no horto,
Nos cravos da cruz;
Que iniitil seria

O fel e o vinagre

77
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Do bestial flagicio;
Ele bem sabia

Que seria inttil

O maior milagre;

Que inutil seria

e s 120
Todo o sacrificio...

(Presepe)

Trata-se de um longo poema feito em redondilha menor e, curioso e ir6nico, com o
primeiro verso separado dos demais. Este verso inicial estd saturado de ambigiiidade.

Conforme se queira, pode ser indice tanto de devocao quanto de ironia.

Na primeira hipétese, provavelmente, a interpretacdo mais ostensiva, o verso inicial
seria portador de um sentido mais denotativo, do tipo: “criangas quando nascem, choram e
isso se realiza inclusive com o menino Jesus”, de forma a proceder a humanizacdo desse
menino Deus. Por assim dizer, o choro do menino seria uma a¢@o natural, fruto das
condicdes bioldgicas da espécie e ainda motivo de alegria e devogdo geral, pois esse choro

seria a dentincia do nascimento do cordeiro de Deus, ocasido de maxima gléria humana.

Por outro lado, o mesmo verso permite uma outra leitura muito menos grandiosa,
em que o verbo “chorava” assume o sentido conotativo de “lamentava”, e, desse modo, € a
propria condicdo da humanidade o que se deve lamentar. Esse segundo sentido é
amplamente desenvolvido ao longo de todo o poema, até irromper, por fim, na conclusio

desencantada de que o ser humano é um projeto irrecuperavelmente fracassado. As

20 BANDEIRA, 1993, p. 204.
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reticéncias do ultimo verso fazem lembrar um processo que indefinidamente se repetird, a
saber, quaisquer sacrificios de Deus seriam sempre inuteis para o homem “— esse bicho

estranho /que tortura os que ama”.

Em outro poema, tanto o sentimento de respeito quanto o tom devocional se
deslocam para um objeto sagrado — o crucifixo. Ainda assim, no entanto, trata-se da
imagem de Cristo, de um Cristo popularizado e tornado vivo pela fé. Um Cristo
materializado num objeto comum, mas portador de significacdo transcendente, tornando
possivel, no dizer de Eliade, “a passagem de ordem ontoldgica, de um modo de ser a
outro”m, dependendo, para isso, apenas de uma leitura sacralizante. Pois, como se viu, “o
carater sagrado de que se reveste uma coisa nio estd implicado nas suas propriedades
intrinsecas: é-lhe acrescentado. O mundo do religioso ndo € um aspecto particular da

P 122
natureza empirica: € superposto a ela.”

Vejamos o poema, de Estrela da tarde:

E um crucifixo de marfim
Ligeiramente amarelado,
Pétina do tempo escoado.
Sempre o vi patinado assim.

Mae, irma, pai meus estreitado
Tiveram-no ao chegar o fim.
Hoje, em meu quarto colocado,
Ei-lo velando sobre mim.

E quando se cumprir aquele
Instante, que tardando vai,

De eu deixar esta vida, quero

Morrer agarrado com ele.

"2 ELIADE, s.d., p. 76.
2 DURKHEIM, 1989, p. 285.
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Talvez me salve. Como — espero —
Minha mae, minha irma, meu pai.123

(O crucifixo)

Nele é explorada a simbologia da cruz como signo da salvagdo, provavelmente
retomando, pelo lado positivo, a ambigiiidade da qual a cruz é portadora, posto que a um s6
tempo, ela representa tanto a danacdo quanto a salvacdo, a paixdo de Cristo e o
enfrentamento e superacdo da morte. Desse modo, a alusdo do poeta ao crucifixo € uma
forma de atribuir reveréncia ao objeto no qual o filho de Deus se doou pela humanidade,
buscando ele préprio (o eu-poético) alcangcar uma vida que transcenda a inexoravel finitude
da matéria, numa existéncia, por assim dizer, espiritual e, inclusive, extensivel a seus

familiares. Todos, afinal, apelando para Jesus através do objeto sagrado.

2.2.4 As santas

A poesia de Manuel Bandeira estd povoada de santas, dentre as quais se destaca a
Virgem Maria, tdo reverenciada na tradi¢ao catdlica do cristianismo. Desde a “anunciagdo”
— a escolha divina de Maria para conceber Jesus — ela se convertera, por via sagrada, na
santa cuja misericérdia convém invocar preferencialmente, talvez porque seja uma
necessidade simbdlica das sociedades acreditar que a mulher, e principalmente a mae, seja
portadora de qualidades afetivas superiores as dos homens. Também no caso de Maria,
como no de Jesus, a dimensdo sagrada ndo parece tensionada pelo lado obscuro e
incomensuravel de que fala Rudolf Otto. Dogura, ternura, afetividade, plena benignidade,

desmesurada misericordia e, sobretudo, uma exacerbada bondade sdao os atributos

12 BANDEIRA, 1993, p. 270.
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exclusivos dessa representante do sagrado. Por certo, seria muito mais dificil pensar a

Virgem Maria como “um Deus profundamente neurdtico que vive a punir

9124

desesperadamente seu préprio povo para assegurar-se de sua propria existéncia” =, até

porque — se pode ler na histéria da santa — “a Virgem teve que suportar em unido com

17,125

Cristo, o sofrimento e a morte como efeitos do pecado origina , relativizando, assim, a

sua condi¢do de Ser sagrado, uma vez que ndo é invulneravel as fraquezas humanas, bem
diferente do poder incomensurdvel de Deus (o totalmente outro com sua alteridade radical

ao humano).

No poema “A Virgem Maria”, de Libertinagem, a santa € a interlocutora da
salvacdo, € a mensageira de bons pressdgios quando tudo o mais sinaliza exatamente o

contrario:

O oficial do registro civil, o coletor de impostos, o mordo-
mo da Santa Casa e o administrador do cemitério de
S. Jodo Batista

Cavaram com enxadas

Com pés

Com as unhas

Com os dentes

Cavaram uma cova mais funda que o meu suspiro de rentncia

Depois me botaram 14 dentro
E puseram por cima
As Tabuas da Lei

Mas de 14 de dentro do fundo da treva do chao da cova
Eu ouvia a vozinha da Virgem Maria
Dizer que fazia sol 14 fora

"2 FRYE, 2004, p. 257-258.
12 SEMMELROTH, 1987, p. 238.
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Dizer insistentemente

Que fazia sol 14 fora.'?®

(A Virgem Maria)

,

E importante perceber o quanto o poema constréi uma estrutura de contrastes, em
que a uma bem armada danacao do eu-poético se contrapde a presenca terna e redentora da
Virgem. Por um lado, tem-se a representacdo hiperbdlica de um enterro, com um comeco
protocolar (a nomeacao objetiva dos responsaveis pelo enterro), seguido da enumeracio dos
objetos usados para compor a cena, exposta em tom patético sugerido pela gradacdo que
acaba resvalando para o coOmico, mas um cOmico que traz em si o signo da fatalidade. Por
outro, tem-se o uso do diminutivo, capaz de evocar a dimensdo da ternura e da dogura
caracteristicas da santa, além da enfética possibilidade, representada pela Virgem, de

apresentar o lado claro e luminoso da vida aquele que estd rodeado pelas trevas.

Outro poema de Bandeira (“um longo poema narrativo”) relata a historia da

anunciacao de Maria e reconhece a condi¢do sagrada da qual estd investida:

Seis meses passados sobre
A angélica anunciacgdo

Do nascimento de Joao,
Santo filho de Isabel,
Baixou o arcanjo Gabriel
A Galiléia e na casa

Do carpinteiro José
Entrou e diante da virgem
Desposada com o vardo

— Maria ela se chamava —
Curvou-se em genuflexdo,
Dizendo com voz suave

126 BANDEIRA, 1993, p. 137.



Mais que a aura da manha: “Ave,
Maria cheia de graca!

Nosso Senhor € contigo, tu, bendita entre as mulheres.”
E ela, vendo-o assim, turbou-se
Muito de suas palavras.

Mas o anjo, tranqiiilizando-a,
Falou: “Maria, nao temas:
Deus escolheu-te, a mais pura
Entre todas as mulheres,

Para um filho conceberes

No teu ventre e, dado a luz,

O chamaras de Jesus:

O santo Deus fa-lo-a grande,
Dar-lhe-4a o trono de Davi,

Seu reino nao tera fim.”

E disse Maria ao anjo:

“Como pode ser assim,

Se ndo conhego varao?”

E, respondendo, o anjo disse-lhe:
“Descera sobre ti o Espirito
Santo e a virtude do Altissimo
Te cobrird com sua sombra;
Pelo que também o Santo

Que de ti ha de nascer,

Filho de Deus tera nome,
Como ser filho de mulher.

Pois tua prima Isabel

Nao concebeu na velhice,
Sendo estéril? A Deus nada

E impossivel.” O anjo disse

E afastou-se de Maria.

Como no extremo horizonte

A primeira desmaiada
Colagem da madrugada,

Duas rosas transluziram

Nas faces da Virgem pura:

J4 era Jesus no seu sangue,
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Antes de, infinito Espirito
Mudado em corpo finito,

Se fixar em forma humana
Na matriz santificada.'”’

(A anunciagdo)

Em dois outros poemas, santas diferentes sdo invocadas em tom de reveréncia e
intimidade. Na “Orac¢do a Terezinha do Menino Jesus”, de Libertinagem, o eu-lirico solicita
a santa uma vida em que a alegria se sobreponha a tristeza, e faz isso de maneira retdrica:
primeiro tentando ser impositivo, mas, logo adiante, viabilizando uma intimidade com a

santa, passando a chama-la, enfaticamente, pelo diminutivo:

Perdi o jeito de sofrer.

Ora essa.

Nao sinto mais aquele gosto cabotino da tristeza.
Quero alegria! Me da alegria,

Santa Teresa!

Santa Teresa ndo, Teresinha...

Teresinha... Teresinha...

Teresinha do Menino Jesus.

Me d4 alegria!

Me d4 a forca de acreditar de novo

No

Pelo Sinal

Da Santa

Cruz!

Me da alegria! Me da alegria,

Santa Teresal...

Santa Teresa ndo, Teresinha...

Teresinha do Menino Jesus.'?
(Oragao a Teresinha do Menino Jesus)

2" BANDEIRA, 1993, p. 233.
128 BANDEIRA, 1993, p. 138.
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Esse movimento de exigir, € a0 mesmo tempo, esperar com humildade, gera uma
ambigiiidade na relacdo do eu-poético com a santa, que atinge o seu paroxismo quando,

contraditoriamente, ele solicita a ela a fé que parece ter sido diluida no decurso da vida.

Nao seria demais supor que esse poema se relaciona, em boa medida, com as
circunstancias biograficas do poeta. E sabido que a chamada fase pré-modernista de
Bandeira, por coincidir com os momentos iniciais mais duros de sua doenga, estd
impregnada do “gosto cabotino da tristeza”, e revela o que observou Francisco de Assis
Barbosa: “talvez ndo exista, na literatura de lingua portuguesa, exemplo maior de
transposi¢do para o plano artistico de uma experiéncia pessoal com a mesma constancia e
igual intensidade, desde o primeiro poema de A cinza da horas, ao derradeiro verso de A

estrela da tarde.”'”

,

E bom ndo perder de vista, no entanto, que “o segredo estd aqui na palavra
‘transposi¢@o’, ja que a obra transcendeu em muito os quadros da experiéncia pessoal do
poeta, embora tenha extraido desta, paradoxalmente, toda a sua forga.”13 0 Assim, nao sendo
uma simples transposi¢cdo do empirico para o artistico, o poema se alimenta da historia
biografica do poeta e do momento cultural vigente, pois estd inserido no livro em que
Bandeira se emancipa da diccdo elegiaca e melancélica de suas primeiras obras, e atinge a
plena desenvoltura da sua liberdade criadora. A prépria estrutura formal do poema revela
esse fato: versos livres, uso do pronome obliquo no inicio do verso, coloquialismo,

simplicidade vocabular, etc.

"2 BARBOSA, 1988, p. 13.
BOMOURA, 2001, p. 83.
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J4 na “Oracdo para aviadores”, de Opus 10, o eu-poético, em sinal de clara e
inconfundivel reveréncia e devo¢do, convoca Santa Clara a protegé-lo numa viagem de
avido:

Santa Clara, clareai
Estes ares.

Dai-nos ventos regulares,
De feicao.

Estes mares, estes ares
Clareai.

Santa Clara, dai-nos sol.
Se baixar a cerragdo,
Alumiai

Meus olhos na cerracao.
Estes montes e horizontes
Clareai.

Santa Clara, no mau tempo
Sustentai

Nossas asas.

A salvo de arvores, casas
E penedos, nossas asas
Governai.

Santa Clara, clareai.
Afastai

Todo risco.

Por amor de S. Francisco,
Vosso mestre, nosso pai,
Santa Clara, todo risco
Dissipai.



- 131
Santa Clara, clareai.

(Oragao para aviadores)

Igualmente no poema “O menino doente” de O ritmo dissoluto:

O menino dorme.

Para que o menino
Durma sossegado,
Sentada a seu lado
A maezinha canta:

— “Dodéi, vai-te embora!

“Deixa o meu filhinho.

“Dorme... dorme... meu...”

Morta de fadiga,
Ela adormeceu.

Entdo, no ombro dela,
Um vulto de santa,
Na mesma cantiga,
Na mesma voz dela,
Se debruga e canta:

— “Dorme, meu amor.

“Dorme, meu benzinho...”

. 3
E 0 menino dorme.'*

(O menino doente)

87

E visivel todo o ambiente de ternura e amor encenado no poema, explicitados pelo uso dos

diminutivos e pela propria singeleza da forma poética, que mais parece uma oracao

I BANDEIRA, 1993, p. 224.
32 BANDEIRA, 1993, p. 105.
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(mimetizando, desse modo, as preces que antecedem a hora de dormir). A imagem da santa
¢ plenamente contaminada por essa dedicacdo amorosa da mae pelo filho, desdobrando-se,

assim, ela mesma num signo do amor, da ternura e da protegao.
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3. UMA POETICA EM TENSAO: DESENCANTO E ACEITACAO NA POESIA DE
MANUEL BANDEIRA

Tomando como guia as idéias do tedrico e critico canadense Northrop Frye, postula-
se uma tensa e dialética relacdo entre a relativa independéncia do sujeito e a sofisticada

“trama simbodlica da cultura”. Tinha-se (e tem-se) em vista, particularmente, quanto a isso,
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Em primeiro lugar, destaca-se o fundo cultural cristdo mais geral a inculcar uma
“tradi¢do imaginativa” (como se refere Frye) nos povos do Ocidente. Desse modo, mesmo
ndo sendo estritamente um cristdo, qualquer pessoa inserida nesse meio cultural se vera
historicamente for¢ada a conviver com as mediacdes e influéncias cristas. Quanto a essa
poderosa irradiac@o simbdlica do cristianismo (alicercada nos relatos biblicos) Frye chega a
assinalar: “uma vida humana levada a sério, pouco importando a ‘religido’ que invoque,
niao comega de fato enquanto ndo se veja um trago de ilusdo no que ali se encontra, nem
enquanto ndo se veja algo de real nas fantasias sobre o que ali possa quem sabe se

134
encontrar.”

De forma particularizada, tem-se, em segundo lugar, as influéncias do periodo
histérico ao qual o autor se vinculou, qual seja, a modernidade e toda sua inclinacdo na
tentativa de obliterar a idéia de Deus, o que desautoriza a invocagdo a qualquer instancia
decisoria superior a vontade humana. O espirito do tempo moderno € especialmente
libertador da pratica da imposicdo de valores, tdo comum nos discursos religiosos: o
homem moderno “é aquele que ndo concebe mais receber normas e leis nem da natureza
das coisas, nem de Deus, mas que pretende fundéa-las, ele proprio, a partir de sua razdo e de

135
sua vontade.”

O periodo moderno, mais do que qualquer outro tempo histérico, estd
saturado dos valores profanos, isto é, estd fortemente imantado de irreveréncia e ironia em

relacdo ao universo do sagrado. Por certo, Bandeira ndo estd imune a esse processo de

imanentizagcdo de valores operado pela modernidade.

4 FRYE, 2004, p. 77.
135 RENAUT, 1998, p. 10.
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Outro fator que ajudaria a compreender a complexa relacdo do poeta com o sagrado
vem da sua convivéncia com a familia, mais particularmente com seu pai e sua mae. Na
biografia de Bandeira, escrita por Francisco de Assis Barbosa, pode-se ver o quanto o poeta
tivera, para formag¢do do seu imagindrio, influéncias antagbnicas, pois seu pai era um
materialista convicto e sua mae uma catdlica fervorosa. Ocorre de o “Meu Deus vale-me”
dela constituir-se numa referéncia para o poeta, como se pode ver no poema “Os nomes” de

Opus 10:

Santinha nunca foi para mim o diminutivo de Santa.
Nem Santa nunca foi para mim a mulher sem pecado.

Santinha eram dois olhos miopes, quatro incisivos claros a flor da
boca.

Era a intuicao rdpida, o medo de tudo, um certo modo de dizer
. 136
“Meu Deus, valei-me”.

(Os nomes)

Por fim, a prépria aprendizagem da morte, propiciada pela convivéncia com a
tuberculose, decerto moldou ambiguamente o imagindrio do poeta, tanto no sentido da
aceitacdo, quanto no da rejeicdo dos valores do sagrado. No ambito dessa aceitagdo, pontua
o critico Assis Brasil “que ao lado do aprendizado da morte, por toda a sua poesia —
evolucdo experimental de temas e formas — Bandeira exercitava um aprendizado com o
mistério, com o religioso, um sentimento césmico profundo que independe de seitas e

dogmas.”"?’

" BANDEIRA, 1993, p. 222.
37 BRASIL, 1990, p. 81.
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Por outro lado, entretanto, o “mau destino” traduzido na irremediabilidade da
doenca, a época incurdvel, provavelmente, deve ter estimulado uma espécie de desencanto
com a transcendéncia, o que funcionou como um contraponto emocional corrosivo ao
contundente sentimento de frustracdo pela amargura da existéncia. Poemas de diferentes
livros comprovam essa rispidez com a vida, em especial o poema “Desalento”, de A cinza

das horas, que chega a ironizar “o sagrado labor da vida...”:

Uma pesada, rude canseira
Toma-me todo. Por mal de mim,
Ela me € cara... De tal maneira,
Que as vezes gosto que seja assim...

E bem verdade que me tortura

Mais do que as dores que ja conheco.
E em tais momentos se me afigura
Que estou morrendo...que desfaleco...

Lembranca do meu passado...
Como ela punge! Como ela déi!
Porque hoje o vejo mais desolado,
Mais desgracado do que ele foi...

Tédios e penas cuja memoria

Me era mais leve que a cinza leve,
Pesam-me agora...contam-me a histéria
Do que a minh’alma quis e ndo teve...

O ermo infinito do meu desejo
Alonga, amplia cada pesar...
Pesar doentio... Tudo o que vejo
Tem uma tinta crepuscular...



Faco em segredo cangdes mais tristes
E mais ingénuas que as de Fortunio:
Cangdes ingé€nuas que nunca ouviste,
Volipia obscura deste inforttinio...

As vezes volvo, por esquecé-la,
A vista sdplice em derredor.
Mas tenho medo de que sem ela
A desventura seja maior...

Sem pensamentos e sem cuidados,
Minh’alma timida e pervertida,
Queda-se de olhos desencantados
Para o sagrado labor da vida..."®®

(Desalento)

Sou bem nascido. Menino,
Fui, como os demais, feliz.
Depois, veio o mau destino
E fez de mim o que quis.

Veio o mau génio da vida,
Rompeu em meu coragao,
Levou tudo de vencida,
Rugiu como um furacao,

Turbou, partiu, abateu,
Queimou sem razao nem do6 —
Ah, que dor!

Magoado e s,
—S6! — meu coragdo ardeu:
Ardeu em gritos dementes
Na sua paix@o sombria...

138 BANDEIRA, 1993, p. 72.
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E dessas horas ardentes
Ficou esta cinza fria.

— Esta pouca cinza fria..."*
(Epigrafe)

Belo belo minha bela
Tenho tudo que nao quero
Nao tenho nada que quero
Nao quero 6culos nem tosse
Nem obrigagdo de voto
Quero quero
Quero a solidao dos pincaros
A dgua da fonte escondida
A rosa que floresceu
Sobre a escarpa inacessivel
A luz da primeira estrela
Piscando no lusco-fusco
Quero quero
Quero dar a volta ao mundo
S6 num navio de vela
Quero rever Pernambuco
Quero ver Bagdd e Cusco
Quero quero
Quero o moreno de Estela
Quero a brancura de Elisa
Quero a saliva de Bela
Quero as sardas de Adalgisa
Quero quero tanta coisa
Belo belo
Mas basta de lero-lero
Vida noves fora zero.'*
(Belo Belo)

¥ BANDEIRA, 1993, p. 43.
40 BANDEIRA, 1993, p. 199.
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Vida que morre e que subsiste
Varia, absurda, sordida, avida,
Ma!

Se me indagar um qualquer
Reporter:
“Que ha de mais bonito
No ingrato mundo?”
nao hesito:
Responderei:
“De mais bonito
Nao sei dizer. Mas de mais triste,
— De mais triste ¢ uma mulher
Gravida. Qualquer mulher gravida.”'*!

(Entrevista)

Quando a morte cerrar meus olhos duros
— Duros de tantos vaos padecimentos,
Que pensario teus peitos imaturos
Da minha dor de todos os momentos?
Vejo-te agora alheia, e tdo distante:
Mais que distante — isenta. E bem prevejo,
Desde ja bem prevejo o exato instante
Em que de outro serd nao teu desejo,
Que o ndo terds, porém teu abandono,
Tua nudez! Um dia hei de ir embora
Adormecer no derradeiro sono.
Um dia chorarés... Que importa? Chora.
Entdo eu sentirei muito mais perto

De mim feliz, teu coracao incerto.'*
(Soneto inglés n° 1)

'“ BANDEIRA, 1993, p. 242.
142 BANDEIRA, 1993, p. 172.
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E possivel desentranhar desses cinco poemas um indisfarcavel desencantamento
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contingente da existéncia que acabou sendo um trago distintivo e
. U .- 143
marcante também de sua sensibilidade poética.

3.1 Cristianismo e sexualidade

O conceito de sagrado utilizado no presente trabalho, embora ndo se desvincule
completamente daqueles desdobrados no primeiro capitulo, tem uma vinculacdo
hegemonica com o imagindrio do cristianismo. Esse fato € tanto mais relevante porque € a
partir da “tradic@o imaginativa” cristd, para usar uma expressdo de Frye, que se procurard
significar tanto o sagrado quanto o profano. Nesse sentido, em especial, a relacdo com o
corpo e com a sexualidade se reveste de uma importincia capital para se compreender as

condi¢Oes mais sutaipa
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descoberta do sexo como caréncia despodtica e distanciamento de Deus, quer dizer, uma
espécie de profanacdo do sagrado. Ora, segundo o Génesis, Adao e Eva foram expulsos do
Paraiso logo que sentiram vergonha de estarem nus. Mas, sé se perceberam assim depois de

terem comido o fruto proibido. Marilena Chaui analisa essa relagao:

Que é perder o Paraiso? Tornar-se mortal, separar-se de Deus e
conhecer a dor (lavrar terra estéril, parir no sofrimento). O pecado
original (...) € uma queda: separar-se de Deus, descobrir a morte e a
dor, conhecer a caréncia e a falta (...). A queda, o distanciar-se para
sempre de Deus, € o sentimento de um rebaixamento real e do qual
a descoberta do sexo como vergonha e dor futura € o momento
privilegiado. Com ele, os humanos descobrem o que € possuir
corpo. Corporeidade significa caréncia (necessidade de outra coisa
para sobreviver), limite (percepcdo de obsticulos) e mortalidade
(pois nascer significa que ndo se € eterno, € ter comecgo e fim). O
pecado original é origindrio porque descobre a esséncia dos
humanos: somos seres finitos. A finitude é a queda.

Separar-se de Deus € descobrir os efeitos de ndo possuir atributos
divinos: eternidade, infinitude, incorporeidade, auto-suficiéncia e
plenitude. Ora, pelo sexo, os humanos ndo somente reafirmam sem
cessar que sdo corpéreos e carentes, mas também ndo cessam de
reproduzir seres finitos. O sexo € o mal porque é perpetuacido da
finitude. Nele, esta inscrita a morte, como diria, s€culos mais tarde,
Freud. Ou o poeta, respondendo a pergunta: o que € o homem? Com
a resposta: ‘caddver adiado que procria.’ 145

Mas a sexualidade ndo esta inscrita de forma andloga no homem e na mulher. Pelo
contrério, por causa da transgressdo de Eva, “a Igreja procurou — e levou séculos para
conseguir — caracterizar a feminilidade como sindnimo de prazer e este como sindonimo de
perdi¢do: mulher, pecado e Diabo ficaram estreitamente associados, como adversdrios da

~ cpx 146
salvacdo da alma crista.”

14> CHAUI apud MEZAN 1984, p. 86-87.
16 MEZAN, 1995, p. 108.
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Desde o seu inicio, a cultura cristd procurou associar o impulso sexual a uma forca
disruptiva cuja voracidade despoética e insacidvel se contrapde ao prazer espiritual de se
entregar aos designios de Deus. Surge, por isso, desde o principio, uma fervorosa militancia
cristd em favor de ideais ascéticos, visando, antes de qualquer coisa, a disciplinar a ferro e

fogo, como dizia Santo Agostinho, a “terrivel eficiéncia fisica do desejo” sexual.
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que foram discipulos de Cristo desde sua juventude, continuam numa pureza imaculada...

, ) o 149
E-nos motivo de orgulho poder exibir tais pessoas ante a raca humana.”

Essa rigidez de conduta, alimentada pelo universo religioso judaico-cristio no
sentido de privilegiar a alma em detrimento do corpo, alcanga vdrias significagdes na poesia
de Manuel Bandeira, boa parte delas invertendo ironicamente a relagdo valorativa entre
ambos, e nas quais o profano tem justamente a marca da irreveréncia diante do sagrado.

Quanto a isso, o poema “Arte de amar”, do livro Belo Belo, é exemplar:

Se queres sentir a felicidade de amar, esquece a tua alma.
A alma € que estraga o amor.

S6 em Deus ela pode encontrar satisfagao.

Nao noutra alma.

S6 em Deus — ou fora do mundo.

As almas sao incomunicaveis.

Deixa o teu corpo se entender com outro corpo.

Porque os corpos se entendem, mas as almas ndo."*’

(Arte de amar)

Af, de forma ostensiva, o mundo da voluptas sexual se emancipa do discurso cristao
do amor espiritualizado, aquele estrategicamente imantado do pathos do corpo (“Pathos”

no sentido estdico, “como uma perturbagcdo do espirito, stbita inclinagdo da alma, ou seja,

149 JUSTINO apud BROWN, 1990, p. 38.
S0 BANDEIRA, 1993, p. 206.
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uma emog¢do agitada por um movimento sem direcdo, sugerindo por vezes imagens de

tempestade” 130,

H4 marcas no poema que ressoam como uma provoca¢ao ao dominio do imaginério
cristdo. “A felicidade de amar”, por exemplo, é exclusivamente sensual (um dominio do
corpo). Depois, ha a ambigiiidade do quinto verso, relativizando a propria existéncia de
Deus, pois a expressao “fora do mundo” fica, semanticamente, meio que rebaixada pela
vagueza quando contrastada a Paraiso ou mesmo a Céu. E, de forma mais contundente,
todo o destaque do sexto verso, separado dos demais (em tom deliberadamente assertivo),
mimetiza sintaticamente a propria interdicdo do didlogo atribuida as almas e

derrisoriamente contraposta a felicidade sensorial alcangédvel pelo encontro dos corpos.

,

E que, freqgiientemente, a experiéncia do amor de Deus, segundo os principios
judaico-cristdos, se incompatibiliza com a sexualidade, a experiéncia cuja satisfacdo esta
saturada de orgulho e desordem. O profundo apego a si mesmo que o prazer sexual revela,
bem como seu sentido perturbador, ndo raro reputado por sujo, sdo signos de fraqueza
moral e, principalmente, espiritual. Com efeito, tem sido uma verdade espiritual cara a
imaginagdo cristd, atribuir um sentido profano (condendvel, portanto) aos prazeres do
corpo, como uma espécie de precaugdo ao perigo espiritual de ser devorado pela
exuberancia deletéria das delicias de que ele € portador. No dizer de Bataille: “a carne é em
noés esse excesso que se opde a lei da decéncia. A carne € o inimigo que nasce dos que sao

. . . cx oo 152
possuidos pelo interdito cristdao”.

1 ARRIGUCCI, 1990, p. 82.
2 BATAILLE, 1987, p. 86.
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J4 no titulo o poema faz lembrar Ovidio, poeta latino proscrito pela Igreja Catdlica
por sua vocagdo a ser um poeta do corpo e do artificio. De fato, a arte de amar ovidiana é
duplamente profana: por ser um jogo, se opondo a verdade, e por estimular o
aproveitamento da opuléncia sexual de que os corpos sdo portadores em detrimento de

qualquer abstinéncia espiritualizante.

Assim, para Ovidio como para Bandeira, a felicidade de amar é uma atividade
essencialmente comprometida com o corpo. Se Bandeira diz que sé “os corpos se
entendem”, Ovidio alerta os mortais para que “ndo neguem aos desejos de seus amantes 0s

prazeres que (...) podem lhes dar”'™?

e, no extremo, aconselha: “que a mulher sinta o prazer
de Vénus se abater até o mais fundo de seu ser, e que 0 gozo seja igual para seu amante e
para ela! Que as promessas de amor e os doces murmurios ndo se interrompam nunca, €

. . 154
que palavras lascivas caibam entre suas contendas.”

Ressalte-se, no entanto, o fato de que, diferentemente de Bandeira, imerso
inescapavelmente na cultura crista, “o universo de Ovidio € totalmente desprovido da no¢do

155
de pecado.”

Essa atitude de dar primazia ao corpo em relacio a alma, nitidamente em
descompasso com a visdo crista, estd igualmente presente em outros poemas bandeirianos.

“Momento num café”, de Estrela da manhd, é um deles:

Quando o enterro passou

Os homens que se achavam no café
Tiraram o chapéu maquinalmente
Saudavam o morto distraidos

3 OVIDIO, 2006, p. 83.
** ovIDIO, 2006, p. 113.
135 SILVA, 2006, p. 12.
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Estavam todos voltados para a vida
Absortos na vida
Confiantes na vida.
Um no entanto se descobriu num gesto largo e demorado
Olhando o esquife longamente
Este sabia que a vida € uma agitacio feroz e sem finalidade
Que a vida é traicao
E saudava a matéria que passava
Liberta para sempre da alma extinta.'
(Momento num café)

Por ele se pode perceber a irreveréncia presente na inversao de alguns dos valores
cristdos, aqui problematizados pela marca da contradi¢do. De fato, o tom derrisério do
poema € temperado por um sofisticado paradoxo: aquele que faz lembrar, segundo o
imagindrio cristdo, que o compromisso com a vida, saturada de ilusdo profana, significa
comprometer a vida realmente investida de sacralidade — aquela do céu, plena de perfei¢cao/
satisfacdo (ndo obviamente uma satisfacdo que flerta com o hedonismo). Por outro lado,
desconfiar dos designios dessa existéncia imanente, sacrificando-se, revela-se uma espécie

de empenho premeditado rumo a salvacao da alma.

A tessitura do poema, no entanto, pelo menos aparentemente, leva a crer justamente
no contrario. Ora, os homens, “absortos na vida /confiantes na vida”, no contexto do
pensamento cristdo, estdo, na realidade, é sabotando a vida verdadeira: a que se goza na

eternidade.

Que vem a ser o futuro, em conseqiiéncia? Nao € mais esse tempo
que nos engana com uma ilusdo de verdadeiro prazer e que nos faz
sempre sentir como decepcionante 0 que experimentamos no
momento. O futuro se apresenta ao cristdio como uma perspectiva

'3 BANDEIRA, 1993, p. 155.
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certa de gozos outros ainda mais intensos dos que lhe chegam sem
cessar. Porque a presenca agradavel das coisas que vém cobrir 0
desejo na memoria e no sonho € considerada mé nao em si, como se
sofrer fosse um valor, mas antes por comparagdo com o verdadeiro
atrativo da vida eterna. Muito cedo, Deus estard presente diante de
nés, para nosso verdadeiro prazer. Muito cedo, nossa alma
desposard o Cristo. Serd entdo a seguranca de um prazer esperado,
cuja intensidade extrema nos € garantida, que torna os prazeres
humanos — casamento, riqueza, gloria — irrisérios. A felicitas em
que consiste a vida eterna ndo se opde ao que Platdo nos pinta como
uma felicidade impossivel. Ao contrdrio, ultrapassa e sobrepuja
todos os prazeres que, jd neste mundo que € todo tentagcdo, nos
perseguem. Uma forma absoluta de plenitude positiva compara-se a
essas inumerdveis satisfacdes, interiores ou exteriores, que ja nos
cumulam. H4 por assim dizer, duas experiéncias de um presente
pleno que se confrontam: a que podemos criar neste mundo e a que
poderemos criar no outro. O dogma da revelagdo e da promessa de
uma vida eterna age de modo que, para o cristdo que cré, o futuro
seja inteiramente previsivel, de acordo com a maneira pela qual ele
vive seu presente. Portanto, é preciso sobretudo que ele ndo se
contente com o presente daqui, com suas alegrias cotidianas e
ficeis. E preciso que ele se projete no futuro pela esperanca. E a
expectativa daquilo que serd seu presente depois da morte nada tem
de niilista, porque a consisténcia dessa expectativa lhe foi
prometida como sendo absoluta a cada instante e para sempre.
Infelizmente, os dois gozos ndo sdo inteiramente compativeis: o
primeiro, o do presente terrestre, € perigoso porque se arrisca
comprometer o segundo, o do presente celeste."”’

Quanto a isso, o poema € peremptorio: a maioria dos homens presentes no café, a
hora do enterro, se acham por demais envolvidos com os valores dessa vida, tanto que s
“maquinalmente”, quer dizer, s6 por uma postura protocolar e vazia (o “distraidos” refor¢ca
isso) podiam se acercar do morto que passava. A propria repeti¢do enfitica da palavra vida,
com sua conotag¢do crescente de integracdo, nos versos 5, 6 € 7 confirmam o apego a

imanéncia da condi¢do humana, em que a celebracdo dos prazeres presentes (profanos) se

157 SISSA, 1999, p. 106-107.
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torna o signo da danacdo da vida post mortem. Nao que isso esteja explicito, mas pelo

encadeamento do poema ndo seria demais sup6-lo.

Apenas um dos envolvidos no episédio da passagem do enterro investiu-se da
gravidade que o momento poderia demandar. A contradi¢do se alimenta precisamente dessa
constatacio: essa personagem a parte, que monopoliza toda a dltima estrofe, expde um
comportamento (em relacio aos valores cristdos) que se contradiz a si mesmo e que acaba

por ser o signo da negac¢do absoluta.

Ora, se os primeiros saudavam o morto por puro formalismo, posto que se
inscreviam no discurso da vida, enquanto possibilidade de exuberdncia existencial (eram
“confiantes na vida”), o segundo, portador do pessimismo mais duro, reivindicava para sua
consciéncia s6 o desencanto e a lucidez: “...a vida € uma agitacdo feroz e sem finalidade/

...a vida € traicao”.

Eis o cerne da contradi¢do. Ao movimento de inviabilizagdo da vida imanente do
homem nao estd ligada, como no pensamento cristdo, qualquer manifestacdao de expectativa
quanto a uma possivel felicidade espiritual em outra vida, quer dizer, a vida imortal da
alma. Muito pelo contrdrio, a reflexdo, “num gesto largo e demorado”, suscita é um
sentimento de miséria ontoldgica irremedidvel: a vida imanente € pura ferocidade
incompreensivel, mas mesmo assim € a unica que hd, pois um homem morto representa
exatamente “a matéria (...)/ Liberta para sempre da alma extinta”, ou seja, a matéria
inserida num mundo invidvel e ilégico € tudo o que se deve esperar. Assim, em vez de a

desconfianca em relacdo a vida terrena significar a valorizacdo de uma possivel vida
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Morrer.
Morrer de corpo e de alma.
Completamente.

Morrer sem deixar o triste despojo da carne,

A exangue madscara de cera,

Cercada de flores,

Que apodrecerdo — felizes! — num dia,

Banhada de 1dgrimas

Nascidas menos da saudade do que do espanto da morte.

Morrer sem deixar porventura uma alma errante...
A caminho do céu?
Mas que céu pode satisfazer teu sonho de céu?

Morrer sem deixar um sulco, um riso, uma sombra,
A lembranca de uma sombra

Em nenhum corag@o, em nenhum pensamento,

Em nenhuma epiderme.

Morrer tdo completamente
Que um dia ao lerem o teu nome num papel

2

Perguntem: “Quem foi?...

Morrer mais completamente ainda,
. 160
— Sem deixar sequer esse nome.
(A morte absoluta)

De forma andloga, no poema “Soneto inglés n° 2” do mesmo livro, pode-se
constatar essa espécie de ética que sanciona a fatalidade como o farum inelutdvel da vida,
em que ser santo pode ser justamente ter a devida coragem de s esperar a morte absoluta,

essa espécie de extingdo no repouso inorganico da matéria:

1 BANDEIRA, 1993, p. 173.



108

Naio tremer de esperanga nem de espanto.
Nada pedir nem desejar sendo

A coragem de ser um novo santo

Sem fé num mundo além do mundo. E entdo

Morrer sem uma lagrima, que a vida

Nio vale a pena e a dor de ser vivida.'®!
(Soneto inglés n° 2)

Ja se falou, em capitulo anterior deste trabalho, da morte sagrada (p. 69), quer dizer,
da morte que é o simbolo da passagem do homem de sua limitada condi¢do imanente para
uma vida sagrada (transcendente), em que a existéncia atingiria um suposto supremo bem,
alcancando, assim, o objetivo final do projeto teleologico da condi¢cdo humana: o seu
pretenso direito irrenuncidvel a satisfacdo plena. A morte sagrada, pensada nesses termos,
preenche muito bem uma demanda simbdlica de plenitude propria do ser humano, posto
que “‘somente a espécie humana estd comprometida numa aventura cuja meta nao € a morte

: ~ 2 162 3 (13 3 ~ T
mas a auto-realizacdo”, ™~ somente o homem precisa “de uma vida ndo correlacionada com
a morte, uma saide ndo sujeita a doenca, uma espécie de bem que ndo pereca, um bem, de

. 163
fato, que suba acima dos Bens da natureza”.

H4, ndo obstante, momentos na lirica bandeiriana em que a mesma morte nao se faz
cifra do sagrado, mas parece apenas solidarizar com a idéia, cara a0 materialismo moderno

e sobre a qual se tem discutido aqui, de que morrer é apagar-se na profunda inércia do

'l BANDEIRA, 1993, p. 172.
12 ANDERSON, 1992, p. 54.
13 JAMES, s.d., p. 96.
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mundo inorganico, sem qualquer perspectiva espiritualizante. No poema “Profundamente”,

do livro Libertinagem, a morte parece ter essa dimensao:

Quando ontem adormeci

Na noite de Sao Jodao

Havia alegria e rumor

Estrondos de bombas luzes de Bengala
Vozes cantigas e risos

Ao pé das fogueiras acesas.

No meio da noite despertei
Nao ouvi mais vozes nem risos
Apenas baldes

Passavam errantes
Silenciosamente

Apenas de vez em quando

O ruido de um bonde

Cortava o siléncio

Como um tdnel.

Onde estavam os que ha pouco
Dangavam

Cantavam

E riam

Ao pé das fogueiras acesas!

— Estavam todos dormindo
Estavam todos deitados
Dormindo

Profundamente

Quando eu tinha seis anos

Nao pude ver o fim da festa de Sao Jodo
Porque adormeci

Hoje ndo ouco mais as vozes daquele tempo
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Minha avé

Meu avo

Totdnio Rodrigues
Tomasia

Rosa

Onde estao todos eles?
— Estéo todos dormindo
Estao todos deitados

Dormindo

Profundamente.'®*

(Profundamente)

A morte aparece ai revestida da tradicional metifora do sono profundo,
provavelmente como uma maneira de tornar aceitavel, de alguma forma, o inexordvel da
condicdo humana: o ser-para-a-morte de que falava Heidegger, o que, obviamente, inclui a

morte de todos os familiares do poeta.

Como se pode ler em Arrigucci, as imagens da morte, apds a Idade Média, vao se
tornando cada vez mais interditadas, deixando, assim, de ser tema familiar e comum a
todos, para se revestir, na modernidade, da mais exigente assepsia social e cultural, muito
provavelmente atendendo a exigéncias da sociedade burguesa com sua demanda explicita
de respeito ao individualismo. Esse processo de desfamiliarizacio do homem com a morte,
prépria dos tempos modernos, parece denotar uma relacdo dessacralizada com a matéria
que finda para sempre seu percurso existencial. Embora ndo se evoque no poema, de forma
mais ostensiva, as irremedidveis amarguras da vida, ndo seria demais supor que a prépria
condicdo de finitude precdria, que lhe é rigorosamente inerente (extensivel aos entes mais

queridos do poeta), representa uma ocasido de vislumbre da fragilidade estrutural a que esta

' BANDEIRA, 1993, p. 139.
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submetida toda ambi¢ao humana. Quanto a isso, o emprego enfatico (o uso do travessdo e a
repeticdo) da estrofe, que informa a condi¢cdo de todos aqueles que ja foram

inevitavelmente devorados pela morte, soa como um lamento melancélico.

Uma das formas literdrias de abordar a morte é convencionalmente conhecida pelo
topos do Ubi sunt? e remonta a Idade Média, periodo histérico no qual morrer era visto
como um fato comum do dia-a-dia. Tornar-se, assim, familiar 2 morte representava uma
espécie de aprendizagem de suavizagcdo da angustia da qual ela era a portadora. Mas a
férmula do Ubi sunt?, além da idéia de atenuacio da morte, era também empregada com o
intuito de forjar uma sonoridade expressiva que, pelo ritmo musical encantatdrio,
provocasse o sono, tentando irmand-lo a morte, para, desse modo, viabilizar uma relacio de

parentesco que fosse plenamente imputdvel a ordem natural das coisas do mundo. Essa
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Quando se imagina entdo a situacdo de um poeta moderno como
Bandeira, cuja obra lirica nasce diante da circunstancia dramatica da
ameaca da morte iminente, como se preenchesse o vazio de uma
existéncia condenada pela doenca fatal, na obrigada espera do
desfecho iniludivel, pode-se avaliar a importdncia ndo sé do
aproveitamento de um tema como esse, casado a condi¢@o bésica da
experiéncia poética bandeiriana, mas também de toda a linha de
reflexdo que ele envolve como um fator essencial para a
compreensdo do sentido mesmo da poesia na existéncia desse

166
poeta.

O tema da morte, com sua constante tensdo entre o sagrado e o profano,

dependendo, para isso, da valoriza¢do que se atribua a alma ou ao corpo, antipodas dentro

do contexto cultural cristdo, as vezes, se desloca do ambito do humano para se estender e

incluir até os animais, mais especificamente um boi morto, como se vé no poema abaixo

transcrito:

Como em turvas dguas de enchente,
Me sinto a meio submergido

Entre destrogos do presente
Dividido, subdividido,

Onde rola, enorme, o boi morto,

Boi morto, boi morto, boi morto.

Arvores da paisagem calma,

Convosco — altas, tdo marginais! —
Fica a alma, a atdnita alma,

AtOnita para jamais.

Que o corpo, esse vai com o boi morto,
Boi morto, boi morto, boi morto.

Boi morto, boi descomedido,
Boi espantosamente, boi

166 ARRIGUCCI, 1990, p. 225.
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Morto, sem forma ou sentido
Ou significado. O que foi
Ninguém sabe. Agora € boi morto,

Boi morto, boi morto, boi morto. %’
(Boi morto)

Esse poema, de Opus 10, é, de forma marcante, influenciado pela histéria pessoal do
poeta, como se pode ler na cronica “Cheia! As cheias”, do livro Andorinha, andorinha.
Aquela imagem da furia corrosiva das dguas da enchente ficou anos “perturbando” a
imaginagdo do poeta, até que, por fim, ele resolve dedicar-lhe um poema. Um poema bem
ao gosto da irreveréncia modernista (tanto pela forma quanto pelo contetido), ndo por acaso
comparado, pelo proprio Bandeira e alguns criticos, ao antolégico “No meio do caminho”,
de Carlos Drummond de Andrade. “Boi morto” foi, no entanto, reputado por
excessivamente impenetravel (essa €, alids, a opinido do critico Ivan Junqueira, que em

livro de antologia temadtica o inclui no capitulo dos poemas herméticos de Bandeira).

Numa primeira leitura do poema, salta aos olhos a excessiva repeticao da condicao
do boi (catorze vezes ao longo de todo o poema), bem como a assonancia do “6”, presente
em todos os versos. Como a atmosfera geral do poema parece claramente tender para a
negacdo, o som fechado da vogal “0”, que perpassa todo o poema, como as turvas dguas da
enchente, ajuda a turvar qualquer abertura para uma pacificacdo com a firia naturalmente
imputdvel a existéncia, em que a arrogancia, retoricamente atribuivel as dguas do rio,

poderia ser vista como o desenrolar natural da vida, com seu inexordvel fluxo para a morte.

' BANDEIRA, 1993, p. 213.
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Seria plausivel supor que essa excessiva repeticdo assinalada brotasse da atmosfera
de alucinacdo fomentada pela obsedante imagem do boi morto. Dividido e subdividido
entre destrocos do presente (leia-se da vida), o eu-poético, ao se defrontar com aquele
animal fatalmente vencido pela morte e entregue ao fluxo violento da dgua, pode ter sido,
curiosamente, incitado a uma reflexdo mais abrangente sobre as precarias condi¢des da

existéncia. Nessa perspectiva, se emancipa o ja assinalado confronto entre o corpo e a alma,
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era visto como “uma coisa fraca em si”’, em cuja fragilidade disruptiva estava inscrita a
“propensdo a morte e o pendor dos instintos para o pecado.”'® Sendo uma fungio do corpo,
antes que da alma, a sexualidade humana, portanto, no pensamento cristdo, “caiu no
dominio profano a0 mesmo tempo em que foi o objeto de uma condenacdo radical.”'™® Ela
era, numa expressdo, o signo da impureza. Uma impureza impermedvel ao sagrado: “no
estagio pagdo da religido, a transgressdo fundava o sagrado, cujos aspectos impuros nao
eram menos sagrados que os aspectos contrdrios. O conjunto da esfera sagrada se

. .. .. . 171
compunha do puro e do impuro. O cristianismo rejeitou a impureza.”

Essa significagdo profana da sexualidade é, em alguns poemas de Bandeira,
tensamente relativizada, como a mostrar que o erdtico, marca do profano, pode
complexamente brotar do sagrado (“Cantico dos canticos” e “Balada de Santa Maria
Egipciaca” sd@o bons exemplos disso), ou, em perspectiva afim, que o prazer oriundo da

relacdo erdtica pode fundar uma autotranscendéncia (“Alumbramento” e “Teresa”).

— Quem me busca a esta hora tardia?
— Alguém que treme de desejo.

— Sou teu vale, zéfiro, e aguado

Teu halito... A noite é tao fria!

— Meu hélito ndo, meu bafejo,

Meu calor, teu tirgido dardo.

— Quando por mais assegurada
Contra os golpes de Amor me tinha,
Eis que irrompes por mim deiscente...
— Cantico! Pdrpura! Alvorada!

1% BROWN, 1990, p. 50.
""" BATAILLE, 1987, p. 116.
"' BATAILLE, 1987, p. 113.
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— Eis que me entras profundamente

Como um deus em sua morada!

— Como a espada em sua bainha.'”
(Céantico dos canticos)

Em “Cantico dos canticos” (Opus 10), Bandeira coloca “o assunto em seu

. o . S 173
verdadeiro centro de gravitacdo: a sacralidade da conjuncdo amorosa.”

Essa expansao
simbdlica operada pelo poema € nitidamente extraida da tradicao cristd, que vé nos canticos
de amor do Cantico dos canticos biblico a expressao do amor de Cristo (o noivo) por sua
noiva, a Igreja, distanciando-se, dessa maneira, de qualquer significagio erética. E claro
que mesmo essa leitura da tradic@o ndo estd isenta das mais violentas discussdes. O que se
quer mostrar aqui, para além da interpretagdo “oficial” do poema biblico, € a apropriacdo
irdnica feita pelo poeta, quer dizer, a forma como Bandeira constr6i no poema uma
intrincada tensdo, sugerindo que no seio do sagrado pode estar contido o profano, ou, numa
outra leitura possivel, sugerir até mesmo que o sagrado ndo € incompativel com o gozo dos

prazeres. Em qualquer dos casos, permanece a tensdo entre o campo do sagrado e o do

profano.

Essa mesma tensdo atinge um nivel paroxistico no intrigante poema “Balada de

Santa Maria Egipciaca”, do livro O ritmo dissoluto:

Santa Maria Egipciaca seguia
Em peregrinacdo a terra do Senhor.

Caia o crepusculo, e era como um triste sorriso de martir...

"2 BANDEIRA, 1993, p. 223.
3 1v0, 1978, p. 1991.
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Santa Maria Egipciaca chegou
A beira de um grande rio.

Era tdo longe a outra margem!
E estava junto a ribanceira.
Num barco,

Um homem de olhar duro.

Santa Maria Egipciaca rogou:
— Leva-me a outra parte do rio.
Nao tenho dinheiro. O senhor te abengoe.

O homem duro fitou-a sem dé.
Caia o crepusculo, e era como um triste sorriso de martir...

Nao tenho dinheiro. O senhor te abengoe.
— Leva-me a outra parte.

O homem duro escarneceu: — Nio tens dinheiro,
Mulher, mas tens teu corpo. D4-me o teu corpo, e vou levar-te.

E fez um gesto. E a santa sorriu,
Na graga divina, ao gesto que ele fez.

Santa Maria Egipciaca despiu

O manto, e entregou ao barqueiro

A santidade da sua nudez.'”*

(Balada de Santa Maria Egipciaca)

Apropriacao literdria da lenda de Maria do Egito (deslumbrante texto do imaginario
religioso medieval), esse poema, € a propria metonimia de toda a relacdo tensa entre o

sagrado e o profano presente ao longo de toda a obra poética de Bandeira.

74 BANDEIRA, 1993, p. 106.
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Ora, segundo a lenda, Maria do Egito € a prostituta que chafurda sua alma no
pecado da carne, mas que, ao arrepender-se, passa a levar uma vida de peniténcia, atingindo
por isso a santidade. Trata-se de uma curiosa metandia (metamorfose da consciéncia), em
que o signo do profano se converte em sagrado, em que Maria do Egito se torna Santa
Maria Egipciaca.

O sentido mais ostensivo do poema dd conta da histéria de uma santa que, “Em
peregrinacdo a terra do Senhor”, se vé obrigada a entregar-se sexualmente a um barqueiro
malicioso como forma de pagamento a travessia do rio Jordao, passagem obrigatdria a terra
santa. Faz isso, no entanto, desprendida de qualquer vantagem terrena e, por isso, a sua

entrega tem a marca da santidade.

A tessitura complexa do poema, porém, dd margem a outras interpretacdes. Esti-se
ai diante de um terreno carregado de tensdo. Convém averiguar. O préprio ambiente
crepuscular do poema (“Caia o crepisculo e era como um triste sorriso de martir”)
denuncia uma situa¢do de indefinicio (nem € dia, nem € noite tanto no sentido literal
quanto no figurado). Acrescente-se a isso o fato de o crepusculo se parecer com um sorriso

triste, ou seja, uma mescla que inviabiliza qualquer certeza.

Outro motivo gerador de tensdo aparece no sexto verso (“Era tdo longe a outra
margem!”’), como a indicar uma indecisdo, pois a travessia do rio significava para a mulher
exatamente o encontro final com a condi¢do sagrada. Qualquer hesitagdo em relagdo a isso
poderia ser devastadora para o alcance da condi¢do santa, especialmente por se tratar de
alguém anteriormente vinculada a uma vida licenciosa. A exclamacdo do verso,

aproximando a voz do poema a da santa, faz ressoar essa ambigiiidade. Ai, a distancia
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espacial se confunde com a aspereza do caminho espiritual, e, para cuja consecucido a
sombra da mulher deve ter interferido gerando duvida. Quanto a isso, o sétimo verso soa
como magistral (“E estava junto a ribanceira”), pois a um s6 tempo pode evocar tanto a
localizacdo topogrifica de Maria Egipciaca como remeter a sombra de seu passado
vinculado a dissolu¢do. A ribanceira pode representar o abismo pavoroso da vida entregue a
carne a espreitd-la inexoravelmente. A ribanceira, numa outra leitura também possivel,
pode sugerir exemplarmente a imagem da margem, fopos literdrio da travessia, ndo raro
carregado de sentido existencial, isto €, representando uma metandia — uma transformagao

13

significativa da consciéncia. Assim, dizer de Maria do Egito que ela “... estava junto a
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vontade. Seus movimentos aleatrios simbolizavam uma desarticulacdo primdria. Ela
revelava um discordiosum malum, um principio permanente de discérdia alojado no ser
humano desde a Queda.”'” Mas também pode remeter a Caronte, personagem infernal da

tradicdo literdria, ao qual o poeta Virgilio, na Eneida, descreve como sendo

Um barqueiro horrendo [que] guarda estas dguas, e os rios, Caronte,
de terrivel sujidade, cuja barba abundante, branca e mal tratada, lhe
cai do queixo; seus olhos cheios de chamas s@o fixos; pende-lhe das
espdduas o sérdido manto amarrado com um né. Por meio de uma
vara impele a embarcagdo, dirige-a com a vela e transporta os
corpos na barca cor de ferrugem; ja € idoso, mas sua velhice é
sélida e vigorosa como a de um deus.'”®

De fato, ndo seria demais endossar essa analogia existente entre o barqueiro de
“olhar duro” do poema e o Caronte da tradicao literdria. Em ambos os casos perpassa a
idéia irrenuncidvel da intermediac@o indspita do obstaculo necessdrio a purgacio espiritual.

A imagem do barqueiro, metdfora possivel da vida dissoluta e seus aliciantes
tentdculos, com sua movimentagdo para a posse do corpo da futura santa, sanciona uma
complexa sutura entre o resgate do passado profano dela e o futuro de santifica¢do tornado
possivel, paradoxalmente, pela entrega sexual. Assim, num paroxismo de ambigiiidade e
tensdo, a matéria oportuniza a purificacdo da alma, a prostituta € salvaguarda da santa, o

sagrado € estranhamente tributario do profano.

Um dado biografico do poeta ajuda a compreender essa relagdo de tensdo que existe
entre a santa e a prostituta. Sabe-se que Bandeira morou no bairro da Lapa, no Rio de
Janeiro. Sabe-se também que da casa do poeta era possivel avistar a igreja e o convento das

carmelitas bem como o0s becos nos quais era comum encontrar as meretrizes. Alj,

'”> BROWN, 1990, p. 335.
176 VIRGILIO, 1994, p. 126.
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coabitavam o alto e o baixo, o puro e o impuro, o sagrado e o profano. Por certo, o
imagindrio do poeta deve ter se enriquecido dessa paisagem cotidiana que se descortinava a
seus olhos. Santa Maria Egipciaca seria, por assim dizer, como a Lapa, uma complexa e

tensa mixagem do sagrado e do profano.

Em outros dois poemas, pode-se surpreender no erético o lugar privilegiado da

transcendéncia. “Alumbramento”, de Carnaval, ¢ um desses poemas:

Eu vi os céus! Eu vi os céus!
Oh, essa angélica brancura
Sem tristes pejos e sem véus!

Nem uma nuvem de amargura
Vem a alma desassossegar.
E sinto-a bela... e sinto-a pura...

Eu vi nevar! Eu vi nevar!
Oh, cristaliza¢des da bruma
A amortalhar, a cintilar”

Eu vi o mar! Lirios de espuma
Vinham desabrochar a flor
De dgua que o vento desapruma...

Eu vi a estrela do pastor...
Vi a licorne alvinitente!...
Vi... vi o rastro do Senhor!...

Eu vi a Via-Lactea ardente...
Vi comunhdes... capelas... véus...
Subito... alucinadamente...

Vi carros triunfais... troféus...
Pérolas grandes como a lua...
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Eu vi os céus! Eu vi os céus!

— Eu via-a nua... toda nua!'”’

(Alumbramento)

A visdo da nudez da mulher torna possivel ao eu-poético experimentar o sagrado



123

. . ~ . 180
que se reencarna o desejo, base prosaica de uma exaltacao sublime.” *" No poema “Teresa”,
de Libertinagem, presencia-se 0 mesmo movimento de ascensdo ao sagrado provocado pela

visdo da nudez da mulher:

A primeira vez que vi Teresa
Achei que ela tinha pernas estipidas
Achei também que a cara parecia uma perna

Quando vi Teresa de novo
Achei que os olhos eram muito mais velhos que o resto do corpo

(Os olhos nasceram e ficaram dez anos esperando que o resto do
COIpo nascesse)

da terceira vez nao vi mais nada

0s céus se misturaram com a terra

e 0 espirito de Deus voltou a se mover sobre a face das dguas.'®!
(Teresa)

E ostensivamente perceptivel no poema a provocacio comica ao referir-se a falta de
qualidades fisicas de Teresa. Essa constatacdo € interessante porque marca uma possivel
diferenca entre o poema anterior — em que a mulher era apresentada sob os signos da beleza
e da pureza, ambos tributdrios de um tom elevado — flagrantemente contraposto a figura de
Teresa, rebaixada a condi¢do de mulher desprovida de atributos fisicos, posto que em sua
caracterizacdo predominam a imperfeicdo e a deformacdo, ainda que de forma mitigada
pela sugestao do riso proporcionado pelas sucessivas comparacdes lidicas e pela eficiéncia

do desejo erdtico, surpreendentemente versatil.

180 ARRIGUCCI, 1990, p. 159.
'8l BANDEIRA, 1993, p. 136.
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4, CONCLUSAO

Para além do discurso humilde pode-se facilmente destacar da poética bandeiriana
alguns topoi, que pela recorréncia da andlise critica, j4 se tornou uma consagrada
caracterizacdo do seu modus operandi, a saber: diccdo melancolica e elegiaca nos primeiros
livros; lirismo do cotidiano a partir de Libertinagem, revelando, assim, a coexisténcia de
duas diccdes numa mesma poética, a pré-modernista e a modernista; capacidade exemplar
de operar em contextos literdrios diversos; o Modernismo como um valor intrinseco,
vinculado a maturidade expressiva do poeta e dependente, prioritariamente, de sua
autonomia intelectual; a articulacio do poeta com a tradicdo literdria, como a atitude
libertdria dos roméanticos e as relacdes entre poesia e musica tornadas paroxisticas no

simbolismo.

De todas essas caracterizagdes da lirica bandeiriana, uma em particular tem, para a

finalidade desta dissertacdo, um interesse considerdvel.

Trata-se da clivagem estilistica da obra, estabelecida mediante a adesdo do poeta aos
valores literdrios do movimento modernista, mais explicitamente verificdvel a partir do
livro de 1930, Libertinagem. Ressalte-se, no entanto, como ja foi dito, que a relacdo de
Bandeira com o Modernismo é a da adoc@o gradual e premeditada a uma nova dic¢do
literdria. Ja no livro Carnaval, de 1919, € possivel detectar o inicio de um processo de
aprendizagem natural de um novo discurso literdrio, perceptivelmente amadurecido no livro
seguinte, O ritmo dissoluto, e tornado uma forma exemplar de apropriacdo da nova estética
no paradigmaético Libertinagem. Trata-se, pois, de um longo processo de experimentacio e

internaliza¢do de novas regras de composi¢cdo poética, justamente num autor reconhecido
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como depositdrio da tradi¢do literdria que o precedera, e da qual, de certa forma, ele jamais
deixara de ser devedor, embora tenha reservado para si relativa autonomia na tessitura de

seu universo poético.

Quanto a clivagem da obra em pré-modernista e modernista, seria oportuno discutir
a seguinte questdo: a relacdo do eu-poético com o sagrado e o profano apresentaria
considerdvel variacdo de estilo atribuivel a sua vinculagdo a um desses dois modelos de

referéncia estilistica?

Em outras palavras, adotar uma dic¢@o pré-modernista ou uma diccdo modernista
teria interferido, significativamente, no modo de apropriacdo literdria das imagens do

sagrado?

Para tentar responder a essa questdo, ao longo do presente estudo foram analisados
trinta poemas de Manuel Bandeira, sendo dois do livro A cinza das horas, um de Carnaval,
dois de O ritmo dissoluto, quatro de Libertinagem, dois de Estrela da manhd, quatro de
Lira dos cingiient’anos, quatro de Belo Belo, quatro de Opus 10 e sete de Estrela da tarde.
Com efeito, ndo se pretendeu privilegiar nenhum livro especifico do autor, mas buscar uma

compreensdo global da obra, evitando, assim, qualquer separagdo estilistica da mesma.

Tudo isso porque a hipétese de compreensdo critica do objeto aqui submetido a
estudo fora comprovada. Isto é, embora o primeiro livro do poeta esteja fortemente
marcado por uma dic¢do melancdlica, conseqiiéncia de seu desencanto geral com a vida, e,
o livro Estrela da tarde, o seu ultimo, concentre em si 0 maior nimero de poemas em que
as imagens do sagrado se apresentam imantadas por uma serena reveréncia, todos os

demais livros, sem nenhuma vinculacdo estilistica mais especifica, sdo portadores da
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possibilidade de gerar tensdo na forma de representacdo do sagrado. Seja porque, numa
mesma obra, hd tanto poemas que rebaixam derrisoriamente o sagrado, quanto aqueles que,
se ndo o celebram devocionalmente, a0 menos aceitam a sua existéncia com uma atitude de
respeitosa ternura, seja porque ha livros que possuem poemas nos quais se pode verificar,
de maneira paradigmadtica, a tens@o que perpassa toda a obra do poeta. O poema “Balada de

Santa Maria Egipciaca”, quanto a isso, é exemplar.

,

E inegdvel, no entanto, o fato de que de A cinza das horas (1917) até Estrela da
tarde (1967), Bandeira vai, progressivamente, tornando mais desenvolta a sua relagdo com
o sagrado. Contudo, essa constatacdo ndo legitima qualquer relagdo esquemadtica, do tipo
que vincula a chamada fase pré-modernista um modo especifico de relacio com o sagrado
e, a fase modernista, outra bem distinta. Na verdade, como se viu aqui, a poética de Manuel
Bandeira, no que se refere a apropriacdo literdria das imagens do sagrado (transcendente),

oscila de maneira tensa entre a sacralizacdo e a dessacralizacao.

Pode-se, entdo, depreender que o fato de a poesia de Manuel Bandeira nio ter uma
diccao densamente religiosa, como tem, por exemplo, a de Jorge de Lima e a de Murilo
Mendes (para citar, talvez, os dois exemplos mais bem acabados, nesta questdo, do
Modernismo brasileiro) e, por outro lado, por ndo ser marcadamente iconoclasta,
dissolvendo em derrisdo e corrosdo cética as imagens da religido cristd, como o faz
Drummond e boa parte dos modernistas (imbuidos do zeitgeist moderno, marcado por uma
expressiva perda da sensibilidade religiosa), ela revela uma complexidade para a qual boa
parte dos criticos encontrou a solu¢do numa chave interpretativa que privilegia a mescla das

suas diccdes, pressupondo uma poética hibrida, em que, simultaneamente, podem ser
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encontradas tanto imagens que comprovem O ateismo quanto O misticisSmo cristdo.
Provavelmente seja essa a justificativa para o paroxismo de expressdes do tipo “mistico
ateu”, “gravidade religiosa freqiiente nesse poeta sem Deus, que sabe, ndo obstante, falar
tao bem de Deus e das coisas sagradas”, “poeta de religiosidade profana”, “materialismo
transcendente”, ‘“erotismo mistico”, etc. Talvez Bandeira se situe entre a poesia
engajadamente religiosa de Jorge de Lima (A tinica inconstiitil, Tempo e eternidade) e
Murilo Mendes (Tempo e eternidade) e a poesia parddica e dessacralizadora de Oswald de
Andrade e, mais exemplarmente, uma poética corrosiva “em que tudo acontece por
conflito”, como € o caso de Drummond. Talvez seja esse entre-lugar o nicleo dinamizador
da poesia de Manuel Bandeira. Isto porque ele se apropria literariamente de determinadas
imagens do cristianismo (Deus, Jesus Cristo, a Virgem Maria, santas, anjos, etc.), mas nao
¢ nem sempre irdnico e dessacralizador, nem sempre terno ou devoto.

Conclui-se, pois, a presenca de uma tensao dialética na forma como sdo apropriadas

as imagens do sagrado: ora com respeito, aceitacio e, in extremis, com devo¢ao, ora com

ironia, irreveréncia e ceticismo.
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ABSTRACT

This a study of Bandeira’s poetry that seeks to expose a double poetic form in relation to
his literary utilisation of the images of the sacred. First, this work intends to display wich
concept of holy, because your complexity, demands an specific approach that becomes it
functionally applicable in the joint with poetic work of the author that is inserted in the
Christian culture. On the other hand, this study intends to show this cross-bred poetic like a
way of representation of the sacred wich is characterized for the insuperable tension.
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Baixar livros de Literatura

Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matematica

Baixar livros de Medicina

Baixar livros de Medicina Veterinaria
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC

Baixar livros Multidisciplinar

Baixar livros de Musica

Baixar livros de Psicologia

Baixar livros de Quimica

Baixar livros de Saude Coletiva
Baixar livros de Servico Social
Baixar livros de Sociologia

Baixar livros de Teologia

Baixar livros de Trabalho

Baixar livros de Turismo
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