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[.]

Para sdo Francisco vocé adota o tom simples

[...]

Vai logo dizendo, fala que eu ja li o Inferno de [Dante

Que eu ja sei como é e como ja sei ndo preciso [mais ir

[...]

Para sdo Francisco diz que eu sei cantar e que eu sou poeta
[...]

Se for preciso diz francamente gue eu ndo presto

Mas que eu quero ir pro céu

Que o purgatério é muito imido, e o inferno

Tem Lucrécia e uma porcao de mulheres pra mexer [comigo
Diz que eu me comporto, que eu s6 quero

E estar com eles falando poesia

Discutindo Rimbaud e tocando violdo em noite de [lua cheia
N&o diz que eu sou formado, nem que eu sou [laureado

[...]

Diz s6 que eu ndo quero perder minha poesia nem [minha
tristeza

[.]

Que eu quero ficar deitado pensando engquanto eles [rezam

—VINICIUS DE MORAES



Resumo

GONGALVES, Juliany Paiva Costa de Sene. Memoria, imagindrio e representa¢do em “A
espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, de Vinicius de Moraes. 2014. 100p. Dissertacao
(Mestrado em Literatura) — Instituto de Letras e Linguistica, Universidade Federal de
Uberlandia.

Opoeta ¢ “produto” de um imaginario sociocultural que, muitas vezes, consegue
humanizar sutilmente o sagrado. O poema “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”,
de Vinicius de Moraes, exemplifica isso com seus elementos do imaginario e da representacao
catolico-religiosa. Seus 138 versos apresentam ndo uma tematica especifica, mas um modo de
representar que usa o discurso poético para humanizar o simbolo sagrado. Eis o objeto de
estudo da pesquisa aqui descrita, que objetivou tanto analisar a obra desse poeta comparada
com a originalidade das atitudes e dos posicionamentos de sdo Francisco de Assis ante o
sagrado quanto investigar se 0 poeta apresenta a exclusdo, aceitacdo ou ndo aceitacdo dos
signos convencionais da Igreja. A pesquisa recorreu ao aporte metodoldgico da historia
cultural, ao aporte critico-analitico da fenomenologia do imaginario e ao aporte analitico da
critica literaria sobre Vinicius de Moraes para tratar do simbolo e da representacdo como
categorias de analise. Esse suporte tedrico-metodoldgico sustenta a analise do poema, cujas
constatacOes incluem, por exemplo, a existéncia de representacdes do santo em linguagens
variadas. Na representacdo escrita, a poesia de Vinicius de Moraes transita entre 0 mundo
sacro e 0 mundo humano: humanidade e santidade se fundem no mesmo ser, o eu lirico —
cuja voz traduz a de um humano que busca explicacdes para suas davidas existenciais. Este
estudo mostra que a reflexdo sobre a vida do poeta-compositor e seu universo cultural, social
e politico pode revelar, ainda, os propdésitos do poeta como ser humano.

Palavras-chave: Discurso poético. Igreja. Mundo sacro. Mundo humanao. Eu lirico.



Abstract

GONGALVES, Juliany Paiva Costa de Sene. Memory, social imaginary and representation
in “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, by Vinicius de Moraes. 2014. 100p.
Dissertation (Master’s degree in Literature) — Instituto de Letras e Linguistica, Universidade
Federal de Uberlandia.

The poet is a “product” of a socio-cultural imaginary that often manages to subtly
humanize the sacred element. Vinicius de Moraes’ “A espantosa ode a Sdo Francisco de
Assis” exemplifies that with its set of references from the social imaginary and the Catholic
representation. More than a theme, its 138 lines pose a way of representing the sacred symbol
by using the poetic discourse to make it human. Here is the subject matter of the research this
dissertation presents, which aimed to analyze this poet’ work compared to the originality of
Saint Francisco de Assis’ attitudes and points of view towards the sacred world as well as to
see if the poet presents the exclusion, acceptance or non-acceptance of Catholic Church’s
conventional signs. To deal with symbols and representations as analytical categories, this
study relied on the methodological support of cultural history, on the critical and analytical
support of the phenomenology of the imaginary, and on the analytical support of literary
criticism on Vinicius de Moraes. Such theoretical and methodological approach supports the
analysis of the poem, which points out the existence of representations of such saint in artistic
languages such as painting and poetry. In the written representation, Moraes’ poetry operates
between two worlds: the saint one and the human one. Humanity and sanctity merge into a
single being: the poet, whose voice translates it into a voice of a man who seeks to understand
his existential crisis. Studying this poet’s life and cultural, social e political universe showed
that they may reveal his designs as a human being as well.

Keywords: Poetic discourse. Catholic Church. Sacred world. Man’s world. Poet.
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INTRODUCAO

omo introducdo desta dissertacdo, eu poderia apresentar meu envolvimento com o

objeto de pesquisa — como faria a maioria das pessoas. Mas nao posso separar meu

comprometimento emocional do meu pensamento légico, porque sdo dimensdes
que se misturam em minha trajetoria; porque meu interesse em promover uma apropriacdo
historico-literaria do poema “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, de Vinicius de
Moraes, decorre do desenvolvimento anterior de trabalhos na subarea historia e arte.

Em meu trabalho de conclusdo da graduacdo em Histdria, estudei a construcdo da
representacdo da imagem de S&o Francisco de Assis na cidade de Uberlandia (MG) com base
em uma analise iconografica nos niveis pré-iconogréafico e iconografico. Minhas fontes foram
imagens pertencentes a Igreja Catolica e aquelas presentes nas lojas de souvenir. Na
monografia, elucidei as caracteristicas atribuidas ao santo tendo como proposta mostrar um
distanciamento na “escrita da imagem” em ambos os casos. Com isso, o objetivo foi trazer
para a pesquisa uma analise dos signos da iconografia de Sdo Francisco na tentativa de
abordar a construcdo da representacdo do santo como fruto de contextos inerentes ao mundo
contemporaneo. Nesse sentido, foi fundamental compreender como essas imagens contribuem
para o processo de construcdo de memorias.

A motivacdo pessoal para o tema do sagrado decorreu, portanto, da minha vivéncia
juvenil, do tempo em que observava e sofria influéncias religiosas de minha familia. A
formacéo catolica deve-se certa veneragdo juvenil a Sdo Francisco de Assis: esse santo me
fascina devido a sua obra, que fala de sonhos e mudancas de normas universais. Busco a
ilusdo, o poder combativo da imaginagdo e a guerra as regras estabelecidas. Por esse motivo,
ao estabelecer um contato mais apurado com a poética de Vinicius de Moraes, notei uma
recusa ao engquadramento de sua obra num quadro religioso comum nos canones da Igreja,
porque ele procura, pela via do discurso, uniformizar o sentimento religioso. Concomitante a
essa constatacdo inicial, durante minhas leituras, percebi que a ode apresenta grandes
distingdes se comparada as produgdes iniciais do poeta.

Inquieta-me em “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis” a lirica articulada com o
desespero e a desilusdo que trata do efeito corrosivo sobre o individuo, do humanismo contrario
a eminente vitéria do conservadorismo religioso. A intencdo aqui €, pelo questionamento da

nocao hegemonica de linha evolutiva dos canones sobre S&o Francisco, situar a ode de Vinicius
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de Moraes no campo do esforco que o poeta empreendeu para fugir as estratégias usadas pelas
formas dominantes de pensamento para uniformizar o sentimento humano. Nao desconheco o
desafio de analisar a ode de um poeta cuja obra foi abordada por uma literatura critica extensa;
mas posso oferecer um trabalho original sobre a composicao poética, pois, dentro do material
bibliografico a que tive acesso, surpreendentemente ndo existe um trabalho académico
publicado que problematize “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”.

Este estudo se propde a analisar elementos do imaginario e da representacdo religiosa
— sobretudo do catolicismo — presentes no poema “A espantosa ode a S&o Francisco de
Assis”,! de Vinicius de Moraes (1913—80). Com 138 versos, 0 poema apresenta estruturas
verbais e imagéticas que compdem o imaginario do sagrado incorporando mais um modo de
representar o simbolo pelo discurso poético, e menos uma tematica especifica. A andlise
considera as atitudes e os comportamentos de Sdo Francisco de Assis (1182-1226) perante
certos preceitos da Igreja como elementos de comparacdo que permitem entender como o
poeta apresenta a excluséo e a aceitacdo (ou ndo aceitagdo) de signos convencionais da Igreja
e da histdria da religido na Idade Média.

Assim como o discurso poético, tais atitudes e posicionamentos constituem o objeto de
estudo desta investigacdo, que supde comparar 0 poema deslocado do dogma espiritual com a
originalidade de Sdo Francisco de Assis em sua vontade intransigente de praticar um
evangelho integral e despojado ante sua desconfianga da clria romana; isto €, ante seu novo
ideal religioso: a pobreza. Essa comparacao retoma os canones de vida desse santo elaborados
pela Igreja Catdlica e a producdo lirica inicial de Vinicius, chamada poesia de primeira fase
ou poesia mistica — notavel na obra O caminho para a distancia.

Além de icone da musica brasileira, Vinicius de Moraes teve reconhecimento publico
como icone da poesia, diga-se, como vanguardista e simbolo da cultura literaria nacional (ha
quem diga até que foi o Unico brasileiro a ter vida de poeta®). Sua producdo poética, porém,
tem sido pouco enfocada por estudos académicos, em especial sua lirica inaugural. Nesse
sentido, este trabalho busca suprir essa caréncia ao tomar aquele poema-ode como producao
distinta do ponto de vista estilistico e poético-discursivo de textos como “Inatingivel”,
“Sacrificio”, “Mistico” e “Purificagdo”, nos quais o poeta idealiza explicitamente a paz, o

amor a divindade e seu acesso ao sagrado.

! MORAES, Vinicius de. Jardim noturno — poemas inéditos (org. e selecdo: de Ana Miranda). Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1993.

2 CASTELLO, José. Vinicius de Moraes: o poeta da paixdo — uma biografia. Si0 Paulo: Companhia das Letras,
1994, p. 15.
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Biografo de Vinicius, José Castello defende a tese de que a exploracdo do mistério da
existéncia e de questdes metafisicas permeia a producdo lirica do poeta, na qual ele percebe
um tom distinto no tocante a religiosidade — diz o bidgrafo: “[...] a grande aventura de
Vinicius foi deslocar o mistério do dominio do dogma espiritual para o territério do
humano”.? Para Castello, a recorréncia a preceitos e imagens do catolicismo vai se dirigir a
construgdes liricas menos atreladas a esses dogmas, aproximando-se de questdes humanas
universais como o mistério da vida e a condi¢do humana, o sofrimento pela morte, a forca da
paixdo ou a fragil condicdo dos individuos.

Nessa logica, a hipotese subjacente a este estudo € que tal humanizacdo percebida em
“A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis” ndo é um abandono completo de imagens e temas
tipicos da producdo inicial de Vinicius, pois desde o principio o poeta parte de assuntos
fundamentais como mistério, paixdo e morte. E a exploracdo dessa hipdtese — sua
clarificacdo, sua plausibilidade, sua justificativa tedrica etc. — apoia-se numa abordagem que
combina a analise literaria (a leitura interpretativa) com o aporte metodoldgico da pesquisa
histdrica, atil ndo s6 para fundamentar nosso posicionamento critico relativo ao poema,
sobretudo o elemento simbolico; mas também para interpretar os canones “oficiais” de
Francisco de Assis e as apropria¢des que se fazem do canone.

Em seu processo de producéo, as memdrias “oficiais” relativas ao santo o apresentam
como exemplo para o cristdo; igualmente, apresentam sua luta cotidiana em busca da
fraternidade — parte-chave de uma vida religiosa ndo clerical, leiga — como exemplo “real”
e possibilidade de que todos tenham comunh&o com o sagrado. Mais que isso, tais memorias
aproximam Francisco de Assis de Jesus Cristo nos discursos, o que fundamentalmente
solidifica sua imagem de “her6i” numa “historia oficial” da humanidade; assim, se 0 santo
afirmou a vontade de viver como irmdo menor, humilde, pequenino, exortando os fiéis, “[...]
Jesus Cristo, o Filho de Deus vivo todo-poderoso, ‘enrijeceu sua face como pedra durissima’
(Is 50, 7) e nédo se envergonhou de se tornar para nos pobre e peregrino; e vivia de esmola”.’
Portanto, tais memorias sdo seletivas: ressaltam s a imagem positiva.

Essa reconstrucdo da imagem de Francisco de Assis sustenta uma “historia oficial”,
logo silencia discursos ndo canbnicos mas nao menos importantes para conhecer essa
personagem-chave da historia do catolicismo. “Historia oficial” aqui se refere a uma

concepcdo algo positivista de historia que passou a ser refutada e criticada com mais inciséo a

] CASTELLO, 1994, p. 14.
* sAO FRANCISCO DE ASsIs. Escritos e biografias de Sdo Francisco de Assis — cronicas e outros
testemunhos do primeiro século franciscano. Rio de Janeiro: Vozes; CEFEPAL, 1981, p. 148.
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partir dos anos 1920. Como modelo metodoldgico para investigar o passado e escrever a
historia, 0 positivismo buscava “cientificizar” o pensamento ¢ o estudo humano para obter
resultados objetivos e “verdadeiros”. Tal busca supunha separar quem pesquisa do objeto
pesquisado; logo, o pesquisador deveria ser neutro: mostrar a realidade através dos fatos sem
analisa-los. Supostamente, a historia seria uma ciéncia pura, cujos fatos e documentos de que
se vale falam por si: ttm uma verdade implicita, por isso ndo carecem da analise critica do
pesquisador; enquanto a tarefa do historiador se resumiria a coleta de informac@es e fatos
presentes nos documentos, ou seja, seu trabalho e oficio seriam divulgar os fatos para ndo
deixa-los cair no esquecimento; jamais interpreta-los.

Contra essa nocdo de historia — historia dos grandes feitos, dos herdis —, levantaram-
se Lucien Febvre (1878-1956) e Marc Bloch (1886-1944): historiadores franceses que
lancaram as bases da corrente historiografica que se convencionou chamar de escola dos
Annales.> Com outra proposta metodolégica, ambos ndo sé criticaram 0 método positivista de
fazer histdria, mas também apresentaram uma nova concepgdo de histéria — a “historia-
problema” — e um novo oficio ao historiador. Assim, mais que relatar linearmente os fatos do
passado, a histéria caberia problematiza-los; mais que recolher fatos e documentos, ao
historiar caberia analisa-los criticamente para interpreta-los.

Nessa logica de escrever a historia, reconstruir o passado pressupde como
procedimento prévio delinear uma hipétese de trabalho, um problema a resolver, pois — diria
Febvre® — nao ha histéria sem problema. Ao delinear um problema, quem pesquisa o passado
faz escolhas, afinal o pesquisador ndo pode ser mero colecionador de (arte)fatos do passado
recolhidos ao acaso; tem de escolher, por exemplo, materiais de pesquisa: fontes, vestigios,

documentos — numa palavra, registros materiais da vida pretérita. lgualmente, ainda a luz de

®> O nome se associa a uma revista académica onde Febvre e Bloch veicularam suas ideias. Segundo informa
Burke, a revista Annales teve quatro titulos: Annales d’histoire économique et sociale (1929-39), Annales
d’histoire sociale (1939-42, 1945), Mélanges d’histoire sociale (1942—44) e Annales: économies, SOCiétés,
civilisations (1946-...). Ap6s a Primeira Grande Guerra, Febvre planejou uma revista internacional para a
histéria econdmica, e seu diretor seria Henri Pirenne, um historiador belga; dificuldades levaram ao abandonado
do projeto. Em 1928, Bloch retomou os planos (agora a revista seria francesa). Bem-sucedido, indicou Pirenne
para a direcdo, mas este recusou. Entdo, ao lado de Febvre, ele se tornou o editor. Inspirada nos Annales de
Géographie, de Vidal de la Blache, a revista foi planejada para ser lider intelectual na historia social e
econdmica. A primeira edi¢do, de 15 de janeiro de 1929, estampou um texto de seus editores sobre o fato de a
revista ter sido idealizada tempos atras, sobre barreiras entre historiadores e cientistas sociais e sobre a
necessidade de intercAmbio intelectual. No comité editorial, estavam historiadores, antigos e modernos, o
gedgrafo Albert Demangeon, o socidélogo Maurice Halbwachs, o economista Charles Rist e cientista politico
André Siegried. Com a morte de Febvre, em 1956, a revista ficou a cargo de Fernand Braudel, como esclarece
Roberts. Ver: BURKE, Peter. A escola dos Annales (1929-1989): a revolugdo francesa da historiografia. Sdo
Paulo: Unesp, 1991; ROBERTS, Michael. The Annales school and historical writing. LAMBERT, Peter;
SCHOFIELD, Phillipp (Ed.) Making history: an introduction to the history and practices of a discipline. Londres:
Routledge, 2004, p. 78-92.

® FEBVRE, Lucien. Combates pela histéria. 3 ed. Lishoa: Presenca, 1989.
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Febvre, o pesquisador deve indagar tais materiais porque estes ndo falam por si: ndo séo um
fato “positivo” — diria Bloch;’ antes, o fato da historia-problema é produto de uma
construcdo ativa do pesquisador para transformar suas fontes em documentos.

Dito isso, a pesquisa aqui descrita recorre a esse aporte historico-metodolégico para
penetrar com seguranca no terreno do imaginario e da representacdo; isto é, do campo do
simbdlico: essa zona de interseccdo do fato com o imensurdvel na qual o universal e o
particular se unem até dissolverem as fronteiras que estabelecem o problema. Em vez de
reproduzir o simbolismo religioso da ode poética aqui analisada, buscamos reconhecer seus
signos relativamente ao imaginario coletivo, sobretudo porque o ato de imaginar e criar do
poeta, talvez, seja uma projecao instavel do eu lirico. Este se caracteriza no tom confessional
com Francisco de Assis — bastante representativo na obra de Vinicius de Moraes. Assim
como em sua lirica, que tem seu Leitmotiv no questionamento de paradigmas confirmatérios
da superioridade do sagrado, o questionamento permeava a conduta de Sdo Francisco de
Assis, que inovou e comprometeu o cristianismo com o maravilhoso do franciscanismo e “[...]
fez saltar a tampa que a cultura clerical fazia pesar sobre a velha cultura tradicional da
humanidade”

Além do aporte metodoldgico da historia, nossa abordagem do objeto de estudo
relativa ao campo do imaginério recorre metodologicamente a estudos de autores que
teorizam o imaginario, a exemplo de Zaira Turchi; igualmente, recorremos a estudos critico-
analiticos de questbes levantadas pela fenomenologia do imaginario desenvolvida pelo
filosofo Gaston Bachelard e pela antropologia do imaginario de Gilbert Durand.

Do ponto de vista do simbdlico, para lancar luz sobre o percurso dos fundamentos e do
simbolismo religioso na producdo do poeta, de inicio fazemos uma leitura de estudos criticos
sobre Vinicius cujos autores afirmam uma reelaboracdo de seu misticismo que o converte em
“sentimento religioso da existéncia”;’ depois analisamos a composi¢ao poética de “A
espantosa ode a S&o Francisco de Assis” tendo em vista a atmosfera conflituosa repleta de
sofrimento e angustia evidente no texto; sentimentos estes que tém elos fortes com os temas
do conflito entre corpo e alma, da soliddo, da fé e da davida, da morte e do pecado. Tais
autores incluem Antonio Candido, David Mour&o Ferreira e Jose Castello: defensores de uma
espécie de humanizacdo do dogma espiritual. Nossa leitura sugere que, a leitura que fazem

dos conflitos poetizados por Vinicius de Moraes, subjaz a premissa observavel na adverténcia

"BLOCH, Marc. Apologia da histéria ou o oficio de historiador. Rio de Janeiro: Zahar, 2001.

8 LE GOFF, Jacques. S0 Francisco de Assis. 7. ed. Rio de Janeiro: Record, 2005a, p. 114.

® Expressdo de David Mourdo Ferreira. FERREIRA, David M. O amor na poesia de V. de M. In: MORAES,
Vinicius de. Vinicius de Moraes: poesia completa e prosa. Rio de Janeiro: Nova Aguilar, 2004, p. 100-120.
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introdutdria de sua Antologia poética: a divisdo de sua obra poética em duas partes: uma “[...]
transcendental, freqlientemente mistica, resultante de uma fase cristd”, outra em que “[...]
estdo nitidamente marcados 0s movimentos de aproximacdo do mundo material, com a dificil
mas consistente repulsa ao idealismo dos primeiros anos”.

Embora este estudo parta de uma proposta preestabelecida, ndo nos negamos a rever
suas proposicdes a medida que a pesquisa demande. Assim, houve redimensionamento de
varias intenc@es de investigacdo, assim com inclusdo de outras. Vemos tais mudangas como
algo ndo so previsivel no processo de pesquisar, mas também Util para haver crescimento
intelectual. Portanto, este estudo contém uma proposta inicial (possivel, plausivel) de reflexao
sobre os pensamentos de S&o Francisco de Assis e aqueles exaltados pelo poema-ode de
Vinicius de Moraes; noutros termos, uma proposta de reflexdo que podera ajudar a entender
por que esse santo é tido como “[...] uma das personagens mais importantes de seu tempo e,
até hoje, da histéria medieval”.*°

A dissertacdo que apresenta a pesquisa se estrutura em trés capitulos.

O capitulo 1 compara o discurso da Igreja Catdlica sobre Francisco de Assis e 0
discurso literario representado por Vinicius de Moraes como poeta — cuja conclamacédo do
santo em suas confissdes, angustias e conflitos existenciais revela ora o sagrado, ora o profano
— e como ser humano — cujo olhar revela suas percepcdes de religido e humanidade. Os
conceitos de representacdo e apropriacdo permeiam o estudo comparativo, assim como a
compreensdo da memoria que ocorre pela comunhao do individuo com a coletividade.

O capitulo 2 compara o discurso poético de Vinicius, com énfase em textos da obra O
caminho para a distancia, e 0 poema “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis” como
producdo que se distingue em sua producéo lirica inicial. A comparagdo sup8e uma andlise da
construgdo do “eu lirico” na ode que contextualiza 0 poema segundo mudancas conceituais e
percursos distintos da poética religiosa de Vinicius, de modo a evidenciar a forma diferente
com que o poeta aborda a religiosidade em sua producéo ao reelaborar questionamentos sobre
a existéncia ou sobre o conflito do “eu lirico” com Deus. Por fim, o capitulo considera a
formacdo dos mitos do poeta, do herdi e do santo relativamente a fenomenologia e a
antropologia do imaginario.

O capitulo 3 reflete sobre a modernidade atribuida aos discursos do santo e aos
discursos poéticos aspirando a “encontrar” os motivos que fazem Vinicius de Moraes

“escolher” Sao Francisco de Assis. Tal reflexdo explora a figura desse santo e a do poeta

%) E GOFF, 20054, p. 9.
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como precursores de mudancas; isto €, como representantes — ideia nem sempre analoga em
seus discursos — de transformacbes da sociedade, como questionadores do status
sociorreligioso da Igreja e do homem que enfatizam ndo sé o conceito da santidade e devogéo,

mas também a atitude da Igreja Catdlica e dos leigos ante o sagrado. A base para essa reflexao

fll

estd na obra de Jacques Le Goff'' e nos escritos e nas biografias de Francisco de Assis;*

como sua acgdo se valeu, sobretudo, da palavra — instrumento de que se serviu para

transformar a sociedade de seu tempo —, analisamos suas produ¢fes como “um vocabulario

9513

de agdo”™ e como Vinicius o denomina: “Tu és a Palavra — a palavra inexistente — a

poesia”.”’

| E GOFF, Jacques. As ordens mendicantes. In: BERLI10zZ, Jacques. (Org.). Monges e religiosos na ldade
Média. Lisboa: Terramar, 1996. Ver ainda: LE GOFF, Jacques. Em busca da ldade Média. Rio de Janeiro:
Civiliza¢do Brasileira, 2005b; LE GOFF, 2005a, p. 12.

25K0 FRANCISCO DE ASSIS, 1981.

¥ LE GoFF, 2005a, p. 12.

4 \er 182 estrofe. MORAES, 1993.



CAPITULO 1

O santo e o poeta: discursos religioso e literario

Mas o0 homem também me fascinou, renascido em seus escritos, nas
narrativas de seus bidgrafos, nas imagens. Aliando simplicidade e
prestigio, humildade e ascendéncia, fisico comum e brilho
excepcional, apresenta-se com uma autenticidade acolhedora que
permite imaginar uma abordagem simultaneamente familiar e
distante.

— LE GOFF, 2005a

O que para os leitores a escrita é, para os olhos dos ndo-instruidos, o
¢ a imagem, pois até os ignorantes véem nela o0 que devem imitar,
lendo nela inclusive os que ndo sabem ler.

— PAPA GREGORIO MAGNO

Os demais irmdos que prometeram obediéncia comum e, com a
bencdo de Deus, podem recomenda-la com panos rudes e outros
retalhos de fazenda. Pois o Senhor diz no Evangelho: “Os que
vestem roupas preciosas vivem com luxo e trajam vestes delicadas
encontram-se nos paldcios dos reis” (Mt 11, 8; Lc 7, 25). E mesmo
gue sejam chamados de hipdcritas, os irmaos nunca deixem de agir
direito; nem desejem roupas caras neste século, a fim de poderem
receber no reino do céu as vestes da imortalidade e da gléria.

— REGULA NON BULLATA, 1221

O signo religioso ndo se apresenta como simples instrumento de
pensamento, ndo visa apenas evocar na mente dos homens a poténcia
sagrada a que remete, mas quer sempre estabelecer também uma
verdadeira comunicagdo com ela, inserir realmente sua presenca no
universo humano.

—VERNANT,1966

do Francisco de Assis é uma figura religiosa central no ocidente. Revolucionario
meio religioso, meio leigo, mudou ndo s6 o conceito de santidade e devogdo, mas

também a atitude da Igreja Catdlica e dos leigos ante o sagrado. ““[...] exemplar para o
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passado [...]”, seu exemplo permanece “[...] para o presente”,'® sobretudo gracas & pregacio

marcada por “[...] uma chama, uma pureza, uma poesia inigualdvel”; ainda hoje o
franciscanismo é uma “[...] ‘sancta novitas’, segundo a palavra de Tomas de Celano, uma
santa novidade, e o Poverello [é] ndo apenas um dos protagonistas da histdria, mas [também]
um dos guias da humanidade”.*® Segundo o historiador francés Jacques Le Goff, ele mostra
ser um ecologista — dada a fascinacdo pela natureza; um anticonsumista — dada a opgéo
radical pela simplicidade; um feminista de primeira hora — dada sua relacdo com Santa Clara
e a Ordem das Clarissas; enfim, um defensor da liberdade de espirito, da alegria e da vida
comunitaria cuja conduta se guiava por trés aspectos primordiais: certo desinteresse pela
educacéo, a pobreza e o néo clericalismo essencial.

Apo6s um periodo de inquietacdo que levaria Francisco de Assis ao que seus biografos
chamam de “sua conversao”, por volta de 1206, ele passou a agrupar discipulos que, salvo
excecdes, incluiam pessoas simples das quais ndo exigia méritos intelectuais nem a formacéo
clerical reclamada pelos dominicanos — outra ordem mendicante surgida no século xii. Ainda
assim, a medida que progredia, a nova ordem dos franciscanos tendeu a se estruturar e copiar
ordens predecessoras. Em 1223, Hondrio 111 aprovou de vez a regra dos Frades Menores — a
Ordo Fratum Minorum — como nome oficial dos franciscanos. Constituida como ordem, tal
comunidade fraternal se transformou aos poucos em uma espécie de milicia a servico da Igreja

distinta vocacionalmente dos dominicanos, porém semelhante na organizacao.

Os Mendicantes e especialmente os Menores pregavam pela palavra e pelo
exemplo que toda a humanidade deve se salvar por uma conduta penitencial
comunitaria cujos modelos ndo estdo no alto da hierarquia, mas embaixo, quer
dizer, entre os humildes, os mais pobres, entre 0s leigos como entre 0s
clérigos.”’

Em sua dedicacdo integral a pobreza, Francisco de Assis acreditava que a constituicao
de uma grande ordem implicava a tentacdo de possuir, por isso se ressentia de cada mudanca
em seu ideal primitivo. Assim, aos poucos se afastou do governo de sua ordem, deixando-a
para frei Elias de Cortona. A partir de entdo, dedicou os cinco ultimos anos de sua vida a
meditacdo. No dizer de Le Goff, naguele momento — quando a civilizacdo urbana florescia
permeada por uma nova pobreza, pela humildade e pela palavra, Francisco se pds a margem

da Igreja, mas ndo se tornou herético; revoltou-se, mas ndo se tornou niilista. Antes, manteve-

% LE GOFF, 20054, p. 10.
| £ GoFF, 2005a, p. 115.
Y LE GOFF, 20054, p. 240.
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se num ponto onde a cristandade fervilhava mais: a Italia central, entre Roma e a solidao de

Alverne. Nesse contexto,

Francisco desempenhou um papel decisivo no impulso das novas ordens
mendicantes difundindo um apostolado voltado para a nova sociedade crist,
e enriqueceu a espiritualidade com uma dimenséao ecoldgica que fez dele o
criador de um sentimento medieval da natureza expresso na religido, na
literatura e na arte.'®

Foi no monte Alverne, na Toscana, onde Francisco estava em contemplagdo em 1224,
que Jesus Cristo supostamente Ihe apareceu e Ihe imprimiu os estigmas de sua Paixdo nas
méaos do santo. Em 3 de outubro de 1226, Francisco faleceu, para ser canonizado dois anos
depois, por Gregorio I1X. Poucos anos ap6s a morte do homem, o ministro geral da Ordem
Franciscana, Sdo Boaventura (1118-1274), redigiu a nova Vida de S&o Francisco (legenda
maior), para estabelecer uma imagem mais matizada do santo. Além da Legenda maior, ele
escreveu a Legenda minor a fim de substituir “vidas” escritas antes, tais como a de Tomas de
Celano — por muito tempo, a Legenda foi o Unico texto disponivel sobre a vida do santo e
imposto como vida candnica.™

A representacdo (da vida) de Francisco de Assis se estendeu a outras linguagens que
ndo a escrita, a exemplo da pintura; a histdria da arte no mundo cristdo catolico mostra que ele
€ um dos santos mais representados em quadros. Se é correto dizer que sua representagdo em
cada época enfatiza certos elementos do passado, entdo cabe problematizar, no presente, 0s
possiveis sentidos que compdem a elaboracdo das representacfes de dado periodo e local.
Nesse sentido, aliadas a producéo constante de apropriacdes que as permeiam e reafirmam o
exemplo desse santo para o presente, tais representacdes constituem nosso foco de
preocupagdo, pois o sagrado “[...] se opde ao profano porque € misterioso, porque exerce
fascinio, causando, desta forma, a sensacdo do absoluto e de que tudo estd perfeito e
completo”.20

Estabelecer relacdes entre presente e passado relativamente a reelaboracdo de signos
presentes no canone de vida de S&o Francisco requer considerar, como relevante, uma
compreensdo do mito do santo. Isso porque, no mito, muitos “véem [...] tdo-somente 0s
significantes, isto é, a parte concreta do signo. [Mas] E mister ir além das aparéncias e buscar-

lhe os significados, quer dizer, a parte abstrata, o sentido profundo”.?* Ora, 0s mitos — diria

¥ LE GOFF, 20054, p. 9.

Y E GOFF, 2005a.

2 g 1ADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religiées. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 16.
2L BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. 19. ed. Petrépolis: Vozes, 1996, p. 37, v. 1.
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Jung?? — expressam arquétipos: exprimem o comum ao homem de todas as épocas;
igualmente, referem-se a realidades arquetipicas: situacfes que todo ser humano enfrenta em
sua existéncia. Vao além: ndo s6 explicam e auxiliam a compreensdo do homem; também
alteram psiquicamente o individuo e a coletividade de dada cultura. Eis por que se pode dizer
que toda mitologia prevé uma forma de tomar consciéncia como elemento para nos
configurar.

Se a iconografia e 0 poema corroboram uma reafirmacdo da imagem do santo, entédo
uma e outro podem ser Uteis, sendo para compreender os significados produzidos sobre
Francisco de Assis e seu tempo, ao menos para tentar identificar razGes para sua projecao
como sujeito historico “[...] humanamente exemplar em relagdo ao passado e ao presen‘[e”.23
Enquanto situacdes arquetipicas reelaboradas em apropriacfes de signos e mitos presentes
na representacdo “oficial” de Francisco fizerem sentido para nds; enquanto os icones do
santo forem rememorados e usados pelo rito que exprime o mito (aparentemente uma
resposta para aflicdes de seus fiéis), cabe ao pesquisador ampliar a anélise do processo de
construcdo da imagem dessa personagem-chave da historia religiosa: o “Poverello de

ASSis”.

Representacao iconografica

O entendimento do todo de uma composicao artistica como a pintura supde conhecer
ndo sé os signos que a compdem como puros e simples, mas também as convencdes que
permitem associa-los ao que se deseja representar e/ou significar. Essa suposi¢do guia nosso
entendimento do conceito de representacdo, isto é, de discursos textuais e imagéticos que
apreendem o mundo, estruturam-no e moldam-no como representacdo. Essa nogdo de
mundo como representacdo foi desenvolvida pelo historiador francés Roger Chartier, para
quem podemos ter, “[...] por um lado, a representacdo como dando a ver uma coisa ausente;
por outro, como exibicdo de uma presenca, como apresentacdo publica de algo ou
alguém”.?

As acepgOes do termo representacdo ganham certos contornos no contexto do
discurso religioso da Igreja Catolica, em que as representacdes visuais se projetam como
instrumento poderoso para proclamar a verdade revelada; no cristianismo em geral, a

representacdo iconogréafica tem suscitado controveérsias ha tempos. A principio, evitou-se o

22 JUNG, Carl G. O homem e seus simbolos. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1998.
* LE GOFF, 20054, p. 10.
2 CHARTIER, Roger. O mundo como representacéo. Estudos Avancados, Rio de Janeiro, n. 11, v. 5, 1991.
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culto a imagens dado o perigo da idolatria, mas nos seculos Iv e v d. C. a iconografia crista
se desenvolveu com vigor, a ponto de afrescos e estatuas em igrejas e basilicas se tornarem
recurso Util para traduzir significados ndo apreensiveis, por exemplo, por “[...] analfabetos,
o que Zilles considera uma utilizacdo pedagdgica da imagem.?

A despeito do debate sobre o culto a imagens e o temor da idolatria recorrente na

histéria da Igreja, segundo Georges Duby,

[...] os mendicantes, e sem duvida os franciscanos antes de quaisquer outros,
utilizaram a imagem. Uma imagem simples, demonstrativa, direta, aquela
gue, em todos os tempos todas as propagandas usavam nos meios populares.
Para prolongar o efeito de suas palavras, sentiram a necessidade de colocar
em série, lado a lado, diante dos olhos dos que os escutavam, as cenas do
drama evanggélico, ou as da vida de Francisco, que se identificara com Cristo
a ponto de receber os estigmas. Recorreram a pintura. Essa arte € mais
ligeira, menos dispendiosa. Presta-se melhor & multiplicacdo da imagem.”®

Por intermédio de personagens ilustres, a Igreja conseguiu legitimar o que via como
uso correto das representagdes sagradas. Seus defensores incluem “[...] o papa Gregdrio
Magno (c. 540-604) e o bispo franciscano Boaventura de Bagnorea (1221-1274) [...]”,
cuja defesa se apoiava na utilidade e pertinéncia do que “[...] consideravam a triplice fungao
da imagem: de Escritura para os iletrados, de estimulo a devocdo e meio de suscitar o
arrependimento aos pecadores fortalecendo a memoria crista por evocar a historia sagrada”.27
Com os avangos das ideias reformadoras no inicio do século xvi, a Igreja Catdlica se viu
obrigada a questionar o uso real e social das imagens religiosas para evitar problemas de culto
as imagens dos santos, muitas vezes considerado idblatra; assim, passou a controlar todas as
representacdes produzidas. Para doutrinar essa matéria, na terceira e Gltima sessdo do concilio

de Trento (1562-3),

[...] produziu-se uma série de decretos dirigidos ao tema das artes
religiosas. Tratando especialmente da pintura, no Decreto sobre a
invocacgdo, a veneragdo e as reliquias dos santos, e sobre as imagens
sagradas, foram examinados 0s programas iconograficos existentes e,
sobretudo, aqueles ainda em execucdo (GROULIER, 2004: 65). As
resolugdes do Concilio de Trento, todavia, “ndo puseram em questdo a
arte em si, mas apenas suas fungdes, seus usos e o limite do
representavel”.?®

% 7|LLES, Urbano. Adorar ou venerar imagens? Porto Alegre: ed. PUCRS, 1997, passim.

% puBY, Georges et al. Histéria artistica da Europa. A Idade Média. Tomo I. Sao Paulo: Paz e Terra, 1997, p.
90.

2 cESAR, A. M. As transformaces religiosas e a representacio da Impresséo das Chagas de Francisco de Assis
nos centros artisticos. In: ENCONTRO DE HISTORIA ANPUH, 12, 2008, Rio de Janeiro. Anais... Rio de
Janeiro: ANPUH, Associagdo Nacional de Historia, 2008, p. 3.

% CESAR, 2008, p. 4.
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Mesmo que o ataque de reformadores ao culto, supostamente iddlatra, as imagens
sagradas preocupasse a Igreja, o concilio tridentino confirmou a legitimidade do uso destas
nas praticas devocionais. Mais que isso, como se pode ler em Pierre Francastel, a Igreja
Catdlica teria passado, a partir do século xVviI, a buscar na arte uma forma eficaz de lutar
contra a Reforma Protestante, sobretudo “[...] empregando uma nova iconografia para
exprimir sua doutrina”.?® Assim, uma arte religiosa que, pela imagem, evoca a presenca do
divino no cotidiano visivel, significando uma representacdo tal como ela €, comecou a dar
lugar a uma iconografia que separa o0 homem do sagrado. Por consequéncia, impde-se a

necessidade de construir um elo entre ambas.

O caminho individual para a divindade, numa cultura catélica que ndo
abandonara a caracteristica de ser uma cultura da imagem, exigiria, portanto,
um novo modo de representar 0s temas sagrados. [...] De uma manifestacdo
do divino no mundo, o que passou a ser figurado era a busca interior
individual e o encontro mistico do fiel, ou do santo, com o sagrado.*

Ainda hoje, as representacfes visuais do cristianismo — 0s icones — seguem c6digos
mestres de construcdo que excluem visfes ndo candnicas; e tais representacdes sdo imagens
franciscanas da Igreja Catolica, logo se submetem as normas desta, a exemplo do “Codigo de
Direito Canoénico (1983), nos Canones 1186 a 1190, referentes a este tema”; igualmente, o
“[...] Catecismo da Igreja Catolica (1993) para o uso e significado das imagens pelos
cristdos”. >

Numa analogia com o que diz Bachelard®*> — o simbolo estabelece um acordo entre o
eu e o mundo, ou seja, estabelece a relacdo entre simbolo, imagem e imaginario —, 0s
icones® interligam o visivel (mundo material) com o invisivel (0 mundo imaterial), assim
como estabelecem os idolos como limite do visivel e obstaculo ao invisivel. Os icones séo
usados para nos levar a descobrir que em cada homem vemos Deus. Entre orientais,
bizantinos ou ortodoxos, contemplar imagens de santos tem valor ndo sé didatico,
comemorativo dos mistérios cuja fonte € Deus ou de estimulo a devogdo, mas também
dogmatico verdadeiro e especifico; dai ocuparem lugar destacado na economia eclesial. Tal é

esse valor que o concilio de Constantinopla, em 843, afirmou que “‘A arte sagrada do icone

% ERANCASTEL, Pierre. A realidade figurativa. S&o Paulo: Perspectiva, 1993, p. 27.

¥ cESAR, 2008, p. 4.

%L pONTES FILHO, Antonio Pimentel. Simbolos e imagens franciscanas. Omnes Urbes — Todas as Aldeias —
Revista Virtual de Antropologia, Florianépolis, v. 2, n. 2, 2000, p. 1.

%2 BACHELARD, Gaston. O ar e 0s sonhos. S&o Paulo: Martins Fontes, 1990.

% VERNANT, Jean-Pierre. Figuracdo e imagem. Revista de Antropologia, S&o Paulo: 1IFCH/USP, v. 35, 1992,
p.113-28.
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ndo foi inventada pelos artistas. E instituicdo que vem dos Santos Padres e da tradi¢do da
Igreja’ (Mansi X111, 252 c)”.34

Na liturgia bizantina, o icone da primazia a visdo, e ndo a palavra, pois aquela
capta o elemento sensivel sob a forma espiritual e impregnada de santidade, para revelar a
beleza do reino celestial. “O iconografo, por isso, deve preparar-se, para a pintura, com
oracdes e jejuns, com ascese e santidade, pois o icone é feito para a contemplacéo sensivel
da divindade invisivel e santa.”® No dizer de Zilles, enquanto a arte ocidental busca
salientar a diferenca entre o divino e o humano, a iconografia oriental salienta sua

unidade. Em suas palavras,

icones sdo, para os cristdos orientais, mais que simples exercicios estéticos
ou meros instrumentos pedagdgicos para a educacdo do povo simples. Para a
compreensao ortodoxa, os icones séo, ao lado da proclamagdo da Palavra e
da celebracdo da Eucaristia, algo como sacramentais, ou seja, uma forma
singular da comunicagéo do crente com Deus.*

Associar o termo icone com as imagens sagradas de sdo Francisco de Assis supde
reconhecer que tém um valor simbolico alto para os crentes porque os vincula ao personagem
“ultramundando” representado. Nesse caso, tais icones — as imagens — servem a devocao e
construcdo dos fiéis porque erigem 0s personagens representados como modelos para 0s
cristaos: “Assim como, representam os ideais da ordem, trazem modelos de vestimentas e os
usos dos seus corpos”.®” A retomada de qualidades formais do referente representado (cores,

formas e proporc@es) Uteis para reconhecé-los mostra que:

O icone corresponde a classe de signos cujo significante mantém uma
relacdo de analogia com o que representa, isto é, com seu referente. Um
desenho figurativo, uma fotografia, uma imagem de sintese que
represente uma arvore ou uma casa sdo icones, na medida em que se
“parecam” com uma 4rvore ou com uma casa.>

Pela representacdo pode se instituir um representante que, em certo contexto limitado,
tomara o lugar do representado. Por exemplo, uma imagem de Francisco de Assis que evoca 0
santo assume o lugar dele: os significados da obra tomam o lugar do santo; se ndo de forma

idéntica, a0 menos analogamente, pela atribui¢ao de sentidos.

* ZILLES, 1997, p.11.

® 7ILLES, 1997, p. 19.

*® ZILLES, 1997, p. 17.

¥ pPONTES FILHO, 2000, p. 2.

% j0LY, Martine. Introducdo & analise da imagem. 6. ed. Campinas: Papirus, 2003, p. 139.
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Observada por Chartier*® no verbete représentation do Dictionnaire universel de
Furetiére, que cita 0s manequins de cera, madeira ou couro depositados no catafalco real em
funerais de soberanos franceses e ingleses, a oscilacdo entre substituicdo e evocacdo
miméticas explicita a vontade mimética presente, enquanto o leito fnebre vazio e coberto por
um lenco que mais antigamente “representava” o soberano defunto simula uma auséncia. Em

ambos os casos se falavam de “representagdes”.

Ainda em Chartier (1991), vemos que a representacdo é o produto do
resultado de uma prética. A literatura, por exemplo, € representacdo, porque
¢ o produto de uma pratica simbdlica que se transforma em outras
representacbes. O mesmo serve para as artes plasticas, que é representacdo
porque é produto de uma préatica simbdlica. Entdo, um fato nunca € o fato.
Seja qual for o discurso ou 0 meio, 0 que temos é a representacdo do fato. A
representacdo é uma referéncia e temos que nos aproximar dela, para nos
aproximarmos do fato. A representacdo do real, ou o imaginario é, em si,
elemento de transformacéo do real e de atribuicdo de sentido ao mundo.*

Para Ernst Gombrich, trabalhos artisticos sdo objetos feitos “[...] por seres humanos
para seres humanos”.** No livro Arte e ilusdo, ele diz que, na representacéo/descricéo, sem
que sejamos iludidos, somos surpreendidos pelo objeto representado: mesmo que néo esteja
diante de nos, n6s o reconhecemos. Para a analise de imagens artisticas, Gombrich cita duas
formas principais e opostas de investimento psicoldgico no objeto analisado: reconhecimento
e rememoracdo. Esta é uma funcéo simbdlica, profunda e essencial, relativa ao intelecto e ao
imaginario; aquele tem papel representativo e se vincula a fungdes sensoriais de apreensao
do visivel.

Em suas reflexdes sobre o cavalo de pau como “substituto de um cavalo”, Gombrich
salienta a substitui¢do nos arranjos funerarios: “O cavalo ou o servo de barro, sepultados nos
tamulos dos poderosos, substituem os cavalos ou os servos vivos™.* Se — diz ele — os
compiladores do dicionario de inglés Pocket Oxford dictionary definem tal cavalo como a
“imitacdo exterior” de um objeto, para Gombrich, no cavalinho de pau a forma exterior do
cavalo ndo € imitada. Felizmente, tal dicionario menciona outra palavra mais apropriada:

“representacdo”.

® CHARTIER, 1991,

0 CHARTIER, 1991.

* GOMBRICH, Ernst. H. Arte e ilusdo. Um estudo da psicologia da representagdo pictérica. Sio Paulo: Martins
Fontes, 1986.

*2 GOMBRICH, 1999 apud GINSBURG, 2001, p. 92.
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Representar, lemos ali, pode ser usada no sentido de “invocar mediante
descricdo ou retrato ou imaginacdo, figurar, simular na mente ou pelos
sentidos, servir de ou ser tido por aparéncia de, estar para, ser espécime
de, ocupar o lugar de, ser substituto de”. O retrato de um cavalo?
Certamente que ndo. O substituto para um cavalo? Sim, é isso. Talvez
haja nessa formula mais do que o olho pode ver.®

Gombrich afirma, ainda, que a defini¢do do dicionario diz que o artista “imita” a
“forma exterior” do objeto a sua frente; enquanto o espectador reconhece o “assunto” da obra
de arte pela “forma exterior”. Tal definicdo poderia ser considerada como a concepgdo
tradicional da representacdo.** Com efeito, uma obra de arte pode ser a réplica perfeita do
objeto representado, assim como envolver algum grau de “abstracdo”. Lemos que o artista
abstrai a “forma” do objeto que ele v€, enquanto o escultor abstrai a forma tridimensional e a
cor, e 0 pintor abstrai contornos e cores, produzindo a terceira dimensdo. Logo, para
Gombrich, a representacio no é réplica nem precisa ser idéntica ao motivo.*

Mais que isso, como o cavalinho de pau ndo retrata a ideia que temos de cavalo,
Gombrich reconhece outro equivoco. Noutros termos, esta “[...] claro que toda imagem sera
de algum modo sintomatica de seu criador, mas pensa-la como uma fotografia da realidade
preexistente ¢ compreender mal todo o processo de feitura de imagens”.*®

Todavia, se num contexto de acdo tal semelhanca com o natural contribui para sua
eficacia, entdo seu uso se justifica. Em outros contextos, porém, o mais simples dos esquemas
bastara; desde que retenha a natureza eficaz do prototipo ou da ideia. O grau com que isso nos
afeta dependerd de ‘“‘contextos mentais”, pois reagimos de modo diferente ao sermos
estimulados pela expectativa ou pelo habito cultural.

A nocdo de substituto mimeético de Gombrich é (til para compreendermos o vocabulo
“representacao”. Com efeito, o primeiro cavalinho de pau ndo era uma imagem, mas uma
vara qualificada de cavalinho: podia ser montada. Logo, o fator comum era a funcéo; ndo a
forma — mais precisamente, o aspecto formal que cumpria a exigéncia minima para o
desempenho da funcdo. Nesse caso, o denominador comum entre simbolo e coisa
simbolizada ndo ¢ a “forma exterior”, mas a func¢do; assim, seriam “[...] necessarias duas

condigdes para transformar uma vara em nosso cavalinho de pau: a primeira, a de que sua

* GOMBRICH, Ernst. H. Meditacdes sobre um cavalinho de pau. S&o Paulo: ed. usp, 1999, p. 1.
* GOMBRICH, 1999, p. 1, et seq.

* GOMBRICH, 1999, passim.

* GoMmBRICH, 1999, p. 5.
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forma tornasse possivel cavalga-lo; a segunda — e talvez decisiva — € que esse cavalgar
fosse importante”.*’

A historia da arte, segundo Gombrich, pode ser descrita como 0 ato de forjar “chaves-
mestra” para abrir fechaduras misteriosas de nossos sentidos;*® e a consciéncia de que a arte

oferece uma chave a mente levou a uma mudanca radical no interesse dos artistas. Diz ele:

Toda arte ¢ “feitura de imagens” e toda feitura de imagens se radica na
criagdo de substitutos. Mesmo o artista de tendéncia “ilusionista” deve ter
seu ponto de partida no feito-pelo-homem, na imagem ‘“conceitual” de
convencdo. Por estranho que possa parecer, ele ndo pode simplesmente
“imitar a forma exterior de um objeto” sem antes ter aprendido a construir
essa forma. Se assim ndo fosse, ndo haveria necessidade de tantos livros
sobre como desenhar a figura humana ou como desenhar navios.*

Em “Meditagdes sobre um cavalinho de pau”, Gombrich mostra que mesmo um
processo artistico aparentemente racional como a representacdo visual pode ter raizes
na “transferéncia” de atitudes e objetos de desejo para substitutos adequados. O
cavalinho de pau equivale ao cavalo “real” porque pode ser “cavalgado”. Igualmente, o
elemento substitutivo prevalece sobre o imitativo no caso dos Kolossoi (fantoches de
madeira ou argila, de sexo masculino ou feminino, usados para evocar protecdo dos
mortos quando a pessoa acolhia um suplicante estrangeiro em sua casa) e das
representationes funerarias. 1sso porque uma imagem ndo existe por si mesma (pode se
referir a algo exterior a ela), logo € menos a criagdo de um substituto, e mais o registro
de uma experiéncia visual.>®

O historiador italiano Carlo Ginzburg™ assevera a prevaléncia de uma nova
hierarquia no ambito das imagens que remonta & heranca da tradicdo judaica.®* Nela, as
estatuas ofereceriam mais perigo de incentivo a idolatria que as pinturas. Se 0 medo e a
desvalorizacdo das imagens prevaleceram na ldade Média europeia, a oposi¢cdo entre
eucaristia e reliquias era explicita, pois se acreditava que aquela era a Unica memdria
deixada por Cristo; o resultado disso foi a desvalorizagdo de reliquias substitutivas, que
delineou uma tendéncia que conduziria, em 1215 a proclamacdo do dogma da

transubstanciacdo. De fato, varios historiadores ressaltaram a importancia desse

* GOMBRICH, 1999, p. 7.

*® GOMBRICH, 1999, p. 7.

* GOMBRICH, 1999, p. 9.

% GomBRICH, 1999.

1 GINZBURG, Carlo. Olhos de madeira — nove reflexdes sobre a distancia. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2001.

°2 Os livros compostos pelo Primeiro e 0 Segundo testamentos trazidos na Biblia sagrada dos cristios comp&em
a fonte doutrinaria central das crencas judaicas e cristds existe o conjunto.
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acontecimento para uma histdria da percepcdo das imagens; mas permanece uma ponta de

obscurantismo.

Depois de 1215, o medo da idolatria comeca a diminuir. Aprende-se a
domesticar as imagens, inclusive as da Antiguidade pagd. Um dos frutos
dessa reviravolta historica foi o retorno a ilusdo na escultura e na pintura.
Sem esse desencantamento do mundo das imagens, ndo teriamos tido nem
Arnolfo di Cambio, nem Nicola Pisano, nem Giotto. A idéia da imagem
como representacdo no sentido moderno do termo, de que Gombrich falou,
nasce aqui.>

Estudar representacdes com foco naquelas realizadas em relacdo ao mundo supde
considerar ndo s6 que sdo produtos de mentes individuais, mas também que se originam,
em grande escala, em tradi¢Ges culturais. Por meio das imagens, 0 homem reapresenta a
ordem social vivida, atual e passada. Ocorre um deslizamento de sentido, uma
representacdo do outro ndo idéntica, porém analoga; h4 uma atribuicdo de sentidos.
Adotar essa postura significa decifrar o real pelo imaginario — por suas representaces.

Isso porque,

Na representacdo que uma obra de arte é, ela ndo representa algo que
ndo é ndo sendo, portanto absolutamente uma alegoria, ou seja: ela nao
diz algo para que se pense outra coisa, mas justamente nela se encontra
o que ela tem a dizer.>®

No estudo da cultura visual, a anélise formal da obra e as informacdes sobre o
artista sdo insuficientes para compreender todo o potencial da obra como
representacdo. Nela, o sujeito encontra reflexos do seu pensar que permitem inventar
uma dimensdo familiar conhecivel e reconhecivel no cotidiano. Noutros termos,
representar € deixar o mundo em condicdes de ser apreendido e compreendido pelo

pensamento como

[...] arquiteto das representacBes que medeiam as experiéncias do mundo.
Representar € deformar e criar, para o real, mediagdes parciais, mas
reveladoras [...] O real enfrentado na sua dimensdo fenoménica e aprisionado
em mediacOes representativas parciais cria a complexa ciéncia marcada pela
imprecisdo e pela relatividade do conhecimento que constitui a imagem
(outra representacéo) da ciéncia no fim do milénio.*®

) GINZBURG, 2001, p. 102.

** GADAMER, Hans George. A atualidade do belo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1985.
> GADAMER 1985, p. 59.

*® FERRARA, L. D’Alessio. Design em espacos. S&o Paulo: Rosari, 2002, p. 159.
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O canone de Sao Francisco de Assis

Um exame mais atento das imagens de S&o Francisco de Assis no presente
mostrara que estas se vinculam a fontes anteriores de sua vida. A tendéncia da iconografia
dos santos ¢ se desviar de figuras estereotipadas e atributos simbolicos “[...] para se ligar a
verdade da biografia e das feigdes”.”’ Assim, mesmo evitando um modelo conceitual
rigido, as imagens tém de se apropriar da verdade trazida nos escritos, ou seja, tém de
tomar os signos transparecidos neles.

Essa propensdo — cabe dizer — é percebida na virada do século XII para o seculo
X111, quando “[...] se enfrentam a renovacgdo da sociedade, de que S&o Francisco foi um
dos principais atores, e tradicdes as quais ele ndo escapa — homem e santo sempre
dilacerado”.® Segundo Le Goff, os artistas anseiam representar Francisco de Assis
fielmente, ou seja, sem deforma-lo sob o peso de simbolos alienantes. Por exemplo, 0s
animais, antes simbdlicos, tornaram-se reais. Assim, compreendemos que as
representacdes do santo seguem seu canone biografico, como regra de vida e fé para o
povo de Deus. Consideremos uma representacdo desse santo de 1235 (FIG. 1).

A pintura reproduzida na Figura 1 apresenta o santo numa composi¢do que inclui
elementos tradicionais da simbologia religiosa: o habito marrom escuro, cabelos e barba
curtos, cordao do habito, terco e Biblia; mais que isso, representa o “Poverello de Assis” com
traje de orador miseravel, aspecto raquitico e rosto sem beleza;>® em geral preso ao cordio do
hébito dos freis, o terco se difere do terco comum, que tem cinco dezenas de Ave-Maria (0
terco se imp0ds no século X111 como costume de recitar louvores a Maria — sentido mais
difundido entre os catdlicos — para lembrar virtudes e glorias de nossa senhora); o crucifixo
— a “cruz de Cristo” — simboliza a veneracao cristd iniciada apds a crucificacdo; a Biblia —
livro antigo — resulta da longa experiéncia religiosa do povo de Israel.*® Assim como noutras
imagens, o modelo de héabito que veste o santo® inclui duas partes independentes: uma que
veste 0 corpo, outra — parte do capuz — que se apoia como capa na altura do peito. Esses
signos podem ser encontrados na Regula Bullata, aprovada pelo papa Hondrio 111, como se 1€

no texto da bula de 29 de novembro de 1223:

" LE GOFF, 2005a, p. 103.

% LE GOFF, 2005a, p. 11.

* LE GOFF, 20054, p. 107.

8 7| LLES, Urbano. Significacdo dos simbolos cristaos. 6. ed. Porto Alegre: ed. PUCRS, 2006.

®1 BERLINGHIERI, Bonaventura. S&o Francisco e cenas de sua vida. In: DUBY, Georges. et al. Historia artistica
da Europa. A Idade Média. Sao Paulo: Paz e Terra, 1997, p. 89.
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Concedam-Ilhes, depois, as vestes de provagdo a saber: duas tunicas sem
capuz, corddo, calcas, capardo gue va até o cingulo, a ndo ser que, alguma
vez, aos ministros pareca outra coisa melhor segundo a vontade de Deus. [...]
E os que prometeram obediéncia tenham uma tdnica com capuz e, se
quiserem, outra sem capuz. E os que forem obrigados por necessidade
poderdo trazer calgados. Todos 0s irmaos usem vestes pobres, podendo com
a bencdo de Deus, remenda-las de baruel e outros pedacos de pano. Eu os
admoesto e exorto a que ndo desprezem nem julguem os homens que virem
usar vestes delicadas e coloridas (cf. Mt 11, 8), tomar alimentos e bebidas
finas, mas antes, julgue e despreze cada qual a si mesmo.®

FIGURA 1 — Francisco, 1235%

622 Rg 2, 9-11; 14, 17. Ver: SAO FRANCISCO DE ASSIS, 1981, p. 132-3.

% puBy, 1997, p. 89.
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Em geral, icondgrafos dedicados a producdo de imagens sacras adotam determinagoes
da Igreja, buscando reproduzir passagens dos evangelhos que abordam uma vida de oracéo.
Antes de as imagens sacras se tornarem objeto de ocupacdo de amantes das artes manuais,
artistas e artesdos, sua composi¢cdo cabia aos monges como funcdo conferida a Igreja; e tal
tarefa foi comparada a do sacerdote, pois ambos pregavam a palavra de Deus: um, com
imagens e cores; outro, mediante as palavras e a escrita.

Contudo, mais do que com palavras, acdes e gestos, usados na adoracdo, a Igreja
Catdlica expressa sua tradi¢do sacra com as linhas e cores dos icones, transformados em arte e
artesanato; assim, além de despertar certos sentimentos no observador, o icone veicula uma
visdo do mundo espiritual para o cristdo. Essa condicdo do icone de tradi¢do catdlica impde
limites, pois “[...] o pintor n3o tem a liberdade de inovagdo e adaptagdo, ja que o trabalho
deve refletir ndo o seu juizo estético e sim o espirito da Igreja [...]”; isso, porém, ndo exclui a
inspiragdo artistica, “[...] exercida dentro de regras determinadas. E importante que o
iconografo seja um bom artista e, mais importante ainda, que ele seja um cristdo sincero e que

viva dentro da tradic&o preparando-se para o trabalho através da Confissdo e da Comunhio”.®

Um “Poverello de Assis” ndo canonico

Como se V&, a Figura 1 revela caracteristicas e fei¢des candnicas de Francisco de Assis
que ndo s6 compdem uma representagao “oficial”’, mas também ajudam a (re)atualizar signos
na imagem do “Poverello de Assis”. Como se verd, o discurso no poema de Vinicius de
Moraes, diferentemente, ndo mostra uma logica baseada nas convencgdes canonicas; tampouco
a representacdo verbal impde limites a quem representa: 0 texto poético deixa entrever
liberdade de pensamento e criagcdo em que o imaginario se manifesta com toda a sua forca,
induzindo-nos ao questionamento da apropriagcdo do signo religioso, aquilo que se deseja
representar e/ou significar. Ndo ha mais a procura de determinacdo do absoluto, do
verdadeiro; ha, sim, um direcionamento ao encontro de muitas e variadas “verdades”, que dao
origem a jogos complexos, porque alimentados e apoiados pela imaginagdo. ® Aqui, a
inovacgdo se faz presente pelo compartilhamento social do imaginério de dado grupo, dada
sociedade, dada cultura que participam ativamente de um contexto sociocultural. Ao permitir
transformar os signos ante o imaginario coletivo (diga-se, a ndo ter de reproduzir os canones),

0 ato de imaginar e criar pode ser uma projecdo util para reconstituir passados recentes ou

* cATECISMO da Igreja Catélica. Rio de Janeiro: Vozes/Paulinas/Loyola/Ave-Maria, 1993.
% MAFFESOLI, Michel. A contemplag&o do mundo. Porto Alegre: Artes e Oficios, 1995, p. 80—1.
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remotos como meio de comunicacdo artistico. Agora, 0 sagrado representa a indefinicéo, a
indeterminacdo que questionam a superioridade de paradigmas.

Segundo Durand,®® o signo (o simbolo) evoca algo ausente, como uma representaco;
mais que isso, configura pretextos de economia, que reportam a um significado presente ou,
possivelmente, verificado. Exemplifica isso o sinal que antecipa a presenca de dado objeto
representando-o; igualmente, uma palavra ou uma sigla poderiam suprir com economia uma
longa definicdo conceitual. Mas se os simbolos poupam operacdes mentais, nada os impede
de ser empregados arbitrariamente em certos casos; quando obrigados a perder tal aspecto,
aludiriam a abstraces ligadas as qualidades espirituais ou aos dominios da moral.

Ainda no dizer de Durand, o imagindrio seria um “[...] conjunto das imagens e das
relacOes de imagens que constitui o capital pensado do homo sapiens”. Convém confirmar a
compreensdo do significado da palavra imagem como representacdo material de um objeto ou
reproducdo mental (consciente ou nédo) derivada de vivéncias, de percepgdes, de lembrancas
do passado passiveis de ser modificadas por novas experiéncias. O arquétipo seria 0 sindbnimo
de “imagem original”, que Jung evidencia como “[...] contetido inconsciente, o qual se
modifica através de sua conscientizacdo e percepc¢do, assumindo matizes que variam de
acordo com a consciéncia individual na qual se manifesta”.”’

A compreensdo da palavra imagem remete, ainda, & acdo de imaginar, isto &, de
projetar imagens, mental ou materialmente. Para Michel de Certeau, 0s sujeitos se encontram
em posicdo de imaginar; por exemplo, uma maneira propria de caminhar nos universos
construidos, pondo em a¢do um jogo sutil de taticas que manifestam uma forma de resisténcia
moral e politica. Ele reconhece capacidade na acdo ou na préatica de pessoas comuns, as quais
revelam aptiddes criativas que se mostram no cotidiano pelo viés das engenhosidades, do
“faca vocé mesmo” ou da “apropria¢do indébita” — que ele agrupa no termo “braconnage”.68
Com efeito, o cotidiano revela as pessoas comuns como seres nao passivos, criticos, abusados
e criativos. Nas palavras de Certeau, o “[...] dia-a-dia se acha semeado de maravilhas, escuma
tdo brilhante [...] como a dos escritores ou dos artistas. Sem nome proprio, todas as espécies
de linguagens dao lugar a essas festas efémeras que surgem, desaparecem e tornam a
surgir’.®® Com taticas de invencdo no espaco mediante estratégias, recriam no cotidiano

praticas de vida que deixam desvelar desejos e sonhos, como um “fazer com”. Enfim, Certeau

reconhece nos individuos uma capacidade para exercer a liberdade que recorre a mecanismos

% bURAND, Gilbert. A imaginagéo simbélica. S&o Paulo: Cultrix, 1988.

* bURAND, 1988, p. 14.

% bE CERTEAU, Michel. A invengéo do cotidiano. Petrépolis: Vozes, 1996, p. 18.
® bE CERTEAU, 1996, p. 18.
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pelos quais se transformam em sujeitos e manifestam autonomia em numerosas préaticas
cotidianas.

Dito isso, essa nocdo de apropriacdo associada com a de pratica — forma com que
homens e mulheres de dada época se apoderam de codigos impostos ou subvertem regras para
compor formas inéditas — subjaz a nossa consideracdo do discurso de Vinicius de Moraes
acerca de S&o Francisco de Assis: buscamos enaltecer a forma diferente com que ele se
apropria de signos presentes na vida canénica do santo. Assim, ao evocar seu santo: “Meu sdo
Francisco de Assis, Francisco de Assim, poverello/ [...] Este € o0 homem da mulher, 0 homem
da carne, o homem da terra/ E que te ama santo da Mulher, santo da Carne, santo da Terra”,70
0 poeta se apropria do signo relativo a bem-aventuranca da pobreza, proposta pelos frades
menores. Em sua humanidade, Vinicius de Moraes discursa ao Francisco santo, que é também
humano. Os conceitos de Mulher, Carne e Terra sugerem um fomento a humanidade do santo,
que se relacionou com santa Clara e a Ordem das Clarissas: fez-se “carne ¢ 0sso” e da terra,
dada sua fascinacdo pela natureza. Aqui, o irreal comanda o realismo da imaginagdo — diria
Bachelard. A imagem que habita 0 mundo imaginario, amalgamando-o, fornece “[...] os
vinculos, relaciona todos os elementos do dado mundano entre si”.”* Temos uma imagem
simbolica que ndo busca figurar a manifestagcdo do divino no mundo, mas contribui para o
encontro mistico, interior e individualizado, ao conclamar o santo de modo mais adequado aos
olhos dos homens.

Um discurso desconstruido, hibrido dirige a confissdo de Vinicius a Sdo Francisco de
Assis, levando o espectador-leitor a identificacdes, reflexes e projecdes instaveis do eu. O
sujeito parece estabelecer relacGes entre 0 que o cerca e 0 que invade seu imaginario de forma
modificada para reconstruir acbes com outros significados ao abordar, por exemplo, Deus:
“Nao creio em Deus mas creio em ti — Deus é minha melancolia”; ou o conceito de Miséria:
“E [...] porque amo a miséria em mim que me deposita em ti”."

Seria prematuro neste momento interpretar a motivacgao para a escolha de certas ideias
figuradas nesse discurso, as quais aproximam as representagdes do poema de sua significacéo
cultural e social quando de sua constru¢do. Antes, convém avancarmos rumo a outras
instancias associaveis com a producdo do texto poético, pois Vinicius transita entre dois

“mundos™: o sagrado e o humano; isto ¢, duas realidades, ao mesmo tempo distintas e

familiares, que compuseram seu cotidiano: em parte, porque ele se formou em colégio de

0 \/er 12 e 42 estrofes. MORAES, 1993.
" MAFFESOLI, 1995, p. 115.
72 \/er 192 e 13% estrofes. MORAES, 1993.
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padres; em parte, porque sua poesia se ergue sobre 0 vazio essencial do ser humano. E esse
transito d4 margem para incluirmos, no escopo de nossa analise, a memoria pelo viés da

relacdo entre o sujeito e seu grupo.

Memoria individual e memaria coletiva no discurso do poeta

Em sua “primeira fase” — nos anos 30 —, o poeta Vinicius de Moraes se encontrava
num cenario sociopolitico polarizado por dois grupos opostos de destaque na vida publica
brasileira: os integralistas e os aliancistas. Os primeiros adaptaram ideias nazifascistas:
estimulo ao nacionalismo, disciplina da sociedade, centralizacdo de poder nas maos de um
chefe integralista, combate ao comunismo e censura a atividades artisticas; vestiam uniformes
com camisas verdes e se sujeitavam a disciplina militar. Os aliancistas tinham como corrente
central o Partido Comunista e propunham ideias revolucionarias e populares: nacionalizacdo
de empresas estrangeiras, reforma agraria, combate ao latifindio, ndo pagamento de dividas
externas, garantia da liberdade individual e outras. Com um aumento vertiginoso, 0 grupo
culminou na eclosdo da chamada Intentona Comunista: tentativa de golpe militar para
conquistar o poder; porém, a tentativa servira s de pretexto para o governo se tornar mais
autoritario. Influenciado por uma onda antimodernista, ele adota ideologias direitistas, pois a
“[...] direita estd na moda, seja pelo viés nacionalista, pela influéncia da renovagao catolica,
seja, mais radicalmente, pela adesdo inflamada aos principios do integralismo”.”® A poesia de
teor catdlico encontra contexto fértil no movimento antiliberal, alicercado em ideais
monarquicos fortalecidos nesse periodo.

Esse apontamento do contexto sociopolitico se impde aqui porque, segundo os estudos
de Maurice Halbwachs — que apresenta uma nova vertente para estudar a memdria —, 0s
acontecimentos sociais compdem a memdria. Para esse autor, embora a memaria aparente o
particular, o individual, ela remete sempre a um grupo, pois, se o individuo porta a lembranca,
sempre interage com a sociedade: nossas lembrangas — diz Halbwachs — ““[...] permanecem
coletivas e nos sdo lembradas por outros, ainda que se trate de eventos em que somente nds
estivemos envolvidos e objetos que somente nés vimos”.”* Enraizada em contextos distintos,
a memoria individual ndo deixa de existir por causa da presenca de participantes diversos;
apenas permite transpor lembrancas pessoais convertidas num conjunto de acontecimentos

partilhados por um grupo, dai que passa do individual ao coletivo. Portanto, ha uma relagéo

" CASTELLO, 1994, p. 61.
"“ HALBWACHS, Maurice. A memdria coletiva. S&o Paulo: Centauro, 2006, p. 30.
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intrinseca entre esses dois “tipos” de memoria; do contrario, ndo seria possivel ao individuo
recordar lembrancas de um grupo com que nao se identifica.

Para que nossa memoria tire proveito da memoria de outros — diz Halbwachs —,
“[...] ndo basta que estes nos apresentem seus testemunhos [...]”; nossa memoria tem de “[...]
concordar com as memorias deles [...] [assim como tem de haver] muitos pontos de contato
entre uma e outras para que a lembranca que nos faz recordar venha a ser constituida sobre
uma base comum”.” Se for assim, entdo poderemos considerar a constituicdo da meméria de
Vinicius de Moraes como uma combinacdo de memdrias de grupos de que participou e que 0
influenciaram. Nesse caso, como sujeito ele interage com dois tipos de memdria: individual e
coletiva, porque o “[...] funcionamento da memoéria individual ndo ¢ possivel sem esses
instrumentos que sdo as palavras e as idéias, que o individuo ndo inventou, mas que toma
emprestado de seu ambiente”.”® Ao mesmo tempo, “[...] na base de qualquer lembranca
haveria o chamamento a um estado de consciéncia puramente individual”,” que permite
reconstituir o passado de modo que seja mantida a singularidade das lembrancas de cada um.
Logo, embora integre um grupo, Vinicius ndo se descaracteriza e consegue singularizar seu
passado.

O grupo porta a memdria, e sobre ela hd consensos resultantes de relacdes estabelecidas
dentro dele. Assim, a memdria coletiva engloba a memdria do grupo, cujos componentes se
identificam com ela. No contexto dessas relacdes, o poeta constroi suas lembrancas, que estdo
impregnadas de memorias dos que o cercam; nesse caso, embora ndo esteja na presenca dos
que o circundam, seu lembrar e seu modo de perceber e ver 0 que o cerca se constituem com
base nesse emaranhado de experiéncias. Halbwachs salienta a necessidade de preservar os elos
(que permeiam as relagdes) entre os integrantes de um grupo para fazer sua memdria perdurar.
Isso quer dizer que o tempo da memoria do grupo limita a duracdo de uma memoria. Com
efeito, esse autor diz que “[...] cada memoria individual é um ponto de vista sobre a memoria
coletiva, que este ponto de vista muda segundo o lugar que ali ocupo e que esse mesmo lugar
muda segundo as relagdes que mantenho com outros ambientes”.”

Como ator social, Vinicius recorre a marcas de proximidade que lhe permitam integrar
um mesmo grupo para que sua lembranca seja reconhecida e reconstruida. Na ode ao santo

Francisco de Assis, o poeta confessa isto: “Na verdade muitas coisas eu tenho, € muita razéo

" HALBWACHS, 2006, p. 39.
"® HALBWACHS, 2006, p. 72.
""HALBWACHS, 2006, p. 72.
"® HALBWACHS, 2006, p. 69.
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de ser feliz/ Se ndo existisses talvez — mas existe, sio Francisco de Assis”.”® Se isso nio
ocorresse, pode-se inferir que, a luz de Halbwachs, desaparece uma memoria coletiva, logo 0s

integrantes desse grupo poderiam se perguntar:

Que importa que os outros estejam ainda dominados por um sentimento que
outrora experimentei com eles e que ja ndo tenho? N&o posso mais desperta-
lo em mim porque ha muito tempo ndo ha mais nada em comum entre mim e
meus antigos companheiros. Ndo é culpa da minha memoéria nem da
memoria deles. Desapareceu uma memdria coletiva mais ampla, que ao
mesmo tempo compreendia a minha e a deles.®

O ndo reconhecimento com o grupo impede, entdo, 0 processo de rememoragdo do
individuo, pois as pessoas sO se lembram de fatos especificos mediante os “[...] os quadros
sociais de memoria [...]” — na expressdo de Halbwachs — que armazenam e regulam os
fluxos das lembrancas. A continuidade desses quadros que operam sobre 0s sujeitos em
circunstancias variadas cria condi¢cdes para rememorar, fortalecendo a memoria coletiva
porque se define o que devem lembrar e/ou esquecer. A rememoracao dessa memoria coletiva
preveé critérios para nortear o objeto da lembranca com clareza e prioridade. Destacam-se, em
“primeiro plano”, memorias de um grupo e o que foi vivido por mais pessoas como resultado
das experiéncias coletivas; em “segundo plano”, memorias relacionadas com menos
integrantes. Por isso certas lembrancas de grupos internos e menores dentro de um grupo
maior sdo pouco lembradas, as vezes esquecidas.

Ainda que a lembranga equivalha a um acontecimento distante no tempo, o contato
com os individuos que também vivenciaram tal acontecimento ou o lugar onde ocorreu
permitem rememora-lo numa relacdo entre memoria individual e memoria coletiva. Eis por
que se pode dizer que “[...] a representagdo das coisas evocadas pela memoria individual ndo
€ mais que uma forma de tomarmos consciéncia da representacdo coletiva relacionada as
mesmas coisas”.®! Se assim o for, entdo essa forma de conscientizagdo se imp&e com traco-
chave da formacdo e continuidade de culturas humanas, porque possibilita ndo s6 armazenar
informac@es, mas também difundi-las e fixa-las.

Ora, a constituicdo de grupos humanos se vale, sobremaneira, da construcdo de
processos mentais de memorizagdo, de codigos de linguagem e de aprendizagem. Por isso,
buscamos no discurso de Vinicius de Moraes marcas de sua memoria individual que se

fundem com a historiografia, mas que ndo apagam o quanto uma se sobrepde a outra. A

7% \er 212 estrofe. MORAES, 1993.
8 HALBWACHS, 2006, p. 39 e 40.
8 HALBWACHS, 2006, p. 61
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memoria individual — assim entendemos — sobrepde-se a historiografia e nos instiga a
procurar detalhes que interferem no comportamento do “eu lirico” em especial e que,
fatalmente, pode levar a reminiscéncias de uma sociedade e seus costumes e, dai, a construcéo
de um conhecimento daquele periodo a que pertence. A mistura de portugués com inglés no
texto poético exemplifica essa questdo porque configura um subterfigio para dar mais
veracidade as paisagens que traduzem a vida estudantil de Vinicius na Inglaterra: “Just now I
have been in a bleary party in the Magdalen’s College/ And there was an Armenian and a
Japanese and all the others/ Good innocent people, drinking some liquor in their rooms/ And |
was a bloody phantom between them, so help me God!”.% Nesse momento, a meméria
individual de Vinicius mostra elementos representativos da memdria coletiva, sobretudo
costumes e atitudes expressas por individuos de uma sociedade. Esses versos apontam a
construcdo do que podemos chamar de uma nova historia, que pde de lado os fatos em
detrimento de lembrancas desveladoras as quais permeiam a memoria individual do poeta e
cujo conjunto historiciza dado momento.

A memdria individual se enraiza nos quadros interiores da simultaneidade e
contingéncia sincronizados e condicionados a existéncia social do sujeito, enquanto a
memoria coletiva recompde o passado com mais amplitude. A construcdo individual da
memoria oferece um conjunto de memorias alcancadas pela conquista progressiva de seu
passado individual. A memdria individual e a memoria coletiva evoluiram desde a Grécia
Antiga. A evolucdo se apresenta de inicio na mitologia com Mnemosyne: deusa da memoria,
mentora da poesia lirica, guardid dos tempos heroicos, dos feitos memoraveis e da volta as
origens. Mée das Musas, irmd de Cronos, tem no poeta seu intérprete: abengcoado com o dom
de ver o passado, o presente e o futuro. Como orientagéo, ele escolhe o passado, que se alarga
porque se abdica de ser meramente individual para buscar o “tempo antigo”, a idade primeira,
o tempo original.®

A fusdo de ambas as memorias se atribui a histéria no processo de constituicdo do
grupo social e de conquista do passado coletivo da memoria. Assim como a literatura, a
histéria veicula — e representa — o fato passado; isto é, configura o mundo através das
palavras. Nesse caso, o0 individuo que tem inspiragdo poética, ao recriar seu mundo

verbalmente, torna-se aquele que detém o conhecimento do passado e que o articula. Ele tem

8 Em traducéo livre néo atinente a aspectos estético-formais: “Acabei de sair de uma festa confusa na faculdade
Magdalen/ Havia um arménio e um japonés, além de outros/ Gente boa e inocente, bebendo conhaque em seus
dormitérios/ E eu era um verdadeiro fantasma entre elas, Deus me ajude”. Ver 46® e 47" estrofes. MORAES,
1993.

8 VERNANT, Jean-Pierre. Mito e pensamento entre os gregos. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1990, p. 107.
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o poder de estar presente no passado, no presente e no futuro, porque “[...] possui a sabedoria
inerente da onisciéncia do divino e do humano™.®*

Com efeito, a luz dessa tarefa atribuida ao poeta, podemos afirmar fatores que
possibilitaram ao criador da ode a Sdo Francisco matizar varias linhas de enfoque. Seu
discurso comega com uma autoavaliagdo sensivel e racional em tom confessional, como uma
ponte sobre o abismo dirigida ao santo. Testemunhamos o sinénimo da agudeza analitica do
poeta em seu discurso; 0 que apresenta uma realidade distinta da poténcia sagrada com a
humanizagdo de temas sobre os quais se ergue a maior parte das religides. O fato de Vinicius
partir da percepcéo de seu lado obscuro — a fraqueza humana: “[...] o impuro, o inconstante,
0 tragico, o leproso e possivelmente o morto/Que vem a ti o fiel, o calmo, o humano, o

constante”®®

— obriga-nos (e nos incentiva) a aprofundar as discrepancias da fertilidade do
sagrado e do humano, estabelecendo analogias entre paradoxos.

Para registrar sua soliddo, a voz confessional do “eu lirico” direcionada a sdo
Francisco de Assis ecoa confissfes de vivéncia pessoal: momentos de deslumbres, momentos
de impregnacéo da realidade. O tom é de queixa em ocasifes distintas, nas quais transpde ao
papel o cenario de seu exilio em Oxford num discurso poeético carregado de forca e brilho,
traduzido nas imagens verbalizadas em versos que descortinam as impressdes do poeta sobre
o mistério, a paixao e a morte: “Quantos livros escrevi — e sou td0 mogo! e ndo compreendo
de mim/Sendo que sou cruel com a mulher e que minha angustia ndo tem fim”.%

A humanidade se faz presente em um Vinicius enamorado de sua primeira musa: Tati,
com quem passou Vvarias noites; 0 poeta atravessa a experiéncia radical da soliddo com a
felicidade que tomava o seu ser ap0s a segunda dose. Talvez ninguém tenha idealizado os
poderes do alcool quanto ele; dias de fecunda criagdo facilitada pela fase de siléncio e
reclusdo que o motivaram ao dialogo com a condicdo humana. Percebemos um conjunto de
ideias, sentimentos e realidades que se movem na tentativa de aproximar o sagrado do mundo
pela experiéncia do humano, pela palavra sacramentada nas rela¢fes entre homem e mundo,
entre homem e mulher, entre ele e sua consciéncia. Se assim o for, entdo pressupomos que a
literatura se constroi na resposta dada a perguntas que o homem faz sobre seu passado,
presente e futuro: o desafio é entender (e se fazer entender) o carater imprevisivel das

respostas.

8 VERNANT, 1990, p. 107.
8 \er 22 estrofe. MORAES, 1993.
8 \/er 552 estrofe. MORAES, 1993.
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Entendemos que, por meio do “eu lirico”, Vinicius de Moraes retoma momentos que
Ihe sdo caros e denotam a caracteristica ciclica do tempo. Em seu discurso predomina a
sensibilidade externada ao amor e as exploragdes da condi¢cdo humana, fruto das tendéncias
do recolhimento e da introspeccao. No dizer de Castello, o “[...] poeta estd definitivamente
partido ao meio. Um Vinicius formado na direita, entre verbetes do catolicismo, do
integralismo e do fascismo, se opde agora a um outro Vinicius que comega a se enamorar da
esquerda e do socialismo”.®” Notamos seu intento de expressar que as contradicdes, 0s
paradoxos e as semelhancas da condicdo humana em didlogo com a poténcia sagrada se
complementam e proporcionam uma reflexdo sobre as formas. Isso acontece interna e
externamente quando apreciamos a estreita relacdo entre o real e o0 imaginario e/ou entre o
paradoxo desses dois “mundos”. A arte exploratoria prevalece sobre a arte das certezas; ele
nao aponta um caminho, mas deixa claro que o procura incessantemente: “Ah, que a vida nao
tem solugdo. Muitos o disseram em Vvao/E o direi em v&o, e morrerei, e 0S que me virem,
sorrirdo” %

Dito isso, o discurso do poeta ndo entra no canone; antes, apropria-se livremente do
mais evidente e aparente. Por isso, exclui a linha fina e sutil da elevacéo aos céus, suprime o
ar tranquilo e delicado; revela suas percepcgdes de religido, humanidade, pobreza, injustica,
prazer carnal, vida, liberdade, degradacéo, peniténcia, inferno e morte. Vinicius de Moraes
ndo representa 0 santo, mas o conclama, com vocativos recorrentes para que este ouga suas
confissdes, angustias e conflitos existenciais e humanos, reveladores de seus olhares voltados
ora ao sagrado, ora ao profano. Ele ndo busca figurar a manifestacdo do divino no mundo,
mas contribui para o encontro mistico, interior e individualizado, ao revelar o santo de um

modo adequado ao olhar do homem.

8 CASTELLO, 1994, p. 117.
8 \/er 592 estrofe. MORAES, 1993.



CAPITULO 2

“A espantosa ode a sdo Francisco de Assis”

A ode é, como a etimologia atesta, um canto, e na traducdo do
Salmo Lvil dos Setenta, aparece a palavra empregada para
designar uma férmula méagica; e Homero fala da ode como o canto
magico que os filhos de Autdlico executaram para estancar o
sangue que corria da ferida de Ulisses.

—SPINA, 2002.

uando conclama o santo em vez de representa-lo e quando subjetiva e interioriza a

experiéncia ao delinear um santo coerentemente com o olhar humano em vez de

figurar externamente o divino, o poeta deixa entrever uma forma diferente de abordar
a religiosidade que convém evidenciar em sua producdo. Para isso, a formacdo dos mitos do
poeta, do heroi e do santo relativamente a fenomenologia e a antropologia do imaginario,
pode ser um aporte Util para comparar o discurso poético de Vinicius com énfase em textos da
obra O caminho para a distéancia e em “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, contido
— cabe reiterar — em Jardim noturno, livro de publicacdo pdstuma que retine 107 poemas
inéditos, além de ideias, fragmentos e poemas inacabados. Foi organizado pela romancista
Ana Miranda, apds pesquisa no acervo da Fundacdo Casa Rui Barbosa, na capital fluminense.

Ela informa que

Poucos sdo datados, mas pelo estilo, pela letra, e, em certos casos, pelo tema
abordado, podemos presumir a época em que foram feitos. H4 poemas
longos, poemas curtos, baladas, odes, alexandrinos, letras para musicas
sonetos escritos pela mao do mestre do ritmo. Ora “puros mananciais”, ora
“condutos de secdo rigorosamente geométrica” (Manuel Bandeira). Poemas
“transcendentais” da fase mistica e os da “aproximagdo do mundo material”;
poemas circunstanciais dedicados a amigos, a filhas de amigos recém-
nascidas, a mulheres que o poeta amou. Poemas singelos de sua adolescéncia
que revelam um precoce espirito poético; outros que manifestam seus
“provavelmente imaginarios tormentos pessoais”’, como disse Otto Lara
Resende.®

% MIRANDA, Ana. Apresentaco. In: MORAES, Vinicius de. Jardim noturno — poemas inéditos (org. e selegio:
de Ana Miranda). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1993, p. 13.
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A comparagdo supGe analisar a construgdo do eu lirico na ode, que contextualiza uma
passagem de territorio: da dimensdo religiosa para uma dimensdo de materializacdo da
espiritualidade. Assim, ela funciona como expressao verbal adequada para obrigar a natureza
a obter a cura desejada. As palavras do canto magico ndo sdo dirigidas ao enfermo, mas a
forcas que determinam o sangramento, que tentam se ligar magicamente pela palavra. Tal
funcionamento alude a uma passagem do poema Odisseia — livro X1X, v. 457 — onde se 1€
que os filhos de Autélico® tratam da ferida que um javali fez em Ulisses com uma férmula de
encantamento para estancar a hemorragia ap6s prensarem o ferimento. Logo, nosso objeto de
estudo seria como uma férmula de encantar encontrada pelo poeta, que o liga a forga a qual
podera curar-lhe a ferida.

Hé quem diga que “A espantosa ode...” ¢ uma “[...] imensa charada de 138 versos™.%!
Considerada por Castello como “[...] composi¢ao poética menos inspirada que traz registros
esparsos de sua vida em Oxford [1938—9],% quando se valeu da primeira bolsa de estudos
do Conselho Britanico dada a um brasileiro para estudar lingua e literatura inglesas no
Magdalen College.*® Esse periodo, supostamente, foi marcado por uma atmosfera de angustia
e soliddo. O derramamento lirico em tom confessional apresenta uma estrutura poética
pautada em versos extensos — os “versetos” —, marca evidente em Paul Claudel.** Suas
linhas de composicdo poética — longas, sem rimas, com ritmos biblicos e enumeracdo tipica
do serméo litrgico — remetem a mencao feita por Juliana Santos® sobre as “[...] modulagdes
necessarias para a producdo de uma poesia que procura estabelecer o questionamento acerca

do plano divino, do destino do homem e do sentido de nossa precaria existéncia”; isto €,

% Filho de Hermes e Quione, Autélico é personagem da histéria antiga que teria se casado com Anfiteia, mae de
Ulisses; logo, é av0 de Ulisses — cujo nome foi dado por ele. Mora no monte Parnaso, onde seu neto — em
visita para uma cagada no monte — foi ferido por um javali; e foi a cicatriz deixada pelo ferimento que levou sua
antiga ama-seca a reconhecé-lo quando ele voltou de Troia. Autélico é conhecido como o maior ladrdo da época:
roubou o cinturdo de Héracles e até o poderoso Zeus. Cf.: sMITH, William. Dictionary of Greek and Roman
biography and mythology. Boston: Charles C. Little; James Brown, 1844, p. 467. Além de ser personagem da
mitologia grega antiga, Autélico esta presente no Conto de inverno, peca de Shakespeare em que um rei —
Leonte —, enciumado do amigo Polixeno —, manda prender a esposa deste, Hermione. Na cadeia, ela teve uma
filha que o rei abandonou — Perdita —, mas que se salvou, diferentemente da mée, que morreu na prisdo. Anos
depois, o filho de Polixeno, Florizel, apaixona-se por Perdita, mas seu pai é contra o relacionamento dele com
uma plebeia. Autdlico entra na histéria como mascate que ajuda Florizel a fugir para a Sicilia sem que seja ser
percebido, trocando de roupa com ele. Além de ndo informar Polixenes que seu filho fugiu, ele manda o palhago
inconsciente e Pastor Velho para 0 navio que transportava Florizel e Perdita para a Sicilia. Cf. HAZLITT,
William. Characters of Shakespeare’s plays. Editado por J. H. Loban Cambridge University Press: New York,
2009 [1%ed. 1909], p.14; 210.

L CASTELLO, 1994, p. 105.

%2 CASTELLO, 1994, p. 105.

% Da Universidade de Oxford na Inglaterra. E uma conceituada escola de poetas instalada num prédio de alma
gética. Ver: CASTELLO, 1994, p. 102-4.

°* Grande nome da poesia catdlica francesa.

% SANTOS, Juliana. Vinicius de Moraes e a poesia metafisica. 2007. Dissertagio (Mestrado em Letras) —
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, p. 29.
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qualidades atribuidas as primeiras publicacdes de Vinicius. Tais atributos caracterizam seus
poemas como “poesia mistica”, resultante de sua fase cristd e que “[...] termina com o poema
‘Ariana, a mulher’”, publicado em 1936 e de que tratamos mais adiante, em contexto mais
apropriado.

O levantamento bibliogréfico que fizemos — cabe reiterar — ndo identificou trabalhos
académicos publicados que analisassem “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”; salvo uma
explanacdo da lirica inicial e da ode cujo autor — José Aderaldo Castello® — refere-se ao

poema assim:

E uma auto-identificacio que se impde a medida que se potencializa como
fator de eliminacdo do possivel conflito matéria versus espirito, homem
versus Deus. Reduz o confronto desse dualismo a coexisténcia paralela de
suas partes, de maneira que convive com a culpa, enquanto preserva a fé em
Deus como uma certeza interior, sem remorso ou arrependimento. O poeta
acata a consciéncia de uma condicdo de vida ja de origem irremediavelmente
renegada, a0 mesmo tempo em que se acomoda com o sentimento religioso
que Ihe foi transmitido conforme a tradicdo catolica brasileira. Parece, pois,
imune ao ato de contri¢do confessional, ndo obstante “A espantosa ode a Sdo
Francisco de Assis”, na verdade antes de tudo um auto-retrato em que o
poeta opde a sua condi¢do humana a pureza impoluta do santo.

b

O discurso lirico de “A espantosa ode...” se alicerga na superagdo de
condicionamentos sociais como a linearidade temporal. A postura de viver na fronteira entre
dois mundos permite ao poeta percorrer outros planos da existéncia — futuro e passado —
voltando-se a uma sabedoria interior. A fim de revelar e viver sua interioridade imaginaria,
ofuscada pelas amarras sociais, como vontade de inventar percepcbes do sagrado, o poeta

inicia seu canto magico:

Meu sdo Francisco de Assis, Francisco de Assim, poverello, ou como te
chame a sabedoria dos povos e dos homens

Este é Vinicius de Moraes, de quem se podia dizer — 0 poeta — se jamais
alguém o pudesse ser depois de ti.*

% \Ver MORAES, Vinicius de. Antologia poética. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1992.

9" cASTELLO, José Aderaldo. A literatura brasileira: origens e unidade (1500-1960). S&o Paulo: ed. UsP,
2004, p. 264-5.

% Justificamos a citagdo de duas linhas com recuo com base em Roger Chartier, para quem as formas — o
suporte — do texto condicionam sua inteleccdo. Assim, se 0 poema é substancia e ¢ forma ao mesmo tempo,
entdo sua disposicao (tipo)grafica na pagina seria atributo associavel s6 com a forma impressa — isto €, com a
leitura (silenciosa). A forma oral — por exemplo, quando o poema é recitado de cor a uma plateia que ndo tem o
texto em mdo — ndo se condicionaria a elementos como estrofes (com dado nimero de versos), dado nimero de
estrofes por pagina, versos com extensao que ultrapassa a mancha tipografica da pagina, dai terem de ser
quebrados de modo a preservar seus atributos fonicos (tbnicas, ritmo, aliteragdes, rimas etc.). Pensamos que
descaracterizariamos menos a forma gréfica da ode — por exemplo, a extensdo dos versos, generosa em certas
passagens — reproduzindo o maximo de sua disposicao grafica. Ver: CHARTIER, 1991.
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A correnteza de mudancas de posicionamentos ante o sagrado € vista como
desequilibrio. Mas se trata de um desequilibrio que equilibra, reordenando as relagdes entre o
espiritual e o humano pela ldgica da liberdade. Tal desequilibrio é visto como fase dificil,
expressada por uma voz confessional aflita, que equaciona o sentimento religioso com outro
aspecto dominante de sua poesia: a tentacdo irresistivel que sobre ele exerce a indiscriminada

presenca do prazer. Vejamos:

[...]

Dou-te meu voto além da mulher! é a crianga que te fala

Quando subitamente se conheceu menino no grande siléncio de uma sala.
Quando brincando com o prdprio sexo o surpreendeu sensivel

E o viu inteligente e emocionado e ndo compreendeu.

E que criou sozinho a primeira forma nua para o prazer contemplativo
E que se deu a ela desvairado do mistério de se saber vivo.

E que a transportou na memdria em amor e que foi traido

Pelo toque de outra m&o menos pura e mais desmerecida.

E que foi seviciado antes do sémen pela desventura

Feito mulher, e a perdoou, e a amou, e a fez sua criatura.

E que foi iniciado nos prazeres da carne como o inocente aprendiz

A quem a mulher diz — Faz! e ele faz, tal como eu fiz.

Antes do sémen! e ndo morri — e bela fiz minha criatura

Eis por que ndo hé salvacdo e eu amo a minha degradagdo e impostura.

Porque eu sou o sedutor, se seduzido, e o erdtico, se seviciado

E o0 amante, se querido, e o perdido, se privilegiado.

Como se pode depreender desses versos, 0 prazer é valorizado como sentimento
perturbador, como afeto mundano, como espago para vivéncias — radicais — relativas a
sexualidade. Curiosamente, embora a tematica desses disticos tenha a potencialidade de
libertacdo ao se degustar uma sensacgdo proibida, as metaforas parecem dar um tom algo triste
a ode. A escolha, portanto, corrobora a expressdo de sentimentos possiveis de tristeza ou
fragqueza ao se adentrar a estrutura de uma civilizacdo repressiva. Envolvido em tormento
profundo com tal estrutura — aqui, a Igreja Catolica —, o poeta lanca méo de imagens para

representar um “eu lirico”. Vejamos:



44

E que criou sozinho a primeira forma nua para o prazer contemplativo
E que se deu a ela desvairado do mistério de se saber vivo.
E que a transportou na memdria em amor e que foi traido

Pelo toque de outra m&o menos pura e mais desmerecida.

Vinicius sugere o sentimento de busca eterna por uma sensacdo pura de prazer, porém
condenada e que permanece como nostalgia e completude de felicidade vivida na infancia.
Assim, pressupondo-se que sua infelicidade advenha dessa situagdo, no momento em que 0
“eu lirico” reprimido se vé em uma sociedade catdlica repressiva e ndo consegue lidar com
iSO — com a opressao eterna do homem sobre 0 homem —, o siléncio vem como metafora e
nos chama a sair do cotidiano de caminhos ja tracados para adentrar uma realidade
imaginaria. O chamado permeia a ode porque seu soar tem outro objetivo: acordar um eu

interior como um apelo inaudito, um poema que ndo alcanca traduzir ideias em palavras...

Ouve o apelo mais intimo, o que ndo esta nas minhas palavras

E que estd no meu ser infeliz e no ser infeliz que eu crio a minha passagem.

Essa valorizacdo do interior do individuo e da espiritualidade pode ser analisada como
instrumento de desafio ante os pressupostos racionais e da ciéncia, pois apresenta um carater
inefavel e transcendente, inacessiveis a razdo. Os mistérios do sujeito lirico apresentam a
marca do oculto como enigma engenhoso a ser solucionado ou segredo torpe a ser

desmascarado.

Tenho um mistério a te dizer, mas quem sabe ndo o ouvirias

Vendo-me crianga — se é que eu fui crianga um dia!

A fim de compreender a formacdo da estrutura de uma civilizagdo repressiva —
simbolo opressor para 0 nosso sujeito lirico —, dialogamos com Marcuse a luz de Freud.
Como se sabe, na teoria freudiana a vida psiquica do homem é regida por duas pulsdes: a de
vida — Eros — e a de morte — Thanatos.

Marcuse entende o Eros como manifestacdo da libido, pois é de natureza sexual e sua
funcdo € unir os individuos em unidades cada vez maiores. “Eros como pulsdo de vida ¢

sexualidade ¢ a sexualidade existe, enquanto fun¢ao original, como ‘obtengdo de prazer a
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partir de zonas corporais’.”® Além disso, a pulsdo de vida indica o caréter polimorfo perverso
da sexualidade, que significa, historicamente, o primado da sexualidade e da reproducédo, que
depois se torna a reproducdo no casamento. Por isso, para existir organizacdo em dado grupo
social, é preciso haver a dessexualizacdo do individuo, pois o homem ¢é originalmente o
campo potencial da sexualidade e é regido pelo principio de prazer. Dessa forma, tenderia a
agir somente conforme suas pulsdes. Com a sua dessexualizagcdo, 0 homem esta pronto para
enfrentar a civilizacéo.

A pulsdo de morte é o elemento da agressividade: tende a destruicdo e busca eliminar
conflitos em direcdo a morte. Eis por que se diz que hd uma luta entre as duas pulsdes de
carater ambiguo na sociedade: Eros a constroi; Thanatos a destrdi. Essa disposicdo da pulsao
de morte se manifesta no principio de Nirvana, que significa a tendéncia a completa
imobilidade e cuja “[...] primazia [...], a terrivel convergéncia de prazer e morte, dissolveu-se
logo que foi estabelecida. Por muito universal que seja a inércia regressiva da vida organica,
os instintos esforcam-se por alcancar seus objetivos de modos fundamentalmente
diferentes”.'®

No entanto, convém ressaltar outra caracteristica de Eros: parece se conciliar com seu
oposto; isto é, aproxima-se da morte. Assim, Thanatos se torna um parceiro legitimo e aquela
luta que se perpetuava nesse sentido constitui uma dindmica primordial. Alem disso, se o
principio de prazer e desejo de regressao e imobilidade integral se embasam no principio de
Nirvana, entdo seria plausivel caracterizar a morte segundo outro aspecto, que Marcuse traduz
nestes termos: “O instinto de morte ¢ destrutividade ndo pelo interesse destrutivo, mas pelo
alivio de tensdo”.’® Assim, pode se dizer que a morte é inconscientemente uma fuga a dor e
as caréncias vitais; logo, Eros age contra o sofrimento e a repressdo. Na ldgica desse
pensador, “A morte deixaria de ser uma finalidade dos instintos. Continua sendo um fato,
talvez mesmo uma necessidade suprema — mas uma necessidade contra a qual a energia
irreprimida da humanidade protestara, contra a qual deflagrara a sua maior batalha”.**

O objeto deste estudo deixa entrever alusdes a ideia de morte, explorada em seu
sentido de siléncio ou eternidade absoluta. O poeta a percebe ndo como boa noticia, como
ponto de partida para os caminhos de outra vida: por isso ndo consegue lhe sorrir. Lembra-se

de que o homem tem uma existéncia que declina constantemente rumo a morte; e, assim,

% MARCUSE, Herbert. O fim da utopia. Rio de Janeiro: Zahar, 1969, p. 115.

100 \ARCUSE, Herbert. Eros e civilizagdo: uma interpretacdo filoséfica do pensamento de Freud. Traducio
Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Jc, 1999, p. 44.

101 v ARCUSE, 1999, p. 47.

102 M ARCUSE, 1999, p. 203.
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angustia-lhe a percepcdo dos limites entre espagos e tempos imensuraveis. O sujeito poético
usa a ideia de que a vida ap6s a morte ndo é purificadora da vida terrena, por isso ele deveria
ser amaldigoado por seus pecados: “Nunca criatura foi tdo pagd como eu, SO help me God!
Arrastando meu ser a execragao e a contemplagdo quieta da morte”.

A plena fruicdo das pulsdes — cabe frisar — acontece no principio de prazer, que
significa um estagio sub-histdrico em que ocorrem as satisfacdes das pulsGes imediatas. Desse
estdgio, o que ainda estd presente € a fantasia. Nela se encontram vivos 0s desejos
inconscientes, ainda possiveis sem haver repressdo. Ela faz a ponte entre o sonho e a realidade
e pode ser materializada sob a forma da arte. Segundo Marcuse, “[...] a fantasia ndo sé
desempenha um papel constitutivo nas manifestacbes perversas da sexualidade, como
imaginacdo artistica, também vincula as perversfes as imagens de liberdade e gratificacdes
integrais”.’® Além disso, é importante para os instintos humanos porque, enquanto na
realidade as coisas se apresentam como desagradaveis, controladoras e corretas, na fantasia o
correto ndo existe: ndo ha moral.

Marcuse afirma que a fantasia se vincula ao Eros primério — a sexualidade. “Na
medida em que a sexualidade é organizada e controlada pelo principio de realidade, a fantasia
afirma-se, principalmente contra a sexualidade normal.”*® Nesse sentido, o eu lirico

reprimido que antes aspirava ao prazer agora o teme; abre-se a tristeza, a0 mundano,

Porque me sinto covarde de ndo poder dormir e precisar fechar a porta
Ao vento frio ou ao chamado sombrio da pureza morta.

Na ode, a bebida é a primeira chave para chegar a fantasia e aos enigmas do ser. D&
apenas a primeira volta no alargamento do portal para a comunica¢do com um plano superior
e coletivo que ha no interior do individuo. Assume o papel de musa: move ndo sO 0 poeta,
mas também sua producdo. E com essa fungdo produtiva — libertar a imagina¢do — que suas

obras poéticas teriam sido realizadas nos estados “altos” da mente; porque

[...] hd& em mim uma fonte pura de mal que me embriaga
De bem, mas que subitamente me estanca o que me falta.

Esse mal supre as experiéncias ou estados existenciais da rebeldia, materializacdo da

espiritualidade e visdo alucinégena da consciéncia. E um jogo, € uma divagacdo. Mas é

1% MARCUSE, 1999, p. 62.
104 MARCUSE, 1999, p. 136.
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agradavel e tem a linguagem do principio de prazer: “[...] a fantasia tem um valor proprio e
auténtico, que corresponde a uma experiéncia propria — nomeadamente, a de superar a
antagdnica realidade humana”.'®

E preciso entender que a civilizagio subjaz a substitui¢do do principio de prazer pelo
de realidade, isto é, a existéncia mesma da civilizacdo: o estdgio em que houve a repressdo
das pulsbes que condenou o homem a infelicidade. O sujeito lirico apresenta-se ao Santo
como “[...] o magico do desespero, o inquisidor e o sedutor, o poeta triste”. Na metapsicologia
de Freud, essa condenacdo € justificada porque o principio de realidade se fundamenta na
Ananke, a luta pela existéncia em uma realidade desprovida de elementos que possibilitem
suprir as necessidades; nesse caso, a possibilidade de satisfacdo passaria pela poesia — pela
criacdo poética. Como a condicdo de poeta suspende o prazer em que predomina o sofrimento
fisico — como um espasmo —, entdo € incompativel o principio de prazer na civilizacdo
repressiva. Diz o poeta: “Meu Sao Francisco de Assis! Ouve tu ao menos a minha inefavel
miséria. Sem perddo e sem consolagdo e sem fim nos caminhos da Terra”. Como se pode ler,
esse verso revela certo tormento do eu lirico em constante conflito com a poesia.

Mesmo com esse carater repressivo do surgimento da civilizacdo, Eros teve um
desempenho fundamental em tal surgimento. No processo civilizatorio, Eros tem o papel de
equilibrar a agressividade dos homens contra si mesmos e contra a constitui¢do da civilizagao.
Tal equilibrio consiste no que se entende por sentimento de culpa: 0 aumento da culpabilidade
da base as restricdes necessarias ao surgimento da civilizacdo. Mas Eros tem, ainda, a
caracteristica de sublimacdo, por isso pode se tornar uma fungdo contraditéria: enquanto a
pulsdo de vida trabalha em favor da civilizacdo, pode ser que sua atividade envolva sua
dessexualizacdo, levando ao seu enfraquecimento.

Além da origem da civilizacdo repressiva, convém salientar o surgimento do homem
reprimido. Primeiramente, as estruturas psiquicas fundamentais que o formam. Id, ego e
superego sdo os nomes dados as estruturas mentais centrais que constituem o homem.

Campo do inconsciente, o id abriga fantasias e desejos, mas ndo a moral e a ética.
Grosso modo, ndo ha certo e errado. Tudo € livre. Por isso ndo € afetado pelo tempo nem
pelas contradicdes: ndo importam valores e moralidade. A preocupacdo é, ndo com a
autopreservacao, mas com a satisfacdo das pulsdes. O id se liga diretamente ao principio de
prazer. Quanto ao ego, € parte do id que se desenvolve para refrear 0os impulsos provenientes

deste: “E o ‘mediador’ entre o id € o mundo externo”;}® relaciona-se com o mundo externo,

15 MARCUSE, 1999, p. 134,
106 \ARCUSE, 1999, p. 47.
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ajusta e altera a realidade segundo seus interesses. Essa estrutura objetiva proteger o id e
reprimi-lo, coordenar e alterar suas pulsdes discordantes da realidade: tudo para evitar o
aniquilamento social que poderia haver se 0 homem fosse regido pelo id. Desprovido da ética,
da moral e imune a repressdo do inconsciente, 0 homem tenderia a regressao ao estagio sub-
historico: o da gratificacdo integral de suas pulsdes. Eis por que se diz que 0 ego substitui o
principio de prazer pelo principio de realidade. Como estrutura mental, o superego se
caracteriza, sobretudo, pela repressao ¢ da origem ao que Freud definiu como “sentimento de
culpa”: a necessidade de autopuni¢do. Gragas a essa caracteristica repressora, o SUperego
impoe a moral, determinando o que ¢ certo ¢ o que ndo €. Nas palavras de Marcuse, “[...] 0
superego assimila os modelos autoritarios [...] e faz das suas ordens e das suas proibi¢fes as
suas proprias leis, a sua propria consciéncia moral”.*’

Essas observagdes sobre civilizacdo, repressao e estruturas psiquicas abrem caminho
para abordar a forma como o poeta se determina na sociedade. No principio de realidade —
cabe frisar —, ele estaria condenado a infelicidade; logo, em favor de sua razdo, tenderia a ser
cada vez mais infeliz, porque esta sujeito as imposicdes do principio de realidade e nega o
principio de prazer. Numa palavra, estaria mais distante de realizar suas pulsdes. Todavia, 0
sujeito lirico assume sua miséria, sente-se integro em sua “animalidade”; torna-se criatura

entregue ao prazer:

Porque eu sou o sedutor, se seduzido, e o erotico, se seviciado

E o amante, se querido, e o perdido, se privilegiado. Porque fazemos um —
eu e a mulher — e ndo ha dois arrependimentos

Para um s6 corpo — nem duas salvacGes para um sé sentimento.

“A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis” deixa entrever uma luta entre o eu poético

e a sociedade existente, como se pode inferir destes versos:

Fui buscado, também. Buscou-me a sociedade, o anfitrido

E eu fui mendigo em meu saldo e me desprezei e disse ndo. E me mandaram
a Oxford, e eu disse ndo, e vi jovens viscondes

Que temeram meu pudor, e eu disse ndo, e me persigno!

Parte do conflito, o0 humano inconstante faz sinal da cruz para se purificar de maus
pensamentos e mas palavras. Ndo busca se reconciliar com a sociedade; antes, nega a
condicgéo de poder estar “equilibrado socialmente”. Tal qual sua arte, ele é degradado, pois se

funde com sua poesia. Numa sequéncia de aforismos opostos, Vinicius de Moraes e sao

07 MARCUSE, 1969, p. 105.
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Francisco de Assis se interpenetram para divulgar suas mensagens. Como num tipo de ritual,
0 poeta age com capacidade manifesta de compartilhar experiéncias tanto com uma forca
oculta — atingida pela voz confessional — quanto com o leitor. Como ponte, a ode desperta

personagens interiores que dialogam:

Este é o0 que peca e ndo se arrepende, o supliciador e o criador do espasmo

E que te exalta irmdo humilde e louco, confidente, e inventor do éxtase.

Uma aproximacéo entre o sagrado e o profano parece se evidenciar:

Em vao te direi — ou ndo? — porque ndo vens beber meu vinho

Na minha mesa, e poderiamos falar com mais carinho.

Humanidade e Santidade se fundem no mesmo ser. Dai se poder cogitar
interpretativamente, por exemplo, uma travessura libertaria e o exercicio do prazer; o
exercicio de acbes proibidas e condenadas pela moralidade cristd. Como a experiéncia
existencial com a religiosidade marca a obra de Vinicius de Moraes, vemos ai outra chave

para os enigmas do ser, a espiritualidade, no sentido dos “orgasmos cosmicos”.

Eis que converti meu demdnio a mim e meu anjo a mim

E me sinto demais em mim mesmo e quisera me despedacar em ti.

Nesses versos, 0 ato de sacrificio vem abrir comportas ao estado da alma em que 0s
sentidos se desprendem das coisas materiais e sdo absorvidos pelo encanto e pela
contemplacédo interior da unido mistica. Em suas noites de éxtase poetico, assim como 0
estado de inspiragdo e entusiasmo religioso, o poeta “[...] estimulou os sentidos apenas para
que conhecéssemos o erotismo espiritual vivido pela alma mistica que abandona a vida
sensivel”.’® Sua criacéo faz-se possessdo: a descricdo do éxtase se faz como estagio divino e

irrevelavel do ato de criacdo:

Tudo é magia! Lembras-te? O siléncio fantastico das noites

A alma bébada de emocdo? e nenhum pouso.

198 sp1TZER, Leo. Trés poemas sobre o éxtase: John Donne, San Juan de La Cruz, Richard Wagner. S&o Paulo:
Cosac e Naify, 2003, p. 77.



50

Em “A espantosa ode a S3o Francisco de Assis”, a voz confessional do eu lirico
simboliza 0 homem que estd sempre a procura de explicagdes para questdes existenciais: de
onde veio? Quem é? Como se salvar? Para onde vai? Para responder a essas questdes, uma
entidade se manifesta em seus sonhos: o sujeito lirico em analise se volta a um ser superior
para encontrar seu caminho na vida: Francisco de Assis, o divino e humano — e humilde,
como a poesia. Aqui, sobretudo Vinicius se volta ao Santo — mediador. Como num ato de
remissdo, o sujeito poético busca alivio temporario para seu sofrimento, e ndo o perddo para
seus pecados. Nesse sentido, logo assume a condicdo de pessoa presente e proxima de quem
fala, para se apresentar e se identificar a quem o procura também. N&o busca o Deus
inescrutavel e imperscrutavel, por saber que ndo encontrara respostas para suas afli¢oes.

O mito da tragédia de J6 — que nos inspira e fornece subsidios para interpretar o

discurso poético na obra analisada — revela-se nestes versos da ode:

E a mulher, essa que me suporta e que me acaricia
E a quem acaricio, e a quem eu rio e que se ri. Ndo fosse ela, e eu estaria
como Job te mentindo,

Porque o poeta é a semente da mentira se, no desespero so.
Assim — diz Pierre Brunel —, se

[...] o mito é uma narrativa em que se expressam nossos furores, nossos
terrores, nossos gritos, se ¢ “uma fabula simbdlica que resume um nimero
infinito de situagdes mais ou menos analogas”, do Livro de J6 pode-se muito
bem dizer que é um relato de poténcia mitica, e, de seu herdi desventurado,
que é um herdi mitico: POBRE como JO em seu ESTERCO.'%

Considerado como obra-prima da literatura do movimento sapiencial,"*° o Livro de J6
comega com uma narragdo — em prosa — sobre um “grande servo” de Deus seminomade e
muito rico atingido pela desventura ap6s uma aposta entre Deus e Satd para ver se continuaria
fiel no infortunio. J6 perdeu bens e filhos. Ferido em sua carne pela lepra — doenca asquerosa
e penosa —, restou-lhe a esposa, que o aconselha a amaldicoar a Deus. Os amigos de JO
Elifaz, Baldad e Sofar vém consol&-lo. Apds o discurso preliminar, abre-se um extenso

dialogo poético no qual os trés amigos que deveriam conforta-lo, na verdade,

109 BRUNEL, Pierre. Dicionario de mitos literarios. Brasilia: ed. uns, 1988, p. 524.
110 Referente & sabedoria divina.
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[...] defendem a tese tradicional das retribuicGes terrestres: se JO sofre é
porque pecou; pode parecer justo a seus prdprios olhos, mas ndo o é aos
olhos de Deus. Diante dos protestos de inocéncia de JO, s6 sabem radicalizar
sua posicao. A essas consideragdes teoricas, JO contrapde sua experiéncia
dolorosa e as injusticas de que o mundo esta cheio.™*

Moshe Greemberg, no capitulo intitulado “J6” do livro Guia literario da Biblia,'*?
afirma que o personagem é porta-voz de todos os miserdveis da terra. Ao analisar a temética
do livro, ele usa uma linguagem carregada de termos juridicos que parecem situar Jo, Deus e
0 Diabo num tribunal, onde Deus exibe desnecessaria e assombrosamente sua forca. Como

figura indispensavel da miséria humana,

J6 se impde a ndés como um “existente” exemplar em quem nos
identificamos. J6 é J6 em cada um de nés, quando nos sentimos arrasados,
vitimas de um Deus injusto. Ndo é, pois, de admirar que assistamos ao
ressurgimento de uma figura tdo dolorosamente expressiva de nossa
“pobreza” existencial. Deus se esquece de nds, [...]; sentimo-nos tentados,
como Jé, a amaldicoar nosso nascimento e a denegrir um criador tdo pouco
responséavel por nossa felicidade.'*®

Esse ponto de vista esta no livro Resposta a J6,*** de Jung, para quem J6 é humilhado
e se transforma n@o mais num homem, mas num verme rastejante. Seu Deus nédo se preocupa
com julgamentos morais: tem atributos do bem e do mal, parece ser um deus mais grego que
hebraico, que se preocupa, ndo com a justi¢a, mas com o poder. Para o poeta de “A espantosa
ode...”, Deus se apresenta como um ser distante do homem, longe da poesia. Dai sua
melancolia em versos como “Nao creio em Deus mas creio em ti — Deus é minha
melancolia”.

Em meio a essa torrente de expressdo liberta, outra vez encontramos 0 sentimento
religioso de Vinicius, revelado pelo encontro consigo. Trata-se de mais uma experiéncia
existencial cantada pelo poeta, que enfrenta sozinho a sua angustia — imune ao ato de
contricdo confessional — e a supera ao ir ao encontro do vazio. Saber ouvir sua melodia, sua
extensa e densa ode a S&o Francisco de Assis é exercicio complexo, mas necessario para
entrar em contato com uma de suas muitas mascaras. Em dialogo com o texto biblico do Livro
de JO, deixamos para apreciacdo versos que dao ao problema a Unica solucdo que

vislumbravamos:

1 gigLIA de Jerusalém, 2012, p. 800.

112 GRENBERG, Moshe. J6 In: Guia literario da Biblia. So Paulo: ed. UNESP, 1997.

U3 BRUNEL, 1988, p. 528.

14 3uUNG, C. G. Resposta a J6. Trad. pe. dom Matheus Ramalho Rocha. 6. ed. Petrépolis: Vozes, 2001.
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Deus esté longe, e o mal triunfa — J6 tomou a palavra e disse:
Ainda hoje minha queixa é uma revolta;

minha mao comprime 0 meu gemido.

Oxal& soubesse como encontra-lo,

como chegar a sua morada.

Exporia diante dele a minha causa,

com minha boca cheia de argumentos.

Gostaria de saber com que palavras iria responder-me
e ouvir o que teria para me dizer

Usaria ele de violéncia ao pleitear comigo?

N&o, bastaria que me desse atencao.

[-]

Mas, se for ao oriente, ndo esta ali;

ao ocidente, ndo o encontro.

Quando ele age no norte, eu ndo o vejo;

se me volto para o0 meio-dia, ele permanece invisivel.
[...]

Mas ele decide; quem podera dissuadi-10?

Tudo o que ele quer, ele o faz.

[...]

Deus abateu-me o &nimo,

Shaddai encheu-me de terror.

E, todavia, ndo me dou por vencido por estas trevas;

ele, porém, cobriu-me o rosto com a escurido.'*

E provavel que uma compreensdo mais solida e com mais propriedade ndo s6 do
poema aqui analisado, mas ainda da obra de Vinicius de Moraes possa se beneficiar de uma
perspectiva que busque a evolucdo de sua poética. Talvez com base nesta se possa entender
minimamente a preocupacao, os conflitos e as resoluces experimentados pelo artista que

manifestou sua angustia religiosa. Vejamos!

Y5 BiBLIA de Jerusalém, 2012, p. 830—1.
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Entre o céu e a terra, a lirica inicial e a Espantosa Ode

Em 1933, o poeta Vinicius de Moraes, bacharel em Letras, formou-se em Direito e
concluiu o curso de Oficial da Reserva. Uma vez oficial e bacharel (das letras e das leis), ndo
se alinhou aos intelectuais — ou entdo teria se engajado na poesia panfletaria do p6s-guerra
— nem aos vanguardistas — afinal, empolgava com a literatura que ndo s6 a nova. Também
nesse ano publicou seu primeiro livro: O caminho para a distancia, inicio de sua lirica em
volume. Nela, o artista latente em Vinicius elabora uma poesia cuja tematica diverge daquela
consolidada pelos modernistas: sua composi¢cdo foge a realidade concreta e circundante, pois
0 poeta buscou sondar os mistérios do infinito. Como disse Antonio Candido, 0s primeiros
livros “[...] sdo afogados no longo verso retorico usado pelos poetas cristaos daquele tempo,
com uma vontade quase cansativa de espichar o assunto e um certo complexo de antena, ou
seja, o esfor¢o de captar algo misterioso, fora de Orbita normal”.™™® No dizer de Bandeira,
Vinicius de Moraes “[...] tem o folego dos roméanticos, a espiritualidade dos simbolistas, a
pericia dos parnasianos (sem refugar, como estes as sutilezas barrocas), e finalmente, homem
bem do seu tempo, a liberdade, a licenca, o espléndido cinismo dos modernos”. ™’

Para comecar, convém considerar alguns poemas passiveis de ser tomados como
producdo que se distingue estilistica e poético-discursivamente de “A espantosa ode...”. Ai se
incluem “Inatingivel”, “Sacrificio”, “Mistico” e ‘“Purificagdo”, poemas tomados como
alternativa de didlogo com Deus e de autocompreensdo. O eu poético busca observar as
manifestacOes de Deus; ao contemplar a natureza, entende sua esséncia. A experiéncia mistica
do sujeito lirico resulta do exercicio para alcangar a graga divina, que se confunde com o
encontro de uma concepc¢do clara de uma realidade. Desvela-se a natureza sagrada pela
atitude contemplativa. O poeta idealiza a paz junto a presenca divina em imagens de acdo,

contemplagdo e adoracdo. Versos de “Purificacdo” parecem sugerir isso:

Senhor, logo que eu vi a natureza

As lagrimas secaram.

Os meus olhos pousados na contemplagéo
Viveram o milagre de luz que explodia no céu.

Eu caminhei, Senhor.

Com as maos espalmadas eu caminhei para a massa de seiva
Eu, Senhor, pobre massa sem seiva

Eu caminhei.

Nem senti a derrota tremenda

118 c ANDIDO, Antonio. “Vinicius de Moraes”. In: MORAES, Vinicius. Poesia completa e prosa. 4. ed. Rio de
Janeiro: Nova Aguilar, 1998, p. 113.
17 BANDEIRA, Manuel. “Coisa alovena, ebaente”. In. MORAES, 1998, p. 80.
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Do que era mau em mim.
A luz cresceu, cresceu interiormente
E toda me envolveu.

A ti, Senhor, gritei que estava puro
E na natureza ouvi a tua voz.
Péassaros cantaram no céu

Eu olhei para o céu e cantei e cantei.
Senti a alegria da vida

Que vivia nas flores pequenas

Senti a beleza da vida

Que morava na luz e morava no céu
E cantei e cantei.

A minha voz subiu ateé ti, Senhor

E tu me deste a paz.

Eu te peco, Senhor

Guarda meu coracdo no teu coracdo
Que ele é puro e simples.

Guarda a minha alma na tua alma
Que ela € bela, Senhor.

Guarda 0 meu espirito no teu espirito
Porque ele é a minha luz

E porgue sé a ti ele exalta e ama.

Como um canto de louvor, estrutura-se a obra em verso, identificando-se ao saltério
biblico.*® Sua composicao uniforme comeca com louvores a Deus e exprime uma prece; 0 eu
lirico descreve os motivos do louvor elucidando as maravilhas realizadas por Ele na natureza,
sobretudo sua obra criadora. A contemplacdo da natureza possibilita-lhe o contato com Deus.
Animais e plantas sdo formas passiveis de compor uma hierofania, de manifestar uma
experiéncia do sagrado.™® Na dicotomia entre sagrado e profano — cabe frisar — esta o que
define e representa o sagrado, pois em qualquer religido coexistem objetos e seres sagrados
opostos a objetos e seres profanos.® O olhar sobre a natureza como extensdo da criacéo
divina contrasta com o sentimento do pecado, que ¢ um fardo para o ser humano, a “massa
sem seiva”. Interiormente perdido, o poeta encontra a paz nas formas exteriores que refletem
a presenca divina, particularmente na salvacdo concedida ao sujeito poético. Portanto,
passaros e flores, beleza e alegria da natureza: tudo retrata a forga sublime de Deus.

Ao apresentar as louvagdes pretendidas, o sujeito de enunciacdo lirica figura como um
ser iluminado, alguém que busca recompor um tempo mitico e que manifesta sua voz de
homem digno como se estivesse orando. Reconhecer-se merecedor do perdao divino faz do “eu

lirico” um ser consciente da eficacia de sua voz, ou da poténcia de sua condi¢do. Em

118 saltério 6 o nome dado & colecdo dos 150 salmos. A palavra deriva do grego psaltérion, que designa o
instrumento de cordas que acompanhava os canticos (salmos). BiBLIA de Jerusalém, 2012, p. 858.

9¢ | 1ADE, Mircea. Tratado de historia de las religiones. Madrid: Ediciones Cristiandad, 1974, p. 23.

120e | 1ADE, 1974, p. 23.
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contrapartida, o sujeito poético pode anunciar sua suplica ao questionar o vigor da fala humana

dirigida a Deus e a impossibilidade de respostas. Isso pode ser inferido do poema “Inatingivel”:

O que sou eu, gritei um dia para o infinito
E 0 meu grito subiu, subiu sempre

Ateé se diluir na distancia.

Um péssaro no alto planou voo

E mergulhou no espaco.

Eu segui porgue tinha que seguir

Com as maos na boca, em concha
Gritando para o infinito a minha davida.

Mas a noite espiava a minha duvida

E eu me deitei a beira do caminho

Vendo o vulto dos outros que passavam

Na esperanca da aurora.

Eu continuo a beira do caminho

Vendo a luz do infinito

Que responde ao peregrino a imensa davida.

Eu estou moribundo a beira do caminho.

O dia ja passou milhGes de vezes

Esse aproxima a noite do desfecho.

Morrerei gritando a minha ansia

Clamando a crueldade do infinito

E os passaros cantardo quando o dia chegar

E eu ja hei de estar morto a beira do caminho.

Quando o sujeito poético se reconhece como humano — pobre ser que questiona sua

realidade —, da o passo inicial da caminhada mistica. Mas o percurso ndo sugere a derrota do

mal que havia nele; antes, as no¢des de transformacéo e sobrevivéncia da alma se relacionam

com a concepcao de morte. A luz divina emana distante de seu espirito, envolvendo-o com a

duvida, e ndo com a graca de Deus. Cercado dessa forma, o poeta deseja-se guardado pela

morte, totalmente unido em ansia e dor. Talvez por isso haja quem diga que o

[...] poema parte da imagem da passagem do tempo, do ciclo entre dias e
noites, mas, enquanto outros acreditam e esperam pela aurora, o eu-lirico
sofre diante da incerteza sobre o sentido de sua existéncia. Tomado de
angustia, acelera a percepcao do fluir dos dias, prevendo um tragico fim,
envolto na ignoréncia e no medo. Destaca-se ainda a marcante presenga do
eu-lirico nestes versos, seu tom confessional, e o franco didlogo que

estabelece com o “infinito”.*?

2l saNTOS, 2007, p. 36.
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No poema “Sacrificio”, versos longos sdo revestidos da forma narrativa. O eu poético
procura comover a Deus descrevendo, por meio da rogativa, sua situacdo — triste — de
suplicante com metéaforas: fala-se do homem arrojado, destemido, que ndo foge a morte, ao
monstro, ao pavor. Como um grito da alma, a voz lirica assume o sentido litdrgico do texto
biblico ao apelar em prol do sacrificio que redime e da morte que edifica o Espirito. O
sacrificio — diz Turchi — ““[...] faz parte da historia da humanidade como simbolo de perdao

e reden¢do”.** Vejamos a composicdo lirica:

Num instante foi o sangue, o horror, a morte na lama do chéo.
— Segue, disse a voz. E 0 homem seguiu, impavido

Pisando o sangue do chdo, vibrando, na luta.

No ddio do monstro que vinha

Abatendo com o peito a miséria que vivia na terra

O homem sentiu a prépria grandeza

E gritou que o heroismo é das almas incompreendidas.

Ele avancou.

Com o fogo da luta no olhar ele avangou sozinho.
As Unicas estrelas que restavam no céu
Desapareceram ofuscadas ao brilho ficticio da lua.
O homem sozinho, abandonado na treva

Gritou que a treva € das almas traidas

E que o sacrificio é a luz que redime.

Ele avancou.

Sem temer ele olhou a morte que vinha

E viu na morte o sentido da vitoria do Espirito.
No horror do choque tremendo

Aberto em feridas o peito

O homem gritou que a trai¢do é da alma covarde
E que o forte que luta é como o raio que fere

E que deixa no espaco o estrondo da sua vinda.

No sangue e na lama

O corpo sem vida tombou.

Mas nos olhos do homem caido

Havia ainda a luz do sacrificio que redime

E no grande Espirito que adejava 0 mar e 0 monte

Mil vozes clamavam que a vitéria do homem forte tombado na luta
Era o novo Evangelho para o homem da paz que lavra no campo.

No poeta religioso, o heroismo e o terror da queda convivem, o desassossego de se
saber mortal leva ao medo das trevas em vida e ao estranhamento no sujeito poético, que
se sente inadaptado ao espaco terreno. A figura daquele que devaneia traduz a angustia do

pecador, revelando-se um herdi solitario no combate & macula e dramético ao perceber

122 TyRCHI, Maria Zaira. Literatura e antropologia do imaginario. Brasilia: ed. uns, 2003, p. 226.
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que a purgacdo das faltas ocorre em vida. Seria ele ndo s6 o destinado a cumprir um fado,
mas também o amaldi¢coado que sé o sacrificio em vida podera salvar. O sofrimento do
corpo surge como condicao essencial para que a santidade se estabeleca como exemplo do
individuo que supera sua condi¢do limitada e ascende ao territorio dos imortais e da
poderosa divindade.

Contudo, o poema “Mistico” — parece-nos — contém, dentre outros elementos, o
relato de uma experiéncia mistica. O encontro do sujeito poético com Deus é, na verdade,
ndo s6 culminédncia, mas também o elemento central do éxtase sagrado. Persiste o
idealismo do poeta religioso, que deseja unir-se ao Divino. No anseio de conservar-se no
Eterno, o “eu lirico” faz da palavra poética seu instrumento de posse. A composi¢do torna-
se 0 espaco propicio para o entendermos como mistico, sobretudo por conta da natureza
do encontro. Como definiu Keller, “[...] textos misticos sdo textos que discutem o
caminho em direcéo a realizacdo do mais elevado dos conhecimentos que cada religido em
particular tem a oferecer e que contém principios sobre a natureza desse conhecimento™.'?®

O mistério fundamenta-se nos dialogos entre o finito e o infinito, do qual emergem o
sentimento do inefavel, as impressdes subjetivas profundas e a sensacdo de transcendéncia.
Alem, é claro, da experiéncia do numinoso, das verdades impenetraveis a razdo humana e
impostas como artigo de fé. Para Santos, os termos “céu” e “chdo”, “mundo” e “divindade”
empregados nos disticos “[...] ndo se colocam em diregdes opostas, mas conjugam-Se nUM
mesmo movimento. O sujeito lirico ndo mais se ‘desespera’, mas vivencia a beleza e a paz
neste universo formado de dualidades mas essencialmente uno”.*** Vejamos o poema
“Mistico”:

O ar estéa cheio de murmurios misteriosos
E na névoa clara das coisas ha um vago sentido de espiritualizagéo...
Tudo esta cheio de ruidos sonolentos

Que vém do céu, que vém do chdo
E que esmagam o infinito do meu desespero.

Através do tenuissimo de névoa que o céu cobre
Eu sinto a luz desesperadamente

Bater no fosco da bruma que a suspende.

As grandes nuvens brancas e paradas —
Suspensas e paradas

Como aves solicitas de luz —

Ritmam interiormente 0 movimento da luz:

128 KELLER, Carl. Mystical Literature. In: KATZ, Steven L. (ed.). Mysticism and Philo-sophical analysis. New
York: Oxford, 1978, p. 77.
124 saANTOS, 2007, p. 42.
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Déo ao lago do céu
A beleza pléacida dos grandes blocos de gelo.

No olhar aberto que eu ponho nas coisas do alto

Hé& todo um amor a divindade.

No coracao aberto que eu tenho para as coisas do alto
Hé& todo um amor ao mundo.

No espirito que eu tenho embebido das coisas do alto
Héa toda uma compreensao.

Almas que povoais o caminho de luz

Que, longas, passeais nas noites lindas

Que andais suspensas a caminhar no sentido da luz
O que buscais, almas irmas da minha?

Por que vos arrastais dentro da noite murmurosa
Com o0s vossos bracos longos em atitude de éxtase?
Vedes alguma coisa

Que esta luz me ofusca esconde a minha visdo?
Sentis alguma coisa

Que eu ndo sinta talvez?

Por que as vossas maos de nuvem e névoa

Se espalmam na suprema adoracdo?

E o castigo, talvez?

Eu ja de hd muito tempo vos espio

Na vossa estranha caminhada.

Como quisera estar entre 0 vV0sso cortejo

Para viver entre vés a minha vida humana...
Talvez, unido a v0s, solto por entre vos

Eu pudesse quebrar os grilhfes que vos prendem...

Sou bem melhor que v6s, almas acorrentadas

Porque eu também estou acorrentado

E nem vos passa, talvez, a idéia do auxilio.

Eu estou acorrentado a noite murmurosa

E ndo me libertais...

Sou bem melhor que vos, almas cheias de humildade.
Solta ao mundo, a minha alma jamais ird viver convosco.

Eu sei que ela ja tem o seu lugar
Bem junto ao trono da divindade
Para a verdadeira adoracao.

Tem o lugar dos escolhidos
Dos que sofreram, dos que viveram e dos que compreenderam.

A diminuicdo do distanciamento entre esses polos — o sagrado e 0 humano — e 0
amor a divindade e ao mundo sdo capazes de transformar o sujeito lirico e minar as fronteiras
diurnas, possibilitando instalar a complementaridade e a evidéncia das semelhancas:

caracteristicas tipicas do noturno mistico. A alusdo as coisas do alto supde uma subida ao céu
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pelo exercicio da ascese. Alto, sublime e infinito, o ceu constitui, entdo, uma hierofania do
sagrado por exceléncia;'® logo, contemplé-lo seria a senda para que a alma do sujeito poético
chegue a graca divina. O simbolismo da transcendéncia da abdbada celeste em sua altura sem
limites posiciona o iluminado de modo superior; isto é, diferencia-o de almas irmés da sua.

A construcdo das imagens presentes nos titulos alegérico-religiosos analisados remete
ao contraste entre o regime diurno — vingador — e 0 noturno mistico — conciliador, pai das
similitudes. Em sua As estruturas antropoldgicas do imaginario, Gilbert Durand propbe um
modelo baseado em dois regimes dissimilares e complementares da imagina¢do humana. A
um chamou de regime diurno — é o que “[...] define-se, portanto, de uma maneira geral,

como o regime da antitese™;*?® a outro, de regime noturno, que “[...] estara constantemente

sob o signo da conversdo e do eufemismo”.*?’

No regime diurno, esta a estrutura herdica: a luta e simbolos como o da vitoria sobre o
destino e o fim. Em uma antitese da morte, sobressai-se a figura do herdi, que com suas armas
vence a escuriddo, ressurge e transporta-se para 0 céu numinoso como uma teleologia
ascensional. Segundo Zaira Turchi, o her6i “[...] manifesta-se por antitese polémica que pde
em evidéncia os principios de exclusdo em relacdo aos outros e de identidade em relacao a si
mesmo”.*?® Quanto ao regime noturno, é dividido em uma estrutura mistica — que ao
converter e suavizar a morte harmoniza e evita a polémica com a quietude e 0 gozo — e uma
sintética — que concilia o desejo de devir com o eterno retorno. Ai se evidencia a integragdo
da atitude tragica com a triunfante, convertendo-as em uma concepcao dramatica.

Para diferenciar “A espantosa ode a Sao Francisco de Assis”, o poeta involui na linha
religiosa: desobedece ao bom tom para falar de Deus, isto €, de maneira contida e bem
comportada, como pregavam 0s bons costumes propostos por sua lirica inicial. Quando
Vinicius de Moraes se refugia no didlogo com Sdo Francisco de Assis, no poema-ode dos
anos 1938 e 1939, por um lado fugia de seu enquadramento em uma linha evolutiva da
poesia mistica de 1933, por outro reforcava a tese de que ndao havia linearidade em suas
produgdes. Assim, antes de ser vista como incoeréncia artistica, a variedade de estilos do
poeta que devaneia pode ser interpretada como vestigio da impossibilidade de enquadrar a ode
do compositor de versos em uma vertente s6 — digamos, a nao religiosa. Portanto, classificar

e delimitar sua obra € operagdo arriscada e vacilante, pois nas entrelinhas da matéria dos

125 e 1ADE, 1974, p. 137-8.

126 hyURAND, Gilbert. As estruturas antropoldgicas do imaginario: introducfo & arqueologia geral. Trad. de
Heldér Godinho. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 67.

T bURAND, 1997, p. 197.

128 TURCHI, 2003, p. 224.
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disticos ha referéncia ao mistério das coisas sagradas, as quais envolvem a razdo oculta e
incompreensivel do sublime. Contudo, essa contradicdo coerente em sua obra ndo é
desconhecida, pois supde uma passagem de territorio: da dimensdo divina para a

materializagéo da espiritualidade.

A trajetdria poética de Vinicius se revela, assim, desde o inicio, como uma
peregrinacdo extensa e multipla. Se, no inicio de sua carreira, ele namora o
misticismo e a metafisica simbolica como vimos em O caminho para a
distancia, em seguida ira flertar com as metaforas do amor sensual e erético:
é a hora e a vez do poeta da paixo.'*

Como se pode deduzir, a poesia inicial e a ode se alinham tematicamente nos salmos:
nas relacdes entre 0 homem e o sagrado, que podem variar em anseio, dependéncia, desespero
e exaltagdo; o que torna a experiéncia religiosa uma forma contemplativa e emotiva do

mistério.
O santo, o0 herdi e 0 poeta

No poema-ode, Vinicius de Moraes exprime mediante a meditacdo o que €
extraordinario em sdo Francisco de Assis ao nos surpreender com uma figura resultante da
intima fusdo do elemento humano com o elemento sobrenatural. A fim de apresenta-lo tdo
Vvivo e tdo préximo, de modo que suscitasse em nds a imagem do santo forjada nos moldes da
sua concepcdo pessoal, chega até nés um santo de Assis extravagante, mesmo a luz do
“verdadeiro” e antigo Francisco — redescoberto. Assim como o santo € her6i, o poeta que
devaneia o é. Pleno de incertezas, ndo é mais o ser invencivel do bem e da verdade; marcado
por desconstruges visuais e textuais, demonstra sua fraqueza, suas incertezas e sua
sensibilidade ante as lutas cotidianas. Muitas vezes, o heroi poeta € o anti-heroi, tentando
conciliar seu mundo imaginario, idilico e mitico com a luta pela sobrevivéncia em terrenos
hostis: “[...] quanto mais ¢ espremido e aniquilado, tanto mais se eleva”. ™

Sdo Francisco de Assis € um mito, mas deixa de ser fantasia para nutrir o imaginario
cultural e social em uma visdo simbiotica de homem, santo e heroi; de simbolo emblematico
do universo religioso, cujas historias sao bem engendradas e bem articuladas na construcao
mitopoiética. Em “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, o poeta Vinicius € o santo
Francisco se apresentam como em um espetaculo de identificacdes projetivas do espectador

com seus herois, pois — como comenta Morin — “[...] o homem sempre projetou em

129 peREIRA, K. M. A. Narrativas mitoldgicas e tradicdes judaicas: o mito do judeu errante na poesia de
Vinicius de Moraes. Revista Vértices, v. 12, p. 95-108, 2012, p. 10.
130 ryRCHI, 2003, p. 226.
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imagens seus desejos e temores. E projetou sempre na sua propria imagem — em seu duplo
— a necessidade de superar a si mesmo na vida e na morte. Este duplo é detentor de poderes
magicos latentes; qualquer duplo ¢ um deus virtual”.** Dessa forma justifica-se o sucesso da
dupla personalidade e da permanéncia do her6i mitico, como alimento do imaginario coletivo.

Envolto em um mundo extranatural, o herdi € o simbolo de uma deidade humana no
ritual lirico e estético do poema-ode. O sujeito poético resgata e reconstroi imaginarios
miticos culturais, que vém acompanhando a jornada humana desde tempos imemoriais. Nesse

sentido,

O guerreiro desponta exatamente neste momento da histéria; o martir e o
guerreiro sdo duas faces da mesma moeda; o martir renuncia, enquanto o
guerreiro afirma a sua verdade interior, sua fé no “querer”; o ato volitivo se
impde e supera 0 martirio, ditando as normas para a acdo. Os guerreiros
devem ser duros e realistas para exterminar os dragdes.'*?

Esta revisita e anélise de metaforas sobre conflitos existenciais e humanos, sobre vida,
morte e além da morte presente em textos do poeta Vinicius de Moraes enaltecem 0s
devaneios do compositor, ocorridos na fronteira entre consciéncia e inconsciéncia. A seguir,

essa andlise enfoca a palavra em ag&o.

31 MORIN, Edgar. As estrelas. Mito e seducéo no cinema. Rio de Janeiro: José Olympio, 1989, p. 67.
132 TURCHI, 2003, p. 226.



CAPITULO 3

O carater de modernidade nos discursos do santo-poeta

Essa palavra é, com toda a seguranga, essencialmente a da
pregagdo, que, para Francisco, tem como finalidade transmitir as
palavras de Jesus Cristo que é a Palavra do Pai e as palavras do
Espirito Santo que séo Espirito e Vida (Carta 1 A todos os fiéis). Na
Carta 2 A todos os clérigos, Francisco chega mesmo a situar as
palavras de Jesus no mesmo plano que seu corpo e seu sangue.

— LE GOFF, 2005a.

s motivos que levaram o poeta Vinicius de Moraes a escolher o santo Francisco de

Assis merecem reflexdo porque podem levar a uma compreensdo do carater de

modernidade dado aos discursos do santo e do poeta. Tal reflexdo parte da premissa
de que as obras de um e de outro — precursores de mudancas — podem ser situadas como
potencialidade de enfrentamento da dominacdo social sobre o sentimento religioso, que
enraiza a ideia de unicidade e absoluto. Nessa logica, ha uma idealizagdo da relacdo entre
sacro e humano que justifica a tendéncia ao ndo entorpecimento com as no¢6es de abandono
completo dos temas transcendentais e a ndo interdicdo de uma resisténcia conservadora. A
base para essa reflexdo é a forma como ambos usam a palavra na condi¢cdo de meio para
transformar a sociedade de seu tempo.

Segundo Bauman,**® o conceito de modernidade se liga & ideia de razdo como uma
funcdo primitiva da humanidade, criadora e redentora dos seres. Quando a percepcao de
modernidade comegou a se manifestar, a razdo seria capaz de cunhar um mundo sempre
melhor, sempre progredindo rumo ao mais eficaz, mais necessario e mais positivo. A razdo
nesse contexto moderno associava-se ndo sO a ideia de ordem, como também a de técnica.
Nesse momento, a ideia de razdo — cabe afirmar — relacionava-se, ainda, com a ideia de
cura, de formatacdo do antigo e de concepcdo do novo sempre para ordenar e efetivar. Na
modernidade, o erro ndo seria aceito, tampouco o antigo, o tradicional e o apego. O passado

era, a priori, uma ideia negativa, pois precisava passar pela cura do processo racional.

133 pAUMAN, Zygmut. Liquid modernity. Polity, 1 edition, June 16, 2001.
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[...] a modernidade era tida como um processo social, econémico, politico e
cultural amplo que ao longo de sua marcha histérica derretia todos os solidos
existentes. O grupo de parentesco, a comunidade tradicional fechada e isolada,
os lacos e obrigacOes sociais fundados na afetividade e na tradicdo, a religido,
dentre outros, foram, de certa forma, “derretidos” pelo progresso moderno.**

No dizer de Bauman, controle e categorizagcdo foram dois movimentos recorrentes e
complementares na concepcdo de modernidade. Controlar era o exercicio méximo da razao:
modificar a todos e o todo para haver “melhoria”, seja esta necessaria ou ndo. Parece ser
plausivel o entendimento da ideia de melhoria como controle, afinal ndo se questionava a
necessidade de melhorar. E pressuposto proprio da modernidade que qualquer melhora
devesse ser feita, dai a ideia de controle. Ndo s6 o controle imprimia uma ideia de exercicio
méaximo da razdo, como também o ato de categorizar, dissecar e dividir. Conhecer o objeto
era nesse momento talvez até destrui-lo. Supostamente era impossivel compreender o todo
sem dividi-lo, pois na permanéncia de um estado natural das coisas ndo havia controle; logo,
era preciso eliminar o imprevisivel.

Bauman,™* porém, afirma que a modernidade ndo é s6 repressio, dominio e controle.
Em especial pela ideia de globalizacdo, ela trouxe certa unificacdo do mundo, uma disposicéo
fundamental para que outros projetos tivessem sucesso, a exemplo do capitalismo; o Estado-
Nagéo e a ciéncia se consolidaram de vez: a funcéo estatal, mediante avangos no conceito de
democracia, cuja legitimidade apds algumas décadas — ja no contexto do que se chama de
p6s-modernidade — comegou a se abalar; a ciéncia, embora rejeitasse inicialmente a ideia de
diferenca — consolidou-se mediante a racionalizacdo do pensamento, a qual resultou em
avancos que, embora tenham sido (res)significados, permanecem como relevantes.

O mérito de Bauman ao conceituar esse instituto — a modernidade — como algo
solido foi implantar uma ideia de fluidez em oposi¢éo a ideia de ruptura que outros concebem
quando discutem esses dois momentos. A modernidade sélida seria quase um requisito, um
construir, um climax da ideia de modernidade liquida — ou pds-modernidade. Estdo uma para
outra como passagem, como espelho onde se identificam caracteristicas que visam
antagonizar. Progresso e ordem versus descontrole e relativismo. E esse conceito de

modernidade cabe aqui — esperamos que Sem incorrer em anacronismos — porque

13 FRAGOSO, Thiago. Modernidade liquida e liberdade consumidora: o pensamento critico de Zygmunt

Bauman. Revista Perspectivas Sociais, v. 1, 2011, p. 109.
1% MocELLIM, Alan. Simmel e Bauman: modernidade e individualizagdo. EmTese, v. 4, n. 1 (1), ago./dez.
2007, p.101-18, ISSN 1806-5023.
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fundamenta o que historiadores do fim do século Xi1x e do século XX exaltaram: “[...] a
modernidade de Sdo Francisco, iniciador do Renascimento e do mundo moderno”.**®

No contraste entre 0 dominio da Igreja e a proposta de renovacao religiosa no fim do
século x11, as cruzadas™’ contra os adeptos das doutrinas heréticas dos cataros™® ameacavam

a autoridade e hierarquia eclesiastica.

Inocéncio 111 v& a Igreja assaltada por bandos de inimigos [..], a
excomunhdo e o anatema, aqueles hereges que pululam — os Pobres de
Lyon, transformados em valdenses, e aqueles Umiliati, submetidos a
obediéncia apenas parcialmente, até aqueles céataros, aqueles albigenses,
contra os quais ele pregou a cruzada e prepara a Inquisicao.**

Também assim se pode ver os anos 1930, contexto historico da lirica inicial de Vinicius de
Moraes. Isto é, podemos ver esse periodo como marcado pela disputa ideoldgica, pela expansdo dos
imperialismos e pela consolidacéo do capitalismo; sobretudo, marcado por um tremendo desvio de
sensibilidade do mundo moderno revelado no fascismo e no nazismo, regimes totalitarios que
pretenderam controlar pela mera demarcacdo — o que insultou e feriu identidades com a barbarie
— e que, depois, viram-se, felizmente, ante a impossibilidade de controlar as forgas sociais de todas
as nagdes. Igualmente, na Idade Média, a guerra da cristandade pelo controle conduzida pela Igreja

fomentou a instalagdo da Inquisi¢do, um dos grandes crimes historicos contra 0 homem. Assim,

Essas realidades do tempo e lugar em que Francisco atingiu a maturidade devem
ser levadas em conta a fim de que se possa apreciar integralmente o impacto
dele sobre sua prdpria época, assim como sobre culturas muito diversas, séculos
mais tarde. Ter sido italiano natural da Umbria no fim do século Xii e inicio do
Xlil, época de grandes realizagbes e também de monstruosas crueldades, é
importante elemento para a avaliacdo tanto de seu carater quanto de sua
mensagem.**°

%8 | £ GOFF, 2005a, p. 102.

137 «“Em 1208, 0 papa Inocéncio 111 procurou combater os cataros da tinica maneira que conhecia: langando o que ficou
conhecido como a Cruzada Albigense, uma guerra na qual a rotina era a brutalidade, o que acabou gerando um sistema
de inquisices. Os albigenses eram torturados e queimados em quantidades alarmantes: depois que a Igreja 0s
entregava as autoridades civis, até mesmo a populacdo em geral observava com tranqiilidade e aprovacao os horriveis
castigos aplicados aqueles que eram considerados insuscetiveis de reden¢do.” SPOTO, Donald. Francisco de Assis: 0
santo relutante. Traducéo de S. Duarte. Rio de Janeiro: Objetiva, 2010, p. 146.

138 Os cataros sdo “[...] seita originada no Oriente Médio e que floresceu por todo o sul da Franga (onde foram
conhecidos como albigenses) e norte da Italia (onde foram chamados patarini). Os cataros acreditavam que 0
mundo material e tudo o que era fisico haviam sido criados por um deus malévolo, eternamente em combate com
o mundo espiritual e transcendente do Deus bondoso; sustentavam, portanto, que Jesus ndo poderia ter sido um
ser humano e sim uma iluséo angélica, um fantasma que somente parecia feito de carne. Justamente por viverem
também em absoluta pobreza, acreditavam serem 0s Unicos que seguiam o caminho do pobre e divino (mas ndo
humano) Jesus. Viviam em comunidades, onde levavam existéncias rigorosas. Condenavam o casamento e
qualquer contato entre os sexos, acreditando que a procriagdo era perversa e pecaminosa por contribuir para que
maior niimero de almas fossem capturadas na malévola carne.” SPOTO, 2010, p. 314-5.

39 £ GOFF, 2005b, p. 72-3.

0 spoT0, 2010, p. 43.
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No dizer de Le Goff, a modernidade de sdo Francisco de Assis se vincula, primariamente, a
um dado cronoldgico: o século em que ele viveu, tido como da era moderna; mas ndo supde
diminuir originalidade e importancia dele, apenas “[...] constatar, como o fez admiravelmente Luigi
Salvatorelli, que ele ‘ndo surgiu como uma arvore magica no meio de um deserto’, mas que € o

produto de um lugar e de um momento, “a Italia comunal em seu apogeu’”.***

Medievo: 0 ber¢co do mundo moderno

Ainda que na Antiguidade fosse possivel perceber uma oposicdo forte entre campo e
cidade, foi s6 ao longo da Idade Média que esses termos comegaram a designar espacos
distintos: a imagem de cidade ligou-se a concepg¢do de civilidade, enquanto o campo se

associou a ideia de rusticidade:

Os termos relacionados a cidade denotam a educagdo, a cultura, os bons
costumes, a elegancia: urbanidade vem do latim urbs; polidez, da polis
grega. A Idade Média herda da Antiguidade latina, e reforca esse
menoslezrezo pelo campo, sede do barbaro, do rustico. Os camponeses sao
rudes.

Na baixa Idade Média,'*® as cidades tornaram-se centros de negécios e trocas.
Contribuiram para isso 0 comércio maritimo e as feiras. O comércio fez as mercadorias
circularem, sobretudo entre 0 norte e o sul da Europa. As feiras tornaram-se espacos nao so de
venda e troca de mercadorias, mas também de obtencéo de informagdes sobre o que acontecia em
outras localidades — tiveram um papel proximo ao da imprensa hoje: fazer as informacoes
circularem. Uma atividade importante na cidade medieval foi a construgéo civil — sobretudo
castelos, igrejas e mosteiros cada vez maiores, em que prevalecia a associacdo da tipologia fisica
da construcdo (forma, materiais e desenho da casa) com o padrdo de vida da aristocracia, da
burguesia e da monarquia. “O surgimento da burguesia com seus habitos de novos-ricos também
foi importante, ampliando ainda mais o mercado de construgdo. Agiu no mesmo sentido a

consolidac&o das monarquias, que resultava numa ampliagdo e sofisticagdo de suas cortes™.***

1 E GOFF, 2005b, p. 105.

42| £ GOFF, J. Por amor as cidades. Sdo Paulo: ed. UNESP, 1998, p. 124.

143 Optamos pela cronologia feita por Hilério Franco Janior (1994) em A Idade Média: nascimento do Ocidente.
Esse autor divide o periodo em: 1) primeira Idade Média (principios do século 1v a meados do século viit),
caracterizada por trés elementos histéricos: Roma, 0s germanos e a Igreja; 2) alta Idade Média (meados do
século Vil ao século x), marcada pela expansao territorial cristd, pela consolidacéo do latim e pela crise do final
do periodo; 3) ldade Média central (séculos X1—XI11): periodo do feudalismo, das Cruzadas e da retomada do
comércio; 4) baixa Idade Média (século x1v a meados do século xVv1): periodo de transicdo para a modernidade,
representada pelos descobrimentos, renascimento, protestantismo e absolutismo.

1% ERANCO JUNIOR, H. A Idade Média: nascimento do Ocidente. 5. ed. S3o Paulo: Brasiliense, 1996, p. 53.
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O periodo medieval enseja que abordemos, necessariamente, a forma como as
relagdes sociais do trabalho se davam no campo e na cidade.’*® Tal abordagem
possibilita refletir sobre as transformacdes no mundo do trabalho desde entdo, tendo
como ponto de partida a Idade Média. Desta é possivel tracar uma linha do tempo que
abarque ndo sé as mudancas nas relagbes trabalhistas, mas também nas condices de
vida, nos avancos e nos retrocessos do mercado de trabalho e suas institui¢des. Isso
porque tais relacdes se desenvolvem — e desenvolveram — tendo como pano de fundo

as cidades; isto é, a

Exceléncia na Idade Média: o sucesso do avanco urbano, o dinamismo do
movimento religioso, a ecloséo de gigantes como Dante (1265-1321) ou Giotto (c.
de 1266-1337)... Excecdo na ldade Média: a auséncia de monarquia, a auséncia de
uma verdadeira arte gotica; e, principalmente, a fragmentacdo das cidades, a
estrutura estranha das guerras intestinas.'*®

“Tu és a Palavra — a palavra inexistente — a poesia ™"’

Cabe notar que, de habito, sdo Francisco de Assis cantava o amor (FIG. 2). Em sua
harmonia interior, foi um poeta que entoava salmos a fim de transformar conceitos e
palavras em céanticos de trovadores. Santo dos poetas e dos artistas, em mdsica poderia
manifestar até o que ndo pudéssemos pensar e sentir. Aos que entendessem sua musica,
seria possivel traduzir a aproximacdo do passado com o presente, da lastima com o sonho.
A paixdo do santo-poeta pelo canto o insere entre 0s comunicadores espontaneos, que
pelas oracGes de louvor manifestavam o sentimento fraterno mistico. Exteriorizagcdo de
louvor poético, seu cantico segue a linha da oracdo-expressao dirigida a Deus por
privilegiar o pulsar mais intimo de seu ser e por seu sentimento religioso. Ele compunha
pela e para a gloria de Deus, para consolar e edificar o proximo. Recitava e cantava ap0s
as pregacOes para aliviar o coragdo dos homens e conduzi-los a alegria espiritual. Tinha

uma boa nova a dizer e queria ser entendido por todos.

45«0 avango das cidades subverte o uso do espago. Essas novas cidades apresentam uma topografia original,

que, exceto em algumas que foram planejadas, pouco tem a ver com as cidades antigas, tanto no que diz respeito
aos monumentos como no que diz respeito as casas, porque a funcdo das cidades mudou. As cidades situavam-se
na verdade na intersecdo de muitas redes rurais. E também formam redes umas com as outras — ou contra as
outras. Na Italia, mas também na Alemanha, elas exercem o essencial do poder — uma senhoria — por sistemas
de aliangas comerciais e politicas. Isso é particularmente claro na Itélia, onde as cidades fazem oposi¢do ao
Império ou ao papa, e até contra os dois.” LE GOFF, Jacques. Em busca da ldade Média. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 2005b, p. 159-60.

%) £ GoFF, 2008, p. 78.

147 \Ver 182 estrofe. MORAES, 1993.
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Do ponto de vista fenomenoldgico, o ato de rezar adquire uma excepcional
importancia, porque constitui 0 momento de expressdo do sentimento
religioso: ¢ a atualizacdo da experiéncia religiosa, é a sua concretizagdo aqui
e agora em uma agdo, em um gesto, em uma palavra que coloca a pessoa
diretamente em contato com o divino. Desse ponto de vista, a oracdo é a
verdadeira religido e é, a0 mesmo tempo, quase 0 respiro e o pulso de
qualquer experiéncia religiosa auténtica.™*

.\\

W

En 4
FIGURA 2 — S&0 Francisco de Assis e a melodia celestial, de Frank Cadogan Cowper-*

“*pADUA, L. P. O humano e o fendmeno religioso. Rio de Janeiro: ed. Puc-Rio, 2010, p. 97.
9 Fonte: PAINTING PALACE. Temas. Angels. Disponivel em: <http://www.painting-
palace.com/es/paintings/13143>. Acesso em: Nov. 2013.
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O poeta da contemplacdo e agdo compds versos disticos que representam a concepgao
de vida, como um epilogo de sua existéncia, um resumo de uma pregacdo impressa em seu
coragdo lancada ao papel: “O céntico do irmdo Sol”.**® Composicdo poética de versos curtos,
é dividida em estrofes, para ser cantada por trovadores. E preciso destacar a originalidade
desse texto: revela-se um canto novo, polifénico, imanente em harmonia a todas as criaturas.

Um agradecimento em louvor contemplativo e espiritual a vida, um gorjeio suave ao Criador.

Altissimo, onipotente, bom Senhor,
Teus sdo o louvor, a gloria, a honra
E toda a béncéo.

S6 a ti, Altissimo, sdo devidos;
E homem algum € digno
De te mencionar.

Louvado sejas, meu Senhor,

Com todas as tuas criaturas,
Especialmente o senhor irméo Sol,
Que clareia o dia

E com sua luz nos alumia.

E ele é belo e radiante
Com grande esplendor:
De ti, Altissimo, € a imagem.

Louvado sejas, meu Senhor,
Pela irma Lua e as Estrelas,
Que no céu formaste claras
E preciosas e belas.

Louvado sejas, meu Senhor,

Pelo irmédo Vento,

Pelo ar, ou nublado

Ou sereno, e todo o tempo,

Pelo qual as tuas criaturas das sustento.

Louvado sejas, meu Senhor,
Pela irma Agua,

Que é mui util e humilde

E preciosa e casta.

130 «Quase moribundo, compds Sdo Francisco o Cantico das criaturas. Até ao fim da vida queria ver o mundo

inteiro num estado de exaltacdo e louvor a Deus. No outono de 1225, enfraquecido pelos estigmas e
enfermidades, ele se retirou para S8 Damido. Quase cego, sozinho numa cabana de palha, em estado febril e
atormentado pelos ratos, deixou para a humanidade este canto de amor ao Pai de toda a criacdo. A penultima
estrofe, que exalta o perdéo e a paz, foi composta em julho de 1226, no palécio episcopal de Assis, para por fim
a uma desavenca entre o bispo e o prefeito da cidade. Estes poucos versos bastaram para impedir a guerra civil.
A Ultima estrofe, que acolhe a morte, foi composta no comeco de outubro de 1226. A oracdo do santo diante do
crucifixo de Sdo Damido e o Cantico do sol sdo as Unicas obras de Sdo Francisco escritas em italiano antigo e,
por isso, sdo dos mais importantes documentos literarios da linguagem popular. Foi nesta lingua que ele
certamente ditou a maioria de seus escritos, antes que 0s irmdos versados em letras os traduzissem para a lingua
comum da época, o latim.” SAO FRANCISCO DE ASsSIs, 1981, p. 70.
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Louvado sejas, meu Senhor,
Pelo irméo Fogo

Pelo qual iluminas a noite.
E ele é belo e jucundo

E vigoroso e forte.

Louvado sejas, meu Senhor,
Por nossa irma a mae Terra,
Que nos sustenta e governa,
E produz frutos diversos

E coloridas flores e ervas.

Louvado sejas, meu Senhor,
Pelos que perdoam por teu amor,
E suportam enfermidades e tribulacGes.

Bem-aventurados 0s que as sustentam em paz,
Que por ti, Altissimo, serdo coroados.

Louvado sejas, meu Senhor,
Por nossa irma a Morte corporal,
Da qual homem algum pode escapar.

Ai dos que morrerem em pecado mortal!
Felizes os que ela achar

Conformes a tua santissima vontade,
Porgue a morte segunda néo lhes fara mal!

Louvai e bendizei a meu Senhor,
E dai-lhe gragas,
E servi-o com grande humildade.™"

O motivo dominante do céntico € o louvor ao criador para lhe agradecer as criaturas.
Ele ndo é escrito em um momento de excitagdo sentimental ou inspiracdo sublime em estado
de éxtase mistico; ou numa bela manha de primavera. Mas, como testemunham todas as
fontes, sua origem se insere no momento da doenca e da tribulacdo. A voz de Sdo Francisco

que emerge da escuridao e dor proclama:

151 Em italiano vernéaculo, até a 82 estrofe, é por si s6 uma musica, entoada pelo menestrel mistico de Deus...
“Altissimu onnipotente bom signore,/ Tue so le laude, la gloria e I’honore et onne benedictione/ Ad te solu,
altissimu, se confanno,/ et nullu homo ene dignu te mentovare./ Laudatu si’, mi signore, cum tucte le tue
creature,/ Spetialmente messor lu frate sole,/ Lo quale lu jorno allumeni per nui;/ Et ellu & bellu e radiante cum
grande splendore:/ De te, altissimu, porta significatione./ Laudatu si’, mi signore, per sora luna ¢ le stelle;/ In
celu I’ai formate clarite et pretiose et belle./ Laudatu si’, mi signore, per frate ventu,/E per aere et nubilo e sereno
et onne tempu,/ Per le quale a le tue creture dai sustentamentu./ Laudatu si’, mi signore, per sor acqua,/ La quale
¢ molto utile e humele e pretiosa e casta./ Laudatu si’, mi signore, per frate focu,/ Per lu quale n’allumeni la
nocte,/ Ed ellu & bellu e jocondu e robostosu e forte...” GRIECO, Agrippino. S&o Francisco de Assis e a poesia
cristd. 2. ed. Séo Paulo: José Olympio, 1950, p. 18.
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[...] ao contrério do que ensinavam os cataros e os albigenses, que a cria¢éo
era ndo somente bela, mas também boa. E era boa precisamente por refletir
um Criador gue era a propria Bondade. Mas de que adiante louvar a Deus?
Que necessidade, afinal, tera Deus de nosso louvor? Os Salmos revelam o
significado: louvar a Deus é restituir-lhe a Sua obra, é consagrar a Ele tudo o
que existe no mundo, utilizando-o de maneira adequada.™

O céantico é um hino dirigido a Deus cuja beleza se reflete na criacdo e cuja misericordia
pelo mundo se manifestou na redencdo de Cristo. E o salmo franciscano: a poesia de abrago
césmico que Francisco da ao mundo expressando em nome de toda criatura sua participacao
fraterna na harmonia universal. Motivado por essa atitude, ele demonstra sua relagdo amorosa

com a criacdo: obra das maos de Deus. O Cantico do Sol, que

[...] tem o sabor perturbante do vinho da missa, mostra-se-nos um trabalho
soberbo de exaltacdo e de lirismo religioso, sem nada de superior em
qualquer literatura. Talvez a mais suave melodia saida de labios humanos, é
um viatico moral e conservara eterno o perfume do nome de Sao Francisco.
Poema para gente culta e poema em que a alma popular se conhece, revela
uma ciéncia instintiva da masica verbal e um grande ardor da humanidade.**

Sua concepcdo de sofrimento e morte se resolve no amor. Acolheu “nossa irma a
Morte corporal”, cantando e abengoando-a, pois ndo ha& receio de que sobrevenha a

condenagdo as penas eternas logo apos a “segunda morte” — 0 que é terrivel.

Teologia franciscana da palavra

E consensual entre mestres de espiritualidade franciscana que o Poverello de Assis ndo
fundou uma ordem com uma finalidade especifica: o objetivo dos frades era viver a vida
evangélica no mundo, como Menores, seguindo a pobreza e a humildade de Cristo —
secundum formam Sancti Evangelii. E clara a proclamagio da Palavra de Deus como miss&o
por exceléncia dos Menores. Se 0 santo-poeta esclarece que a proclamacédo deve dar-se pelo
exemplo, isso ndo exclui a possibilidade da admoestacdo pela palavra. Passagens de sua vida
atestam isso. No capitulo 122 da 11 Vida, escrita por Tomas de Celano, ele exclama: “O
pregador tem que haurir primeiro na oragéo, feita em segredo, aquilo que depois vai derramar
em palavras sagradas”.’® Deveriam pregar o sacrificio para a expiacdo dos pecados, como
numa espécie de exortacdo a conversdo diferente da pregacdo com contetdos doutrinais,

reservada aos ministros ordenados.

%2 spoT0, 2010, p. 314-5.
1% GRrIECO, 1950, p. 17.
1% SA0 FRANCISCO DE ASSIS, 1981, p. 402.
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O filho de Pietro di Bernardone, se passava dias e dias em seu eremitério,
passava meses e meses a fazer pregacdes pela Peninsula, correndo as cidades
e as aldeias, com uma flor, um ramo de oliveira ou um cruxifixo em punho,
doente de amor a tudo e a todos.**®

No inicio, os membros da ordem franciscana se enguadravam no tipo de pregacéo
enfatica no conteddo ético-religioso. Com o passar dos anos, a pregacao deixou de ser o
anuncio simples e direto da “boa nova” para se tornar pregagdo em sentido doutrinal gracas ao
ingresso de sacerdotes, intelectuais e pessoas letradas; assim como a expansdo para centros
urbanos mais desenvolvidos. Isso imp6s a necessidade de estudar a teologia sucessivamente
em contato com centros escolasticos e universitarios, que se expandiam e se impunham na
Europa. Cerca de dez anos ap0s a aprovacdo — em Roma — da Ordem Franciscana, esta ja se
mostrava diferente: cada vez mais ingressavam homens envolvidos com estudos e
universidades, constituindo um processo de intelectualizacdo da ordem que vai interferir no
modo como ela presta servigos a Igreja. Atento ao seu desenvolvimento, o papado logo
comegou a envolver os frades menores nas missdes que envolviam pregagdo, andncio.

Podemos, talvez, justificar o crescimento veloz da ordem franciscana porque a
pregacdo discursiva foi simples e popular. Os franciscanos usavam a linguagem comum para
evidenciar o Evangelho e atrair as massas urbanas. Nosso santo-poeta era leigo e sabia pouco
de latim; e sabia menos ainda situar passagens biblicas corretamente. Por isso, para
fundamentar suas regras, contava com o auxilio dos companheiros da ordem. No dizer de

Grieco, Francisco ndo era

Nada escolastico, teoldgico ou doutoral, ndo preparava 0s seus sermdes, ndo
o0s decorava, improvisando-os familiarmente, em tom de palestra, e, ao falar,
sacudia 0s pés, num jeito muito seu, como para marcar o ritmo da oragdo, e
quase se punha a dancar, & maneira de Davi diante da arca santa.

A misséo franciscana lancava seus alicerces: pregar, evangelizar, converter e curar 0s
enfermos — este o objetivo central. O papado envolvido no combate as heresias™’ fazia um
esforco para persuadir os poderes paroquiais de diversos lugares em prol da aceitacdo dos
franciscanos em territérios como Alemanha, Inglaterra, sul da Franca, Italia e peninsula
Ibérica. A expansdo geografica na Europa era significativa. Havia diferengas de conteudos e

técnicas de expressao; a pregacdo voltada a populacédo era proferida no falar local, enquanto a

15 GRrIECO, 1950, p. 7.

1% GRrIECO, 1950, p. 7.

157 A palavra heresia (do grego hairesis, hairen, que significa escolher) acompanhou a vida da Igreja desde seus
inicios; para escritores eclesiasticos, o termo designava uma doutrina contraria aos principios da fé oficialmente
declarada. FALBEL, N. Heresias medievais. Sdo Paulo: Perspectiva, 1967, p. 13.
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pregacdo dirigida ao clero era em latim. Um capitulo da Regra Franciscana expunha como 0s
irmaos deveriam proceder ante as missoes realizadas, porém fazia uma série de adverténcias.
Por exemplo: em primeiro lugar, os frades deveriam “dar a Paz” em qualquer lugar que
chegassem; a paz e a peniténcia seriam o sindnimo de salvacdo. Além disso, era obrigacdo
deles serem amaveis, pacificos, modestos, mansos e humildes, também falar a todos os irmaos
com honestidade; sobretudo, ndo julga-los, ndo litigar nem atacar com palavras.

O cuidado com a tarefa evangelizadora esta presente na Regula sine bulla, que
instituiu as condicOes da pregacdo e a forma como os irmédos deviam pronunciar 0s sermoes
de pobreza e simplicidade cristd pelo mundo. Para isso, necessitavam ter o consentimento do
ministro geral da ordem, sob o controle da Santa Sé. A pregacdo &€ um dos pontos

fundamentais da regra e € assim evidenciada na Regula non bullata.

Nenhum dos irmaos pregue contra a forma e a doutrina da santa Igreja nem
sem a permissdo de seu ministro. O ministro, porém, tome cuidado de néo a
conceder indiscriminadamente. No entanto, todos os irmdos podem pregar
pelas obras. [...] a todos 0os meus irmdos que pregam, oram ou trabalham,
sejam clérigos ou leigos, que tratem de se humilhar em tudo [...] E estejamos
firmemente convencidos de que ndo temos coisa prépria nossa sendao 0s
nossos vicios e pecados. Antes nos devemos regozijar “quando cairmos em
diversas provagdes” (Tg 1,2) e sofrermos neste mundo na alma e no corpo
toda sorte de angUstias e tribulagdes, por causa da vida eterna.*®

Na Regula bullata, a sujei¢do a inspe¢do do ministro Geral continuava a ser ressaltada,

supostamente em razdo do problema das heresias.

N&o preguem os irméos na diocese de algum bispo que Iho tenha proibido. E
nenhum dos irmédos se atreva, de modo algum, a pregar ao povo sem ter sido
examinado e aprovado pelo ministro geral desta fraternidade e por ele
admitido ao oficio da pregacdo. Também admoesto e exorto 0s mesmos
irmdos a que, nos sermdes que fazem, seja a sua linguagem ponderada e
piedosa (cf. SI 11, 7 e 17, 31), para utilidade e edificacdo do povo, ao qual
anunciem os vicios e as virtudes, o castigo e a gl6ria, com brevidade, porque
0 Senhor, na terra, usou de palavra breve (cf. Rm 9, 28).%*°

158 s1LVEIRA, Ildefonso; REls, Orlando. (Org.) S&o Francisco de Assis. Escritos e biografias de Sao Francisco de Assis.
Cronicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 4. ed. Petrdpolis: Vozes, CEFEPAL do Brasil, 1986, p.
154. O texto no original esta em latim: “Nullus frater praedicet contra formam et institutionem sanctae ecclesiae et nisi
concessum sibi fuerit a ministro suo. Et caveat sibi minister, ne alicui indiscrete concedat. Omnes tamen fratres
operibus praedicent. [...] omnes fratres meos praedicatores, oratores, laboratores, tam clericos quam laicos, ut studeant
se humiliare in omnibus, Et firmiter sciamus, quia non pertinent ad nos nisi vitia et peccata. Et magis debemus
gaudere, cum in tentationes varias incideremus (cfr. Jac 1,2) et cum sustineremus quascumque animae vel corporis
angustias aut tribulationes in hoc mundo propter vitam aeternam pare de saor”.

19 SILVEIRA; REIS, 1986, p. 137. Em latim: “Fratres non praedicent in episcopatu alicuius episcopi cum ab eo
illis fuerit contradictum. Et nullus fratrum populo penitus audeat praedicare, nisi a mi-nistro generali huius
fraternitatis fuerit examinatus et approbatus, et ab eo officium sibi praedicationis concessum. Moneo quoque et
exhortor eosdem fratres, ut in praedicatione, quam faciunt, sint examinata et casta eorum eloquia (cfr. Ps 11,7;
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Ante 0 exposto, temos na regra um conjunto de normas que os frades deviam seguir. O
pedido de autorizacdo para as missdes e a pregacdo, além da tematica da admoestacao, tudo
devia ser examinado e ratificado. O ato de pregar ndo podia ser aleatdrio e sem um contetido
ordenado de antemdo. Nesse passo, verificamos que a pratica inicial, sem artificio e natural,
caminhou para um oportuno formalismo, para uma equalizacdo de posturas e propdésitos do
discurso dos irméos. A pregacdo franciscana, monitorada pela Santa Sé, era o anincio da
proposta de pobreza e simplicidade, em sua oferta de novas possibilidades de testemunho
cristdo para a populacdo das cidades no século x111. Como mencionamos havia dois tipos de
pregacdo: uma voltada ao clero, outra ao povo. Obviamente, se 0 publico era diverso, as
diferencas de contetdos e técnicas de expressdo ocorriam. Por isso, 0 sermdo ndo podia ser
dado por qualquer frade; s6 pelo que tinha como atributo tal funcdo, condizente com a fala
autorizada.

O discurso usado pelo Poverello de Assis imp6s-se pela eficacia. Foram reconhecidos:
a destreza ao falar, sua vestimenta (um fator identificador do grupo), seu pregar e seu
escrever. E comum pensar em pobreza e formar na mente a imagem de sdo Francisco de
Assis. Ele ndo foi o primeiro a renunciar a riqueza, dar aos pobres e viver a mendicidade.
Ainda assim, sua imagem eterniza essa ideia no imaginario coletivo, por ser o seu ideal
religioso a “Senhora Pobreza, as Santas Virtudes sdo de modo semelhante heroinas da corte, 0
santo ¢ um cavaleiro de Deus, dublé de trovador, de joglral”.160

Francisco deu novo sentido a pobreza: transformou-a em virtude a todos os cristdos,
(res)significou algo da tradicdo cristd, mas estabeleceu um novo valor ao ser pobre, ao viver a
pobreza itinerante e ao tomar, por modelo, a vida de Cristo. Em vez de sé cantar a pobreza,
preferia viver como pobre; em vez de sO cantar a caridade, preferia tratar dos leprosos e
morrer de frio para ceder sua tunica aos mendigos. Assim, instalou-se uma nova tradicdo que
penetrou em todas as camadas sociais da baixa ldade Média. Frades de classes sociais
diferentes vinham associar-se ao renovado ideal: do camponés ao letrado da Universidade de
Paris. O amor de Deus o fez se voltar a pobreza do Evangelho, de acordo com o espirito da
Igreja romana, e lhe fez revelar uma imitacdo de Cristo tdo perfeita, que depois dos apostolos

jamais se viu.

17,31), ad utilitatem et aedificationem populi, anuntiando eis vitia et virtutes, poenam et gloriam cum brevitate
sermonis; quia verbum abbreviatum fecit Dominus super terram (cfr.Rom 9, 28)”.
180 £ GOFF, 2005b, p. 109.
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Francisco de Assis prop6s a criagdo de uma comunidade que seria
caracterizada por um ideal de vivéncia pobre, com auséncia de propriedade,
sem provisfes, sem dinheiro, com a recusa de cargos e de poder, pregando a
pobreza, pedindo esmolas quando necessario, cuidando dos leprosos, sem
local fixo, mas vivendo numa fraternidade, universalmente pobre em bens
materiais. Assim, a primitiva fraternitas criada por ele transformou a
pobreza em virtude e ideal de vida, dando um novo impulso a sociedade
cristd, que tanto aspirava por novas formas de religiosidade no século X111,
principalmente por uma participacdo efetiva na vida religiosa.*™*

Tal abnegacdo poderia conduzir sdo Francisco ao dualismo espirito—matéria:
caracteristica dos heréticos daquele tempo. Mas sua natureza poética o faz se voltar ainda para
a beleza terrena; e sua adoracdo ao Criador Ihe traz @ memoria a obrigacdo de admira-la como
obra perfeita de Deus. Nao € religioso depreciar a vida para tornar mais facil a rendncia, mas é
dificil saber ama-la sem se deixar prender por ela. Ligando-se a pobreza, consegue amar as
criaturas, ndo s6 com a bem-aventuranca de crente, mas também com a alegria de artista,
porque o que perturba a contemplacdo da beleza é a ambicao da posse.

Em suma, falar em discurso franciscano significa dizer que o poeta Francisco
edificou um sermdo inédito quando colocou a pobreza e a mendicancia na ordem do dia.
Ao investigar as diversas hagiografias ou cronicas do século X1, compreendemos que
aguela imagem de Francisco de Assis foi um simbolo construido pela Igreja Catdlica e
pela literatura franciscana. Dai ser dificil ao historiador se desatar dele. Assim, se antes
havia uma exposicdo oral que podia criticar a riqueza da Igreja, embora o santo ndo
tenha se proposto a isso, agora esse anuncio foi tragado por ela; e coube aos
franciscanos a funcdo salvifica para aquela sociedade em crise.

Sdo Francisco de Assis, porém, tem uma genialidade de poeta que lhe faz ser
amado, sendo em virtude da peniténcia, a0 menos pela poesia. Quem ndo o compreende
como santo admira-o como reformador dos costumes e benfeitor dos homens. Eis a
pregacdo renovada nos argumentos, que aderem mais a vida, e na linguagem, que é a do
povo. Ele “[...] louva o riso, a alegria, a Criagdo, as criaturas. Também recebe os
estigmas, reproduzindo em sua carne, nesta terra, as dores do Crucificado”'®. Eis o
desprezo de si mesmo, a rendncia, a peniténcia, as virtudes mais aversivas, que
reaparecem em toda a sua herdica beleza, através das cores, do amor e da cavalaria. Os

que ndo partilham sua concepgédo da vida gostariam de participar de sua perfeita alegria.

181 soN1, Luis Alberto de. De Abelardo a Lutero: Estudos sobre filosofia prética na Idade Média. Porto Alegre:
ed. PUCRS, 2003.
82 | £ GOFF, 2008, p. 194.



75

A pobreza quer dizer: em vez da primazia as vantagens econdmicas, as duas riquezas
celestiais: 0 amor e a liberdade dos filhos de Deus.
Com a amostra dos “Louvores a Deus”, procuramos rematar o capitulo ¢ demonstrar a

permanéncia de vestigios da atmosfera “angelical” envolta do amor a divindade:

Vs sois 0 santo Senhor e Deus Unico, gue operais
Maravilhas (Sl 76,15).

V6s sois o0 Forte.

V6s sois 0 Grande.

V0s sois 0 Altissimo.

Vs sois 0 Rei onipotente, santo Pai, Rei do céu e da terra.
V6s sois 0 Trino e Uno, Senhor e Deus, Bem universal.
V6s sois 0 Bem, o Bem universal, 0 sumo Bem, Senhor
e Deus, vivo e verdadeiro.

Vs sois a delicia do amor.

V0s sois a Sabedoria.

V0s sois a Humildade.

Vs sois a Paciéncia.

V0s sois a Seguranca.

Vs sois 0 Descanso.

Vs sois a Alegria e o Jubilo.

Vs sois a Justica e a Temperanca.

Vs sois a plenitude da Riqueza.

[Vés sois a Beleza.

Vs sois a Mansidao.

Vs sois o Protetor.

V6s sois 0 Guarda e o defensor.

V6s sois a Fortaleza.

Vs sois 0 Alivio.

V0s sois nossa Esperanca.

V0s sois nossa Fé.

Vs sois nossa inefavel Dogura.

V6s sois nossa eterna Vida, 6 grande e maravilhoso

Deus, Senhor onipotente, misericordioso Redentor].163

163 «“Este documento, do proprio punho de S3o Francisco, guarda-se como preciosa reliquia no Sacro Convento
de Assis. Data: outono de 1224. O trecho entre colchetes ficou ilegivel no documento original, mas consta na
presente formulacdo em todos os manuscritos antigos.” SAO FRANCISCO DE ASSIS, 1981, p. 72-3.
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Na estrutura discursiva desse louvor Deus*®* é interlocutor do discurso. A completude
e identificacdo sdo espirituais, sobretudo quando seu espirito livre e evoluido se desvencilha
de sentimentos ruins, do desejo do que nao teve, para render gracas, louvar e bendizer a
magistral existéncia de Deus. O amor divino, livre e sublime ndo é diferenciado, mas
coexistente e complementar. O amor majestoso, porém, so sobrevive e se torna indissoltvel se
a liberdade entre os pares para com outros pares existir.

Ante nossas consideracdes, esperamos ter indicado caracteristicas do santo-poeta dos
artistas as quais transparecem a sua influéncia para o Poetinha. Ser influenciado ndo é
sinbnimo de ser ou estar igual, mas significa transitar, fugir da enquadravel fixidez. Essa
existéncia mutante e tensa € trazida pelo espirito renovador da arte. Essa energia fugaz da arte

é amostra de vida do “camaledio Vinicius de Moraes”.*®®

164 «“Evoluindo no correr dos séculos, a imagem que os cristios medievais fazem de Deus nos informa sobre esse
duplo movimento de sujei¢do e de desabrochar. A partir dos séculos X e X1, insiste-se sobre o Deus Filho, que
continua sendo o Cristo, eventualmente temivel, do Juizo. Pouco a pouco se afirmam, porém, as representacdes
numerosas de um Jesus proximo e benevolente. O que nao impede aquele Jesus da manhd de Pascoa, manhd
primaveril, de ser também o Jesus pobre e sofredor da Paixdo. Contraste que seria assumido em seu ponto mais
alto por Francisco de Assis.” LE GOFF, 2008, p. 193.

165 cASTELLO, 1994, p. 18.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Experiéncia genuina na comunhao do individuo
com a coletividade

Os estudos literarios tém como objetivo primeiro o de nos fazer
conhecer os instrumentos dos quais se servem. Ler poemas e
romances nao conduz a reflexdo sobre a condicdo humana, sobre o
individuo e a sociedade, o amor e o 6dio, a alegria e o desespero,
mas sobre as nogdes criticas, tradicionais ou modernas. Na escola
ndo aprendemos acerca do que falam as obras, mas sim do que
falam os criticos.

— TODOROV, 2009.

s Gltimas consideragfes ddao margem para retomar pontos nao sé da investigacao,
mas também da experiéncia mesma de pesquisar 0 objeto em questdo. No caso
deste estudo sobre “A espantosa ode a Sdo Francisco de Assis”, uma memoria do
comeco do processo se impde: a de que houve quem acreditasse que o tema seria S&o
Francisco de Assis e sua vida; e ndo por acaso houve quem me sugerisse escrever uma
hagiografia do Poverello de Assis: “Por que ndo fazer uma micro-histdria, tomando-o como
pretexto?” — perguntavam uns; “Que novidades vocé pode acrescentar a um assunto ja tao
discutido?” — indagavam outros. Desde entdo, foi preciso dedicagdo para aprender mais e,
assim, sustentar o argumento de pesquisa: torna-lo claro; dar-lhe credibilidade académica.
Este trabalho ndo s6 mostra que o santo ndo era assunto central, mas também
materializa a convic¢do de que a pesquisa é vidvel e se justifica. Sobretudo, caso se considere
que esse poema nao havia sido explorado pela critica literaria nem pelos historiadores da
literatura brasileira. Portanto, talvez se possa dizer, em tom de sintese, que este estudo versa
sobre a nitida manifestacdo do olhar inquieto e questionador do heroi-poeta em relagdo ao que
acontece com as almas da terra, irmas das almas das alturas. Sdo olhares que nos orientam a
compreensdo do mundo real pela contemplagéo, pelo coragdo e pelo espirito do poeta. A vida

terrena 0 incomoda e para compreendé-la ele busca materializar as “coisas do alto”.
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Se a falta de estudos prévios sugere uma situacdo de desespero existencial, ndo é sem
razdo. Mas as discussdes tedrico-conceituais e metodoldgicas nas disciplinas do mestrado
deram o suporte necessario para iniciar a pesquisa documental na certeza de ndo perder o
rumo ante a falta de um caminho das pedras. Do encontro de enfoques — historico e literario
— derivou-se a intencdo de, pelo estudo especifico das obras de Vinicius de Moraes e de Sao
Francisco de Assis, cruzar olhares sobre o sagrado e o humano. Dessa inten¢do chegou-se a
este estudo das obras — sobretudo do poema-ode —, que mostra ser possivel ndo so refletir
sobre a vida do poeta, do compositor, da cultura e da politica nas quais estava imerso, mas
também ser uma lente pela qual se pudesse enxergar o propdsito do poeta de tentar encontrar
respostas a suas davidas como ser humano: surgidas da vida terrena, da relacdo do homem
com a morte — esta desconhecida que o poeta sabe que vira um dia para acabar com 0
mistério.

A relacdo dialdgica entre o céu e a terra, o divino e o terreno, Deus e 0 homem foi
percebida segundo estas varidveis: memdria, imaginario e representacdo. Um dos primeiros
desafios foi a leitura do discurso poético. Desafio porque & pesquisa subjazia uma crenga
segundo a qual a arte e a poesia tém uma logica temporal propria, indecifravel por uma
contextualizacdo historica pré-definida. (E ndo se pode dizer que tal crenca tenha se dissipado
por completo.) Eis por que, em vez de apresentar uma versdo unificada e delimitada, a
intencéo foi instigar o leitor a ter contato com o objeto de estudo até entdo “inédito”.

A tbnica nas obras do Poetinha e no santo incidiu na poética, na qual supostamente se
pode apreender, via discurso, questdes sentidas pelo homem moderno, por exemplo: a
importancia da presenca de elementos da natureza para o homem, a relagéo entre o espiritual e
0 material, a vida e a morte — numa palavra, questdes significativas para os sentidos da vida
humana no presente. Tomar o santo e o poeta como signos de leitura supde dar condicGes a
uma percepc¢ao que reconheca a tematica religiosa na lirica de Vinicius de Moraes como fluxo
e que enxergue de maneira multipla o nosso literato, animado por um objetivo artistico
penetrado de vida e meditacdo. Enfim, a tentativa de fundir o elemento religioso com o
estético buscou ndo sufocar o elemento sobrenatural com a expressao artistica; antes, buscou
Ihe dar relevo.

Como forma de apresentacdo deste estudo, obedecemos a seguinte estrutura: no
primeiro capitulo comparamos o discurso da Igreja Catdlica ao discurso do poeta como ser
humano, que representa e questiona o social e a humanidade, quando se apropria livremente
dos canones religiosos. O segundo foi dedicado ao estudo comparado entre o discurso poético

da producao lirica inicial de Vinicius, chamada “poesia de primeira fase” ou “poesia mistica”
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— que pouca atencao tem recebido por parte da critica — e “A espantosa ode a Sdo Francisco
de Assis”, como uma producdo que se diferencia do ponto de vista do estilo, assim como do
discurso poético da sua producdo inicial. O terceiro capitulo evidenciou o carater de
modernidade assumido pelos discursos do santo, assim como pelos discursos poéticos de
Vinicius de Moraes.

Buscamos o equilibrio entre disciplina e objeto, em que a ideia central seria a literatura
que discorre sobre o0 mundo e o0 homem, e ndo s6 sobre a linguagem propriamente dita, para
anular limitacGes na concepcao do que seja literatura: ndo é s6 a que diz de si sem manter
ligagdo significativa com o mundo; tampouco é a que diz do mundo — sobretudo do
mundano — sem se preocupar consigo. Assim, ao retomarmos a atividade reflexiva tedrica a
partir da obra literaria, tentamos relevar algumas de suas reflexdes como instrumento para a
producéo de sentido.

Consideramos assim, o fundamento da apreensdo critica de novas concep¢des —
sempre com o suporte indispensavel da orientacdo académica. Buscamos, em nossa proposta
de estudo, versar sobre um dos objetivos da literatura: representar a existéncia humana, que
inclui escritores e leitores, os quais se completam numa operacdo fundamentalmente
dialogica.

Na ode o poeta que devaneia tem por funcdo uma arte essencialmente criativa, pois ha
algo da sua experiéncia que Ihe permite compartilhar com 0 seu ouvinte; e quem tem o
contato com o poema-ode deve procurar por si mesmo, interpretando e trazendo para o seu
mundo, o significado da confissdo dirigida ao santo Francisco. Cabe notar que esse
significado ndo é uma resposta no sentido usual, como um fechamento do texto; antes, é uma
procura, assim como as palavras de Vinicius de Moraes ndo consistem numa resposta, mas em
apontar possibilidades. Apresenta algo incompleto que requer a acdo intelectual do leitor.

De certa forma, por causa disso nosso objeto de estudo nos instiga — por sua
incompletude, pela possibilidade de ser renovado em diversos contextos. O artista retira da
sua propria experiéncia o que ele canta. Na leitura, a percepcdo da experiéncia se d&, nesse
sentido, numa ligag@o entre o antigo € o novo. Como vimos, a voz do “eu lirico” transcende o
momento e ressurge de varios modos, o0 vinculo é imediatamente estabelecido entre o poeta e
0s seus ouvintes ou leitores; logo, temos, por exceléncia, uma experiéncia coletiva.

Em poucas palavras, talvez possamos concluir que a pesquisa buscou também abordar
possibilidades e impossibilidades histéricas culturais dos anos 30, assim como da Idade
Média. S@o possibilidades que ndo permitem um retorno ao seu estado inicial, mas

proporcionam olhares sobre a realidade de cada periodo. Impossibilidades que criam novas



80

realidades. Assim talvez possamos, finalmente, justificar a no¢do de devir que constitui o
titulo e organiza o desenvolvimento da pesquisa: cada época € composta por uma infinidade
de possibilidades, algumas delas irrealizaveis. Ao tomar Vinicius de Moraes e Sdo Francisco
de Assis como signos de seus contextos historicos esperamos ter oportunizado a percepgdo do
tempo, da histdria e da cultura do poeta e do santo, como fluxo, no interior do qual podemos

compor 0s possiveis das suas épocas. Inclusive os irrealizaveis.
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A ESPANTOSA ODE A SAO FRANCISCO DE ASSIS
1
Meu sdo Francisco de Assis, Francisco de Assim, poverello,
[ou como te chame a sabedoria dos povos e dos
[homens
Este é Vinicius de Moraes, de quem se podia dizer — o
[poeta — se jamais alguém o pudesse ser
[depois de ti.
2
Este é o impuro, o inconstante, o tragico, o leproso e
[possivelmente o morto
Que vem a ti o fiel, o calmo, o humano, o constante.
3
Este é o0 que sacrifica a vida pelo prazer da hora, e se desgraca
Que vem a ti que sacrificaste a vida pela eternidade e pela
[graca.
4
Este € 0 homem da mulher, o homem da carne, 0 homem
[da terra
E que te ama santo da Mulher, santo da Carne, santo da Terra.
5
Este é 0 que peca e ndo se arrepende, o supliciador e 0
[criador do espasmo
E que te exalta irmdo humilde e louco, confidente, e
[inventor do éxtase.
6
Este é 0 magico do desespero, o inquisidor e o sedutor, 0
[poeta triste
Que te proclama o rei, entre todos, amante sem macula.
7
Meu séo Francisco de Assis! acolhe teu amigo e teu criado
Que partiu para sempre e se perdeu, e nunca mais foi
[encontrado.
8
Tenho um mistério a te dizer, mas quem sabe ndo o ouvirias
Vendo-me crianga — se é que eu fui crianca um dia!
9
O da-me teu sorriso, sdo Francisco, e me purifica
E liberta-me da va palavra de sonho que me impurifical
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10
Eis que converti meu demo6nio a mim e meu anjo a mim
E me sinto demais em mim mesmo e quisera me despedacar
[em ti.
11
Porque me sinto covarde de ndo poder dormir e precisar
[fechar a porta
Ao vento frio ou ao chamado sombrio da pureza morta.
12
Es tu um dom da minha miséria e serias 0 mesmo
Se eu fosse como tu mesmo? — e te proclamaria?
13
E [...] porque amo a miséria em mim que me deposita em ti
Porque ndo fosse eu sombra ndo serias sol nem pensarias em
[mim.
14
E [...] porque aceito minha depravacéo e fago a minha
[queixa sem piedade
E de todos tenho piedade menos de mim — e ndo ha
[salvacdo para minha piedade.
15
Sou digno como o animal nobre que morre em siléncio e
[sem lagrimas
E ndo tem limbo ou purgatério, céu ou inferno para a sua
[alma.
16
Mas sou impuro como a terra que recebe a consumacéo da
[carne
E astuto como o fogo e plastico como a agua.
17
Meu séo Francisco, ouve 0 meu voto e compreende 0 meu
[vazio
E me aquece do frio, e me protege do sonho sombrio.
18
Tu és a Palavra — a palavra inexistente — a poesia
Que eu busco sem tréguas, que busco de noite e que busco
[de dia.
19
N&o creio em Deus mas creio em ti — Deus é minha



[melancolia
Tu és minha poesia — ou quando ndo seja 0 amor que ela
[se deseja.
20
Tenho o lar e tenho 0 mar, e nada tenho
Tenho a emogdo — tenho-a? — nem pranto mais blues.
21
Na verdade muitas coisas eu tenho, e muita razdo de ser feliz
Se ndo existisses talvez — mas exististe, S&o Francisco de
[Assis!
22
Es a infancia ndo vivida, és a mocidade ndo merecida
Es tudo de justo feito injusto pela catastrofe da vida.
23
Ninguem o sabe sendo tu — nem mesmo eu sei! nesse
[momento
Meu pensamento é tédio mas amanh& pode ser
[contentamento.
24
Porque ha em mim uma fonte pura de mal que me embriaga
De bem, mas que subitamente me estanca o que me falta.

25
E a mulher, essa que me suporta e que me acaricia
E a quem acaricio, e a quem eu rio e que se ri.
26
N&o fosse ela, e eu estaria como Job te mentindo,
Porque o poeta € a semente da mentira se, no desespero, so.
27
Dou-te meu voto além da mulher! é a crianga que te fala
Quando subitamente se conheceu menino no grande
[siléncio de uma sala.
28
Quando brincando com o proprio sexo o surpreendeu
[sensivel
E o viu inteligente e emocionado e ndo compreendeu.
29
E que criou sozinho a primeira forma nua para o prazer
[contemplativo

90



E que se deu a ela desvairado do mistério de se saber vivo.
30

E que a transportou na memoria em amor e que foi traido

Pelo toque de outra m&o menos pura e mais desmerecida.
31

E que foi seviciado antes do sémen pela desventura

Feito mulher, e a perdoou, e a amou, e a fez sua criatura.

32
E que foi iniciado nos prazeres da carne como o inocente
[aprendiz
A quem a mulher diz — Faz! e ele faz, tal como eu fiz.
33

Antes do sémen! e ndo morri — e bela fiz minha criatura
Eis por que ndo ha salvacao e eu amo a minha degradacédo
[e impostura.

34
Porque eu sou o sedutor, se seduzido, e o erético, se
[seviciado
E o amante, se querido, e o perdido, se privilegiado.
35

Porque fazemos um — eu e a mulher — e ndo h& dois
[arrependimentos
Para um sé corpo — nem duas salvagdes para um sé

[sentimento.
36
E se alguém ndo vem comigo eu nao quero ir, porque nao

[sou sozinho
E se eu fosse sozinho ndo estava nesse momento clamando

[de ti.
37
Meu sdo Francisco de Assis! ouve tu ao menos a minha

[inefavel miseria
Sem perddo e sem consolacdo e sem fim nos caminhos da
[Terra.
38

Ouve o apelo mais intimo, o que ndo esta nas minhas palavras

E que esta no meu ser infeliz e no ser infeliz que eu crio a
[minha passagem.
39
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O santo, o heroi e o0 poeta — trés peniténcias do mundo
Tu, santo, heroi e poeta — uma peniténcia em mim.
40
Nunca te verei no céu, nem nunca me veras no inferno
Mas hei de te escutar no estio, e tu me escutaras no inverno.
41
N&o me veras no céu porgue ndo ha paixdo para a serenidade
Nem no inferno porque ndo ha castigo para a fatalidade.
42
Mas eu te escutarei aqui na Terra, entre as grandes arvores

A cabega no seio da amiga, e a quem eu falo como ao péssaro.

43
Um dia deixarei a cidade da minha angustia e sua torre
E irei a Assis entre colinas me abandonar a tua saudade.
44
E d&-me nesse dia de chorar todas as lagrimas contidas
E de me perder em mim o pranto e de me ajoelhar no teu
[sepulcro.
45
O grande santo louco, meu irméo, taumaturgo em minha
[alma
Taumaturgo — palavra que contém siléncio e que me acalma!
46
Just now I have been in a [...] party in the Magdalen’s cloister
And there was an Armenian [...] all the others.
47
Good inocent people [...] some liquor in their rooms
But was a bloody phantom between them, so help me God!
48
Eu sou o conhecimento perfeito das coisas e dos homens
Linchai-me! eu sei todos os segredos, e eu me abandono.
49
Nunca criatura criada foi tdo paga como eu, so help me God!
Arrastando meu ser a execracgdo e a contemplacéo quieta da

[morte.
50
Em vao te direi — ou ndo? — porque ndo vens beber meu
[vinho

Na minha mesa, e poderiamos falar com mais carinho.
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51
Sao Francisco de Assis! meu irmdo, meu Unico inimigo
No ceu, eu te maldigo, eu te bendigo. Eu me persigno!
52
Tive uma jetatura: a mulher; uma aventura: a poesia
Uma desventura: a delicadeza. Sou delicado, ndo peco,
[mendigo!
53
Mendigo: mendigo o pao de meus pais, 0 amor de meus
[amigos
Mas s6 a mulher me persegue e sé a mulher eu persigo.
54
Santo! tenho gana de te dizer: foge de mim! evita 0 meu
[contato escuro
Porque eu sou puro na maldade e puro na sinceridade e
[impuro.
55
Quatro livros escrevi — e sou tdo mocgo! e nada
[compreendo de mim

Sendo que sou cruel com a mulher, e que minha angustia nao

[tem fim.
56
Fui buscado, também. Buscou-me a sociedade, o anfitrido

E eu fui mendigo em meu saldo e me desprezei e disse nao.

57
E me mandaram a Oxford, e eu disse néo, e vi jovens
[viscondes
Que temeram meu pudor, e eu disse ndo, e me persigno!
58

Tudo é magia! Lembras-te? o siléncio fantastico das noites
E a alma bébada de emocao? e nenhum pouso.

59
Ah, que a vida ndo tem solugdo. Muitos o disseram em vao
E o direi em véo, e morrerei, e 0S que me virem, sorrirao.

93



APENDICE 2
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CANTICO DO IRMAO SOL OU DAS CRIATURAS

Altissimo, todo-poderoso e bom Senhor

em teu louvor, gloria, honra e toda béncéo

a ti so essas coisas 0 Tu Altissimo

e nenhum homem é digno de nomeé-lo.

Louvado sejas, Senhor, com todas as tuas criaturas
especialmente meu senhor irméo Sol

através do qual nos das o dia, a luz

ele € belo, irradiando um grande esplendor

e de ti, o Altissimo, ele nos oferece o simbolo.

Louvado sejas tu meu Senhor pela irmé& Lua e pelas Estrelas
no céu tu as formaste claras, preciosas e belas.

Louvado sejas tu meu Senhor pelo irmao Vento,

e pelo ar e pelas nuvens

pelo azul calmo e por todos os tipos de tempo,

gracas a eles tu manténs com vida todas as criaturas.
Louvado sejas tu meu Senhor pela irma Agua

que € tdo util e sébia

preciosa e casta.

Louvado sejas tu meu Senhor pela irméo Fogo

através do qual tu iluminas a noite,

ele € belo e alegre,

indomavel e forte.

Louvado sejas tu meu Senhor pela irmé nossa mae a Terra
gue nos carrega e nos alimenta,

que produz a diversidade dos frutos

com as flores matizadas e as ervas.

Louvado sejas tu meu Senhor por aqueles

que perdoam por amor de ti,

que suportam provacodes e doencas,

felizes se conservam a paz

porque por ti, Altissimo, eles serdo coroados.

Louvado sejas tu meu Senhor por nossa irma a Morte
corporal,

porque nenhum homem vivo dela pode escapar,
infelicidade para aqueles que morrem em pecado mortal,
felizes aqueles que estiverem fazendo tua vontade quando
elas os surpreender
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porque a segunda morte ndo podera prejudica-los.
Louvai e bendizei ao Senhor,

dai-lhe gracas e servidao

com toda a humildade.'®®

186 \/er: LE GOFF, 2005, p. 115-7. “Traducdo [para o francés] por Damien Vorreux, O.F.M., no livro dele e de
Théophile Desbonnet Saint Francois d’ Assise. Documents. Ecrits et premiéres biographies, Paris, Editions
franciscaines, 1968, p. 1967 (parcialmente revista por Jacques Le Goff).”
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LOUVACAO A DEUS PARA SUAS CRIATURAS™

Altissimu, ominipotente, bonsignore,
tue sono le laude,
la gloria elhonore

et omne benedictione.

Altissimo, todo-poderoso, bom Deus:
a Ti o louvor,
a gléria e a honra

e todas as béncaos.

Ad te solo, Altissimo, se konfano
et nullu homo enne dignu

te mentovare.

A Ti somente, Altissimo, elas pertencem
e homem algum é digno

de mencionar Teu nhome.

Laudato sie, misignore, cum tucte le tue creature,
spetialmente messorlo lo frate sole,

loquale iorno et allumini noi par loi.

Sé louvado, Senhor, com todas as Tuas criaturas,
especialmente o Senhor Irmé&o Sol,

que é o dia e por meio do qual nos das a luz.

Et ellu ebellu eradiante cum grande splendore:

de te, Altissimo, porta significatione.

E ele é belo e radioso com grande esplendor
E feito a Tua semelhanca, Altissimo.

187 “Francisco deixou brotar um dos grandes hinos que nos vieram da civilizagdo medieval, uma cangdo
adiantada varios séculos em relacdo a seu tempo, no que se refere a sensibilidade mistica. [...] Ndo temos registro
da melodia que ele improvisou, mas o dialeto umbro original ficou preservado com sua musica verbal intata.”
SP0TO, 2010, p.311-3; 325.



Laudato si, misignore, per sora luna ele stele:
in celu lai formate clarite

et pretiose et belle.

Sé louvado, Senhor, pela Irméa Lua e as estrelas:

no céu as formaste, claras, preciosas e belas.

Laudato si, misignore, per frate vento,
et per aere et nubilo
et sereno et omne tempo
per loquale a le tue creture

da sustentamento.

Sé louvado, Senhor, pelo Irmdo Vento,
e pelo ar nublado e sereno

e todos os tipos de clima

por meio dos quais das sustento a Tuas criaturas.

Laudato si, misignore, per sor aqua,
Laquale et multo utile et humile

et pretiose et casta.

Sé louvado, Senhor, pela Irmd Agua,
que é muito Gtil e humilde,

preciosa e pura.

Laudato si, misignore, per frate focu,
per loguale ennalumini la noste:
edello ebello et iocundo

et robusto et forte.

Sé louvado, Senhor, pelo Irmao Fogo
por meio do qual iluminas a noite,
e ele é belo e alegre,

robusto e forte.

Laudato si, misignore, per sora nostra matre terra,
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laguale NE sustenta et governa,
et produce diversi fructi

com coloriti flori et herba.

Sé louvado, Senhor, por nossa Irmé&, a mae Terra,
que nos sustenta e governa
e que produz variados frutos,

com flores e ervas coloridas.

Laudato si, misignore, per sora nostra, morte corporale,
da laquale nullu homo vivente poskappare.

Gai acqueli ke morrano NE le peccata mortali!

Beati quelli ke trovarane le tue sanctssime voluntati,
ka la morte segunda nol farra male.

Laudate et benedicite, misignore,
Et rengratiate et serviate li cum grande humilitate.

Sé louvado, meu Senhor, por nossa Irma Morte Corporal,
da qual nenhum vivente pode fugir.
Ai daqueles que morrerem em pecado mortal!
Abencoados aqueles a quem a morte venha encontrar em
Tua santissima vontade,
pois a segunda morte ndo lhes fara mal.
Louva e abencoa meu Senhor e agradece-Lhe,

E serve-O com grande humildade.
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